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تأثیرپذیری «جزیری» از اندیشه‌های عارفانه» عاشقانه و رندانه‌ی 
خواجه‌ی سیراز 


دکتر محمد راوندی * 


فهری سلیمان *" 


جکیده 


زبان و ادب فارسی در طول ادوار مختلف تاریخ پر فراز و نشیب خود. تأثیر و نقش بسزایی بر زبان و 
ادب ملت‌های همجوار داشته است. با بررسی روابط تاریخی ادبیات کردی با ادبیات فارسی» مشخص 
می‌شود که ادبیات کردی نیز با ادبیات فارسی پیوستگی یافته و با توجه به شرایط اقلیمی و فرهنگی و 
زبانی, در دوره‌های مختلف تحت تأثیر آن قرار گرفته است. این تأثیر گاهی در حوزه‌ی زبان بوده و گاهی 
در مضامین و مفاهیم و افکار و اندیشه‌هاء و زمانی هم در صورت قالب و گاهی در حوزه‌ی احساس و 
عاطفه بوده است. از میان شاعران و عارفان کرد زبان -که بسیار تحت تأثیر افکار و اندیشه‌های عارفانهء 
عاشقانه و رندانه‌ی خواجه‌ی شیراز قرار داشته‌است- می‌توان از عارف E)‏ و شاعر صاحب نام کرد شیخ 
احمد بن محمد جزیری» معروف به «جزیری» و «ملای جزیری» با تخلّص «شانی»» «مهلا» و «مه- 
<J)‏ نام برد. وی در اواخر قرن دهم و اوایل قرن یازدهم هجری در جزیره‌ی «بوتان» از توابع استان 
دیاربکر می‌زیسته است. 

با توجه به دیوان اشعار جزیری» این تأثیرپذیری گاهی مستقیم و به صورت تضمین یک غزل کامل, 
تک بیت تک‌مصراع و یا استفاده از عین واژه‌ها و تعبیرات حافظ جلوه می‌کند و زمانی نیز از اندیشه‌ها و 


" عضو هیأت علمی دانشکده‌ی زبان دانشگاه صلاح الدین- اربیل 
" عضو هیأت علمی دانشگاه صلاح الدین اربیل و دانشجوی دکتری زبان و ادبیات فارسی دانشگاه ارومیه 
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مضامین و مفاهیم خواجه استفاده شده است. از مهمترین موارد تأثیرگذاری حافظ بر جزیری می‌توان به 
مسأله‌ی عشق و عرفان» موضوع پیر و طریقت و صفت رند اشاره نمود. 

هدف از نگارش این مقاله» آن است که با پژوهش و بررسی عناصر اصلی تشکیل دهنده‌ی اشعار 
جزیری» بسامد و نحوه‌ی تأثیرپذیری او از حافظ بررسی و مشخص شود. 
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پژوهش درمورد تأثیر متقابل ادبیات یک ملت با ادبیات سرزمین‌های دیگر, در حوزه‌ی ادبیات تطبیقی 
قرار می‌گیرد و این تأثیر متقابل در زمینه‌های ادبی و فرهنگی» در میان اقوام و ملل مختلف جهان» امری 
ناگزیر است که در حوزه‌های گوناگون ادبی» فرهنگی و اجتماعی جلوه می‌کند. 

فرهنگ و ادب کردی نیز در دوره‌های مختلف تاریخ این ملت» تحت تأثیر فرهنگ و ادب ملت‌های 
همسایه (مانند فارس, عرب و ترک) قرار گرفته است. با نگاه به آثار شعرا و نویسندگان کرد مشخص 
می‌شود که تأثیر فرهنگ و ادبیات این ملت‌ها بر ادب کردی» به ویژه تأثیر فارسی بسیار محسوس است. 
برای نمونه» وجود بیش از ۳۶۰۰ واژه‌ی فارسی از ميان حدود ۲۴۰۰۰ ela‏ در دیوان جزیری» نشان 
دهنده‌ی این واقعیت است (چالی»۲۰۰۸: ۱۲۳). حتی بسیاری از عناصر ادبیات عرب هم از cole‏ زبان و 
ادبیات فارسی وارد شعر کردی شده است. محققان و پژوهشگران علل این تأثیر پذیری را در چند نکته 
ذکر کرده‌اند: 

۱ شعرای کلاسیک کرد با مشاهده‌ی ادییات غنی و پربار فارسی» علاوه بر سرودن اشعار به این زبان 
و آزمودن شانس خود در این زمینه. سعی کرده‌اند که با تقلید از ادبیات فارسی این تجربه را در ادبیات 
کردی نیز وارد کنند. 

۲ ادبیات فارسی در حجره‌های مساجد و مدارس دینی و حوزه‌های سرزمین‌های کردنشین» جزو دروس 
اصلی محسوب می‌شد و حتی اشعار سعدی و حافظ به درجه‌ای از تقس رسیده بود. 

۴ زبان فارسی» مدت زیادی زبان رسمی دربار و دستگاه‌های حکومتی گوناگون بوده است؛ حتی در 
زمان «جزیری» -45 صفویان سعی می‌کردند زبان ترکی را رواج دهند- زبان رسمی دربار عثمانی 
«فارسی» بوده است. بنابراین» در چنین شرایطی تأثیرپذیری ادبیات کردی از زبان و ادبیات فارسی 
طبیعی به نظر می‌رسد. 

۴ از نظر ریشه‌های نژادی و زبانی» دو ملت فارس و کرد به همدیگر نزدیک بوده و تأثیر و تأثر نیز 
بیشتر و آسان‌تر می‌توانست صورت بگیرد. 

۵ بخش عمده ادبیات کهن فارسی -به ویژه در سبک عراقی- شامل ادبیات عرفانی و تصوّف می‌باشد 
که با وارد شدن تصوف به مناطق کردنشین, ادبیات آن نیز آثار خود را در این مناطق آشکار نمود. 

۶ بسیاری از واژه‌ها و اصطلاحات و تعابیره حتی صور شعری در ادبیات کردی, از زبان فارسی گرفته 
شده و بسیاری از واژه‌های عربی به شیوه‌ی کاربرد فارسی به کار رفته است و نه اصل عربی آنها 
(همان:۸۲). 

همانطور که اشاره شد از میان شاعران عارف -یا عارفان شاعر- کرد زبان که از ادبیات فارسی و به 
ویژه اندیشه‌ها و دیدگاه‌های حافظ در زمینه‌های گوناگون بسیار متأثر بوده عارف بلندپایه و بلند آوازه 
هملای جزیری» می‌باشد. 
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در مورد زندگی جزیری آمده است: ملای جزیری» منسوب به جزیره‌ی بوتان از توابع استان دباربکر 
می‌باشد. نام او شیخ احمد ابن محمّد است. تاریخ ولادت و وفات او مشخص نیست. دیدگاه‌های متفاوتی 
در این باره وجود دارد؛ گاهی این تفاوت به چند قرن می‌رسد. مثلاً «ملا احمد بایزیدی» تاریخ ولادت او 
را ۵۴۰ ق و علاءالدین سجادی اوایل قرن نهم (۸۶۶۸۱۱ ق)» زفنگی(۱۹۸۷) میان سال‌های ۹۵۰ تا 
۰ و فقیه‌طیران سال ۱۰۳۱ق ذکر کرده‌اند. با توجه به اقوال مختلف و آنجه از اشعارش پیداست» 
قول راجح آن است که بدون تعیین سال» تاریخ زندگی شاعر b-‏ کشف اسناد دقیق و تازه‌تر- اواخر û ê‏ 
دهم و نیمه‌ی اول قرن یازدهم هجری در نظر گرفته شود (چالی» ۲۰۰۸: ۵۰؛ مکائیل, ۲۰۰۵: ۳۰۲۵ 
الحزری, ۲۰۰۴ ج۱: ۱۳؛ الزفنگی» NIAY‏ ج۱: مقدمه؛ هدزاره ۱۲۶۱ش: مقدمه). 

از آثارش» تنها دیوان اشعار در دست است؛ اگرچه بعید نیست که دارای تألیفات دیگر و شرح‌ها و 
حواشی‌ای بر آثار دیگران نیز باشد؛ همان گونه که از عادات علمای هم‌عصر و قبل از او بوده است. به 
ویژه آن‌چه از دیوان اشعارش پیداست فراست و وسعت آگاهی او بر دانش‌های زمان خود را می‌رساند 
(مکائیلء ۲۰۰۵: [ŞA‏ 

جزیری در زمینه‌های گوناگونی از آراء و دیدگاه‌های حافظ -بخصوص در مسایل عرفانی- پیروی 
نموده است (مثل: عشق» پیر و مرشد و..). این پیروی و تبعیت وی از خواجه‌ی شیرازه به اشکال گوناگون 
در دیوانش نمایان است. 

هرچند جزیری» بسیار SÎ‏ از حافظ بوده و احترام خاصی نسبت به اندیشه‌های حافظ داشته است. اما 
این نه تنها چیزی از ارزش شعر و شاعری او نمی‌کاهد بلکه قدرت و توانایی» استعداد و قریحه» ذوق و 
طبع شاعری او را نشان می‌دهد که توانسته است زبان پر رمز و راز و ابهام و ایهام و سحرآمیز یکی از 
برجسته‌ترین و تواناترین شاعران فارس را خوب درک کند و به کنه اندیشه‌ها و دیدگاه‌هایش پی ببرد و 
به شیوه‌های مختلف از آن بهره ببرد. شاعری که از برجسته‌ترین شعرای جهان بوده و «لسان الفیب» 
لقب گرفته و شخصی چون گوته‌ی آلمانی آرزوی «مرید»ی او را داشته است. جزیری این اراده و علاقه- 
ی Gelê‏ خود را نسبت به حافظ در بیتی این چنین بیان می‌کند: 

ژحافز قوتبی شیرازی, مەلا فه‌هم ئەر بکه‌ی رازی ب اوازی نه‌ی و سازی, ببی بەر چه‌رخی TA‏ 
روازی 

(زفنگی» ۱۹۸۷: ۱۰) 

یعنی: ملا! اگر راز و سر عشق را از حافظ که قطب شیراز است» بشنوی و بفهمی, به یمن و شادی این 
توفیق با بانگ و آواز ساز و نی» تا بر آسمان پرواز می‌کنی. 

از طرف دیگر نباید جزیری را یک شاعر عارف تقلید کننده‌ی صرف در افکار و اندیشه و شیوه‌ی 
شعری دیگران بدانیم. بلکه در بسیاری از اشعار خود» این هم‌نظری و هم سویی‌اش را با حافظ با 
اصطلاحات و yalê‏ و مضامین تازه و ابداعی نشان sola‏ و با همه‌ی اعتبار و احترامی که برای شاعرانی 
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چون سعدی و حافظ قایل بوده. به جایی از خودباوری 9 پختگی رسیده است که با وجود و پر 
مغز او خواننده را از مطالعه‌ی آثار شاعران شیرازی» ہبی نیاز می‌بیند: 
گهر لوتلوئی مه‌نسوور ژ نه‌زمی تو دخوازی وهره شیعری «مهلی» بین» ته ب شیراز چحاجەت 
(زفنگی,۱۹۸۷: (WA‏ 
یعنی: اگر خواهان نظم و شعری همچون مروارید ناسفته هستی» بیا شعر«ملا» را بخوان» دیگر نیازی 
به شعر شعرای شیراز (مانند حافظ و سعدی) نیست 
محور تأثیرگذاری اندیشه‌های عرفانی حافظ بر ملای جزیری را در چند دسته می‌توان قرار ob‏ 


۱- عشق و عرفان: 
از نظر صوفیان علّت و انگیزه‌ی اصلی, بلکه تنها علت به وجود آمدن کاینات و هستی, «عشق» است 
و ارزش و ارج و برتری انسان بر سایر موجودات را همین عشق می‌دانند. برای اثبات این دیدگاه» عرفا 
نخست به حدیث قدسی «کنت > مخفیاٌ..» (فروزانفر؛ ۱۳۸۶: (AY‏ استناد می‌کنند که این گنج 
پنهان. همان غایت خسن و جمال پروردگار بود و آیینه‌ای لازم بود تا این حسن و جمال را بنمایاند. پس 
حسن ازلی خداوند -که گنج مخفی‌ای بود- چون تجلی نمود )4 این تجلی در واقع تجلّی عشق بود) 
در ازل پرتو حسنت j‏ تجلی دم زد عشق پیدا شد و آتش به همه عالم زد 
(حافظ: (Y-F‏ 
جزیری هم در این باره می‌گوید: 
مه‌ششاته‌یی حوسنا ئەزەل چهنگالی زولفان تاب‌دا 
وا عیشق هل‌بت پیل ب پیل قه‌لبی مه‌لی جه‌للاب‌دا 
(رفنگی,۱۹۸۷: ۱۴) 
یعنی: حسن ازلی» همچون مشاطه‌ای, زلف خود را حلقه‌حلقه می کند و تاب می‌دهد. برای اينکه عشق 
بدا شود و تجلی نماید و خود را در | ES‏ انم 
شریفه: «إنا عرضنا الامانة ...< (احزاب / (YY 4Î‏ است. طبع ظریف و احساس لطیف و پر از عشق و 
محبت عارفان» این «بار امانت» را به «عشق» تفسیر کرده‌اند؛ زیرا به عقیده‌ی آنان تنها علت برتری و 
ارزش انسان نسبت به دیگر موجودات» «عشق» است و نه ji>‏ دیگر. حافظ در شعری به صراحت به این 
آیه اشاره می کند و دیدگاه خود را در مورد امانت» بیان می‌دارد: 


۱۳ 


ادییات تطبیقی 


آسمان بار امانت نتوانست کشید قرعه‌ی کار به نام من دیوانه زدند 
جنگ هفتاد و دو ملت همه را عذر dîz‏ چون ندیدند حقیقت. ره افسانه زدند 
(حافظ: ۲۴۷) 
جزیری نیز در بیت زیر اشاره می‌کند که آن چیزی که در قرعه‌ی ازلی به نام انسان رقم خورده یعنی 
این «امانت»» همان «عشق» است و کنار نهادن و شانه خالی کردن از زیر این بارء از توان و اختیار ما 
خارج است و هیچ دعا و نوشته و طلسم و جادویی هم نمی‌تواند درد ما را درمان کند: 
کو نهسیب دا ژئه‌زمل حەق ژمه‌را عیشق نويشت 
فه‌یده ناکن لمه یسم و نه ته‌له‌سم و نه نزیشت 
(زفنگی,۱۹۸۷: (YAY‏ 
یعنی: در ازل» هنگامی که قسمت و رزق و روزی هر کس را تقسیم می‌کردنده عشق نصیب من شد؛ 
سرنوشتم چنین رقم خورده و هیچ چیزی نه ادعیه و نه افسون و رقیه نمی‌توانند آن را تغییر دهند. 
حافظ بنابر همین دیدگاه عاشقانه-عارفانهء دیوان خود را با موضوع عشق و ساقی و می و سالک راز 
دوستی و عشق شروع می کند و نخستین غزل او -که حکم «براعت الاستهلال» برای دیوانش را دارد- 
نشان دهنده‌ی این است که طریقت حافظ براساس سیر و سلوک عرفانی و با تکیه بر عشق پایه‌گذاری 
شده است (زرین کوب KANYA‏ جزیری qel‏ علاوه بر تضمین غزل Jal‏ دیوان حافظ دم از نوای 
مطرب فغان چنگ ساقی, می باقی» رود و عود. پیر خرابات» خامی و بدنامی می‌زند. او نیز همچون حافظ 
خواسته است تعیّد و پایبندی خود را نسبت به عشق نشان دهد. 
جزیری در شعری» مصراع‌های دوم تمام بیت‌های غزل Jal‏ حافظ را آورده به جز بیت اول که هر دو 
مصراعش را آورده است. و به جای مصراع‌های Jal‏ هر بیت غزل حافظء سه مصراع را سروده که مصراع 
غزل حافظ را شرح می‌دهد. جزیری مصراع عربی بیت آخر غزل حافظ راء با مصراعی عربی» شرح و 
تفسیر کرده است؛ اين» علاوه بر نشان دادن توانایی شاعرانه‌ی egl‏ استادی و تسلط وی بر هر سه زبان 
کردی» فارسی و عربی را آشکار می‌کند. اینک با آوردن چند بیت از غزل جزیری, اندازه و حدود 
تأثیرپذیری جزیری از حافظه نمایان می‌شود: 
نه‌وایا موتریب و چه‌نگی فه‌غان ناقیته خه‌رچه‌نگی 
o eg‏ ساقی حه‌تا که‌نگی» نه‌شویین دل ژ qe‏ زه‌نگی 
حه‌یاتا دل مایه «sêb‏ بنوشین دا به موشتافی 
«لا با ایهالساقی. ادر کاسا و ناولها». 
(زفنگی,۱۹۸۷: (Y‏ 
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یعنی: بانگ و آواز مطرب و چنگ» داد و فغان در آسمان انداخته است. ساقی! بیاء تا کی دل از این 
زنگار و غم و درده شستشو ندهیم. مایه‌ی حیات و شادی JJ3‏ می êb‏ است. پس بیار تا آن را با حرص و 
اشتیاق بنوشیم. ای ساقی! جام شراب را به گردش درآور و به من برسان. 
کو کاتب دیمی جەدوە ل کت شکسته خەت موسه‌لسهل کت 
یه‌ک حهرفان موفه‌سسه 55« کیه فی موشکلی TAS Ji>‏ 
دزانی روود و عوود نه‌ووه‌ل. چ دافیتن سروود ته‌ووهل؟ ۱ 
»45 عشق اسان نمود اول ولی افتاد مشکلها» 
0 (زفنگی,۱۹۸۷: (f‏ 
یعنی: هنگامیکه کاتب و «مشاطه»ی ازلی» صورت زیبای خود را نشان داده و حسن و جمال خود را 
اظهار کرده و عاشقان و دلباختگان را گرفتار و اسیر خود نموده و دچار رنج کنده چه کسی می‌تواند این 
مشکل را حل نماید؟ 
آیا می‌دانی رود و عود در ابتدای نواختن» چه سرود و آهنگی را می‌نوازند؟ آنها به اسیران درد و غم 
عشق می‌گویند «که عشق آسان نمود اول» ولی افتاد مشکلها». 
ژحافز قوتبی شیرازی» مەلا فه‌هم ئەر بکه‌ی رازی ب اوازئ نه‌ی و سازی» çen‏ بەر چه‌رخی په‌روازی 


ترد من حبها cç Aali‏ به Jal‏ الهوی نشوی متی ما تلق من تهوی, دع الدنيا و آهملها(آمهلها)» 
١‏ (زفنگی: ۱۰) 


و ساز به آسمان پرواز می‌کنی. هرگاه به وصال یاری دست یافتی که محبت او موجب پاکی و صفای 
درونت می‌شود 9 دلدادگان از آن مست و بی‌خود هی‌شوند» bs‏ را رها کرده 9 فرآموشش کن. 

همچنین با مقایسه‌ی غزل ۳۳ از دیوان حافظ (خطیب رهبرء ۱۳۸۵: (FA‏ با alla»‏ «خلوت گزیده را به 
تماشا az‏ حاجتست؟» و غزل ۱۷ از جزیری (هه‌ژارء NYAN‏ ۱۲۴) با مطلع «مه‌حبوب د دل‌دا مه‌به ئه- 
فراز چ حاجه‌ت؟» هم تأثیرپذیری جزیری از حافظ نشان داده می‌شود. مضمون و مایه‌ی اصلی این دو 
غزل عبارت است از عشق و محبت» و فضای غالب بر روح هر دو غزل» مسأله‌ی نیاز و احتیاخ عاشق و 
بی‌نیازی و استغنای معشوق است. هر دو yelê‏ بر این باورند که معشوق چیزی از عاشق نمی‌خواهد جز 
درماندگی عاشق و ابراز نیاز و احتیاج عاشق نسبت به معشوق. یعنی از معشوق «ناز» است و از عاشق 
«نیاز». l‏ 

عشق و شستن زنگ «حدوث»: 
pol‏ را ساخت از روح خود در آن دمید و آدم» جان و روح یافت و زندگی را آغاز نمود. این روح» 
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اندک‌اندک به وسیله‌ی گرفتار شدن در دام حرص و JÎ‏ کالبد و دنیای اطراف موطن اصلی خود را 
فراموش کرد و اسیر دام «حدوث» و «حوادث» شد؛ یعنی آن چیزهایی که در جهان امکان وجود دارنده از 
حقيقت دور گردید. دل نیز -که در واقع آیینه‌ای بود در کالبد آدمی برای مشاهده‌ی حقیقت- رنگ 
«حدوث» به خود گرفت و گرفتار دام زندگی «حدوث» گردید و آن به زنگی تبدیل شد که این آیینه را 
تار و کدر نمود؛ به صورتی که دیگر رخسار یار در آن دیده نمی‌شد (مرصادالعباه ۱۳۷۳: (PA‏ بنابراین» 
عرفا بر این باورند که تنها راه از بین بردن این زنگ» استفاده از سنگ جلا و صیقل دهنده‌ی «عشق» 
است و شیشه‌ی آیینه‌ی دل را باید با آن صاف و صیقل نمود و آن را روشن ساخت؛ یعنی باید از جهان 
«حدوث و حوادث» فانی شد و از فریب زرق و برق آن رها گشت. حافظ این مضمون را با بیانی نغز و 
پرمغز در این بیت نمایانده است: 
دل از جواهر مهرت چو صیقلی دارد بود ز زنگ حوادث هر آیینه مصقول 
(حافظ: ۴۱۴) 
جزیری نیز -45 شاعری عارف است- با تحت تأثیر قرارگرفتن از اندیشه و زبان حافظ, در بیتی این 
مفهوم را آورده و همانند حافظ می‌گوید که هنگامی می‌توانيم دل را صاف و صیقل داده و از زنگار حدوث 
پاک نماییم که به عشق زداینده و صیقل دهنده پناه ببریم: 
ره‌نگ و ژه‌نگی حه‌ده‌سی نه‌قشی حودووسی مه د دل 
بده‌به‌ر رەندەشى عشقی ثه‌وه قه‌سساری حودووس 
(زفنگی,۱۹۸۷: ۱۶۶) 
یعنی: زنگ و رنگ حوادث و تعلقات دنیوی» آیینه‌ی قلب Û‏ را فراگرفته و آن را Sa‏ نموده است» پس 
باید آن را به عشق بسپاریم؛ چون تنها اوست که می‌تواند آیین‌ی دل را جلا و Jino‏ داده» صاف و زلال 
نماید. 
شهیدان راه عشق بسیارند: 
هم حافظ و هم جزیری به کشته و شهیدان بی‌شمار راه عشق اشاره می‌کنند. در این ابیات دیدگاهشان 
خیلی نزدیک په هم است» حافظ می‌گوید: ۱ 
دور دار از خاک و خون دامن» چو بر ما بگذری کاندرین ره کشته بسیارنده قربان شما 
(حافظ: ۱۹) 
جزیری هم می‌گوید: 
واره نیشانی «نیشانی» ده خوه بى په‌رده سه‌حهر 
لئ ژ خوونی بکه په‌رهیز,کو شاهیدان چ حیساب 
(رفنگی, ۱۹۸۷: ۶۵) 
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یعنی: ای معشوق! سحرگاه. خود را بی پرده به «نشانی» بنمایان» اما دامن خود را از آلوده شدن به 
خون عاشقان دور دارء چون شهیدان راه عشقت بسیارند. 
مصراع دوم جزیری» مفهوم کامل بیت حافظ را دربردارده حتی بعضی واژه‌ها هم از جنس واژه‌های 
حافظ است. حافظ می‌گوید: دامن را از خاک و خون دور دار. جزیری هم می‌گوید: «ژ خوونی بکه په- 
رهیز» (از آلوده شدن به خون پرهیز کنید چرا؟ چون شهیدان عشق تو بی‌شمارند. حافظ هم گفته است: 
«درین ره» یعنی در راه عشق «کشته بسیارند». 
ساقی سیم ساق» تعبیری است که حافظ در وصف معشوق خود آن را به کار برده است. میدان معانی 
واژه‌ی «ساقی» بسیار گسترده است که یکی از معانی آن» همان «معشوق ازلی» است. جزیری هم عین 
تعبیر را به کار برده است. حافظ می‌گوید: 
ساقی سیم ساق من گر همه رد می‌دهد کیست که تن چو جام می جمله دهن نمی‌کند 
(حافظ: (YAA‏ 
ملای جزیری نیز می‌گوید: 
ساقییی سیم ساقی مه زه‌هری هالاهیلی ب دەست 
جانی ما شوکر و مینناته. تيز ره‌وانه ره‌قسه 3548 
(زفنگی,۱۹۸۷: ۳۱۲) 
یعنی: ساقی سیم ساق ماء اگر به جای باده, زهر هلاهل کشنده هم به ما بدهد با شکر و منت آن را 
می‌نوشیم» آنگاه رقص و طرب فرض مؤکد می‌شود. تا دلالت بر رضای ما باشد بر هر آن چیز که از طرف 
یار برسد؛ حتی اگر هلاک ما در آن باشد. 
جزیری به جای «ذرد» a)‏ مانده‌ی تلخ و ناخالص شراب) «زهر هلاهل» آورده. که مفهوم و مضمون 
به هم نزدیک است و می‌گوید نه فقط «ذرد» بلکه گر زهر هلاهل هم باشد با منت می‌خورم. حافظ هم 
در مصراع دوم می گوید: کیست که بتواند از خوردن آن خودداری کند؟ حافظ می‌گوید: «ساقی سیم ساق 
من» و جزیری به جای «من» «ما» می‌آورد و این نیز نزدیکی دو بیت را نشان می‌دهد؛ چون بسیار 
اتفاق می‌افتد که شخص تنهاست و به جای ضمیر «من» از «ما» استفاده می کند. 
مست ازلی: 
از نظر تصوف و عرفان» عشق پدیده‌ای است ازلی؛ یعنی قبل از اینکه زندگی و جهان و کاتنات به 
وجود cila‏ عشق بوده. و عشق همان تجلّی صورت معشوق است که انگیزه‌ی خلقت جهان نیز به خاطر 
به وجود آمدن آیینه‌ای بود که این زیبایی در آن منعکس شود. بنابراین قبل از خلقت جهان این عشق 
بوده و چیزی است آزلی. به همین دلیل حافظ می‌گوید که ما در ازل گرفتار این عشق بوده‌ايم و ساقی در 
ازل یکی دو جام» باد‌ی عشق به خورد ما داد و تا ابد مست و مخمور این باده‌ایم. 
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این مضمون در دیوان حافظ زیاد تکرار شده است؛ در دیوان جزیری نیز چنین است و این نشانه‌ی 
گرفتاری جزیری به این مفهوم و مضمون و تأثیرپذیری از حافظ در این مسأله است که گاه شباهت‌ها 
آنچنان ab;‏ است که نیاز 4 شرح و توضیح ندارد. ابیات زیر به عنوان نمونه از دو شاعر ذکر می‌شود؛ 
bib‏ می‌گوید: 
در ازل داده است ما را ساقی لعل لبت جرعه‌ی جامی که من مدهوش آن جامم هنوز 
(حافظ: (Yaa‏ 
جزیری نیز در این زمینه می‌گوید: 
ساقی ژ Joja‏ يا ک go‏ قەدەح باده ب من دا حه‌تتا ه‌به‌د مه‌ست و خومار و ته‌له‌سم ئەز 
(زفنگی,۱۹۸۷: (YAY‏ 
یعنی: ساقی در ازل یکی دو قدح باده به من داده که تا ابد از آن باده» مست و خمار و بی‌خود هستم. 
در این نمونه‌ها به جز مفهوم اصلی» یعنی گرفتار عشق ازلی شدن و از باده‌ی ازلی نوشیدن» آوردن 
عبارات و واژه‌های بسیار شبیه هم ما را از تأثیر حافظ بر جزیری مطمئن می‌کند. 
یوسف «ثانی»: 
این تعبیر نیز در دیوان هر دو شاعر آمده است» «یوسف انی» در لفتنامه‌ی دهخدا به معنی کسی که 
بسیار زیبا و در خسن 9 جمال بی همتاست» آمده است (دهخدا زیر واژه‌ی پوسف). حافظ می‌گوید: 
گفتند خلایق که تویی یوسف انی ‏ چون نیک بدیدم» به حقیقت به از A‏ 
i‏ (حافظ: (FFA‏ 
جزیری هم می‌گوید: 
یوسفی ضانی تو ثیر خانم کو ب‌حوسنا خوه نه‌دیری سانی 
(رفنگی,۱۹۸۷: (WA‏ 
یعنی: تو یوسف انی هستی» و حسن و جمالت آنچنان زیاد است» که شبیه و همتا نداری. 
این دو بیت بسیار شبیه به هم سروده شده‌اند. گویا جزیری بیت حافظ را ترجمه کرده است. حافظ 
می‌گوید: مردم گفتند که تو یوسف انی هستی و چون خوب نگاه کردم دیدم از او زیباتری. جزیری هم 
می گوید: تو یوسف ثانی هستی و زیباییت در حدی است که دومی نداری و در زیبایی فرد و بی همتایی. 
فروختن یوسف به بهای اندک 
حافظ در بیتی» مردم را پند می‌دهد و می‌گوید عاقبت کسانی که یوسف عشق و حقیقت را به دنیا 
فروختند» در این داد و kaza‏ تنها خودشان ضرر کردند و به تعبیر قرآن کریم «خسروا آنفتم» (AN)‏ 
یار مفروش به دنیاء که بسی سود نکرد آنکه یوسف به زر ناسره بفروخته بود 
(حافظ: (YAŞ‏ 


جزیری هم این مفهوم و مضمون را در بیتی آورده. که ترجمه‌ای آزاد است از بیت حافظ: 
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ب دیناری دنی» زینهار! دا یاری خوه نه‌فروشی کهسی یوسف فرۆتى» وی دعاله‌مدا خه‌سارهمت کر 
(هه‌ژار۱۳۶۱: (YYA‏ 
یعنی: زنهار! که یار را به دنیا و تعلقاتش نفروشی» که هر که چنین معامله‌یی را انجام دهد زیان و ضرر 
کرده و یوسف را (یعنی عشق و حقیقت را) به کمترین ثمنی فروخته است. 
کیمیاگری عشق: 
همان گونه که در تاریخ «کیمیا» بحث می‌شود انسان به دنبال چیزی گشته است که چیزهای ناتمام 
و ناکامل را به سوی تمام و کمال ببرد و خالص و سره گرداند (خرمشاهی» ۱۳۸۰: 4۱۳۱ به عشق و 
عاشقی» «کیمیا» و «کیمیاگری» گفته شده (برهان قاطع)؛ به همین دلیل شاعران عاشق و عارفان 
سوخته دل, مانند سایر مردم» بلکه مشتاق‌تر از آنان» به دنبال این کیمیا بوده‌اند تا آن را یافتند. از دیدگاه 
آنان, عشق است که می‌تواند برای انسان زر و گوهر بسازد؛ به عبارتی درست‌تره خود انسان را به زر و 
گوهر بدل کند. سعدی در این زمینه می گوید: 
گویند: روی سرخ تو سعدی چه زرد کرد؟ اکسیر عشق در بر مسم افتاد و زر شدم 
(کلیات سعدی: ۸۱۱) 
حافظ این تعبیرات را با بیانی زیبا و ادیبانه اینطور به obj‏ می‌آورد: 
دست از مس وجود چو مردان ره بشوی تا کیمیای عشق بیابی و زر شوی 
(حافظ: (FFA‏ 
جزیری نیز با تأثیرپذیری از خواجه‌ی شیرازه در این زمینه این گونه می‌گوید: 
تاته‌شی عیشقی, وجودی حهل دکات شوبهه‌تی زیر 
هه‌یه مومکین نه‌فرت زیبه‌قی فه‌رراری حدووس 
(زفنگی,۱۹۸۷: ۱۶۲) 
یعنی: آتش عشق» جسم را ذوب می‌کند آن‌گونه که آتش, معادن را ذوب می کند و به زر و جوهر 
۳ می‌کند. اما آیا ممکن است که جیوه‌ی جسم حادث» فرار نکند و در برابر آن آتش شدید عشق حل" 
و ذوب نشود» آنگاه از کدورات بشری نجات Alı‏ وبه گوهری نورانی و لطیف مبدل گردد؟ پس عشق 
است که وجود انسان را به زر تبدیل می کند. 
حافظ می‌گوید کیمیای عشق را به دست‌آور تا به زر Jine‏ شوی. در مصراع اوّل بیت حافظ آمده: 
دست از وجود و کالبد خاکی خود که مثل «مس» است بردار» جزیری هم «زیبه‌قی فه‌رراری حدووس» را 
آورده» که همان معنی را دارد. 
«حدوث» یعنی جهان ممکنات و دنیا و زمان و مکان» یعنی چیزهای اعتباری و نمودی؛ که همان 
خودپرستی ewl‏ که از راه حرص و آز و آرزوهای جسمانی به وجود می‌آید. چنانچه کسی در دام عشق 
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گرفتار آیدء دیگر همچون «جیوه» از حرص و آز و kê?‏ پرستی فرار می‌کند و به زر تبدیل می‌شود و 
ناخالصی جیوه بودن از بین می‌رود. 

غمازی اسک: 

در عالم عد AL‏ تمام سعی و کوشش عاشق و معشوق این است که راز عشق خود را از اغیار 
پنهان دارند و کسی از ie‏ عشق آنها AH‏ نشود b‏ از اذیت 9 آزار «رقیب» در امان بمانند؛ 9 نیز غیرت عشق 
وادارشان می کند که نگذارند عشقشان برملا شود. اما همه‌ی تلاش‌ها در راہ پنهان شدن اسرار عشق 
بیهوده است و نمی‌توانند از آشکار و برملا شدن این راز جلوگیری کنند. گاهی زردی رخسار و صورت» 
نگاه چشمان, باد صبا و گاهی هم اشک دیده» غمّازی می‌کنند و باعث برملا شدن اسرار و رموز عشق 
می‌شوند. 

در دیوان حافظء مسأله‌ی غماز بودن اشک به کار azê,‏ که Li‏ بر اینکه نشان دهنده‌ی از پرده برون 
افتادن راز شاعر است» همچنین غایت گرفتاری حافظ در دام ae‏ عشق را نشان می‌دهد که از شوق و حسرت 
دایم اشک می‌ریزد؛ آن‌هم اشک خونین. این مضمون و معنی از طرف جزیری نیز به کار گرفته شده و 
شباهت زیادی بین آن‌ها وجود دارد. حافظ می‌گوید: 


- اشک غماز من ار سرخ برآمد چه عجب! خجل از کرده‌ی خود پرده‌دری نیست که نیست 
(حافظ: ۱۰۲) 
Û‏ 
تو را صبا و مرا آب دیده شد غماز و گرنه عاشق و معشوق راز دارانند 
(حافظ: (YY‏ 
جزیری هم می‌گوید: 
رازین مه ژ حاجه‌ت. وه کوو غاممازی بزانن ثه‌شکین مه‌به‌سن, دیده‌یی غامماز چ حاجەت؟ 


(زفنگی, ۱۹۸۷: ۱۳۷) 
یعنی: نیازی نیست تا غماز و سخن‌چین» رازها و اسرار عشق ما را بدانند؛ زیرا اشک‌هایمان آنقدر غماز 
و برملا کننده‌اند که نیازی به دیده‌ی غماز هم نیست. 
بنابراین» حتی چشم و دیده -که ابزار دیدن است و می‌توانند راز را ببینند و غمازی کنند- لزومی ندارد 
که چنین کاری بکننه چون اشک آنقدر غماز و برملا کننده است که نیازی به چشم و دیده نیست. 
سحر سامری: 
در ادبیات» سامری رمز جادوگری و زیبایی مصنوعی و غیر اصیل و غیرحقیقی است که می‌خواهد در 
برابر زیبایی حقیقی. خود را بنمایاند و شاعران نیز هرگونه خسن و زیبایی را در برابر حسن و زیبایی 
معشوق خود. ظاهریء موقتی و غیر حقیقی می‌دانند و به سحر سامری تشبیه می‌کنند. 
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حافظ هم این مضمون را در شعر خود آورده است و می‌گوید رواج بازار دیگر زیبارویان» همانند سحر 
سامری است. آنگاه که یار و دلدارم حسن و جمال خود را آشکار کند بازار سحر سامری شکسته می‌شود 
و رونق زیبایی حور و پری از بین می‌رود: 
کرشمه‌ای کن و بازار ساحری بشکن به غمزه رونق و ناموس سامری بشکن 
(حافظ: (AYY‏ 
جزیری نیز به این مضمون اشاره کرده که علاوه بر اینکه تأثیر حافظ بر آن محسوس است. ابداع 
شاعرانه او را نیز نشان می‌دهد که معنی و مضمون شعر حافظ را نغز و فشرده در بیتی آورده است: 
حه‌وجه سیحری سامیری kor‏ کو زولفا رەش بکت 
چه‌شم باندا دلروبایان» Û‏ کولا عاییار بەس 
(رفنگی,۱۹۸۷: (YAA‏ 
یعنی: نیازی نیست که زلف سیاه یارء سحری هم چون سحر سامری از خود نشان دهد؛ زیرا طرّه‌ی 
فریبنده‌ی او -که افسون‌گر دلربایان نیز هست- برای جادو و افسون کردن دل ما کفایت می‌کند. 
علاوه بر اینکه هر دو شاعر به سحر سامری اشاره کرده‌انده çê yı y>‏ به جای «غمزه» و «کرشمه» 
«زلف» را آورده و می‌گوید که اگر معشوقش زلف سیاه خود را بنمایانه دیگر نیازی به سحر سامری 
نیست؛ به عبارت دیگر» هنگامی که یار با زلف elo‏ خود جادو «AW‏ سحر سامری رونقی نخواهد داشست؛ 
یعنی جادوی زلف سیاه یار از جادوی زر و جواهرات سفید و روشن و درخشنده سامری قوی‌تر است. 
صبر بر درد عشق: 
شاعران و عارفان» درباره‌ی درد و رنج Gês‏ بحث کرده‌اند و از دوری و فراق و هجران یار نالیده‌اند و 
تنها راه چاره‌ی این درد جگرسوز را صبر پیشه کردن می‌دانند. حافظ از پیروزی و ظفر یافتن صبر سخن 
به میان آورده و می‌گوید: «هاتف غیب» «سروش» «جبرئیل» مرا مژده داده که چنانچه بر جور و جفای 
عشق» صبر پیشه کنم و سختی و درد آن را تحمل نمایم» ثمره‌ای با لذت و با ارزش در برخواهد داشت: 


ساقی بیا که هاتف غییم به مژده گفت با درد صبر کن که دوا می‌فرستمت 
i‏ (حافظ: (Wa‏ 
b‏ 
هاتف آن روز به من مژده‌ی این دولت داد که بدان جور و جفا صبر و ثباتم دادند 
(حافظ: ۲۴۷) 


ملای جزیری هم در tl‏ زمینه می‌گوید: 
سهبری به‌ری شیرینه» وه وستادی خهبه‌ردا لهو دل مه ب ته‌حلی و غاممان خوررهم و شاکرت 
(زفنگی,۱۹۸۷: (MA‏ 


۳۱ 
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یعنی: ثمره و حاصل صبرء شیرین است» پیر و استاد عشق چنین خبر دا به همین دلیلء دل ما به این 
تلخی و غم و دردهاء خو گرفته و شاد و خوشحال است. 

«ئوستاد» (استاد) در این بیت به جای «هاتف» حافظ آمده است. «خهبه‌ردار» (خبر دادن به جای 
«مژده» آمده که به همدیگر نزدیک‌اند. حافظ می‌گوید: «که بدان جور و جفا صبر و ثباتم دادند»» مصراع 
دوم بیت جزیری هم همان معنی و مفهوم را بازگو می‌کند: gal»‏ دل‌مه ب ته‌حلی و غاممان خوررهم 
و شاکرت» (به این سبب تلخی و غم درد عشق بر ما شیرین و با لذت است. چون مژده‌ی ثمره‌ی 
شیرین صبر را به ما داده‌اند) و حافظ هم می گوید: آن هنگام توانستم بر جور و جفای درد عشق صبر 
پیشه کنم» که مژده‌ی دوا و دولت و سعادت به من دادند. 

هلال عید و مژده‌ی باده نوشی: 

مضمون نمایان شدن هلال عید و آمدن عید رمضان و روی آوردن به دور جام هلالی باده در ابیات 
متعددی از دیوان حافظ بدان اشاره شده است؛ Mto‏ 


روزه یکسو شد و عید آمد و دلها برخاست می j‏ خمخانه به جوش آمد و می‌باید خواست 
(حافظ: ۲۰) 

و یا: 
همین که ساغر زرین خور نهان گردید هلال عید به دور قدح اشارت کرد 

(همان: ۱۷۹) 
جزیری نیز تحت تأتیر همین مفهوم و مضمون حافظ می‌گوید: 
عیده و دا عاله‌می بانگی سه‌فایی خاس و عام ماهی نەوئە‌برو نوماندن چو ژبەر عور و plaat‏ 
خوهش ب دور جامی Ce kêzê‏ کر هیلالی ساقیان ماه‌تابین» زوهره سیماء چارده سالی تهمام 


(زفنگی,۱۹۸۷: ۴۲۰) 
یعنی: هنگامی که ابرها از روی ماه به کناری azê,‏ و ماه دیده ehê‏ پرده‌ی غم و غصه کنار کشیده شد 
و عید Hel‏ ابروی هلالی ساقیان خوش سیما به جام می اشاره کرد که هنگام روزه به سرآمد و آواز و 
نغمه‌ی شراب در درون کاسه‌ها و چام‌ها بلند شد. 
«هلال عید به دور قدح اشارت کرد» که به جای «هلال عید» جزیری «هلال ساقی» آورده است و 
یا حافظ می‌گوید: «روزه یکسو شد و عید آمد و دل‌ها برخاست» «دل‌ها برخاست» در شعر حافظ به 
معنی دل‌ها به جوش و خروش آمدند و خوشی و شادی بدان‌ها روی‌آورد می‌باشد؛ که جزیری هم گفته 
است: «دا عاله‌می بانگی سه‌فایی» (یعنی بانگ و آواز صفا و شادی در عالم افتاد) که همان تعبیر حافظ 
است. 


عهد و پیمان «آلست»: 


YY 


نخستین همایش بین‌المللی ادییات کر دی 


واژه‌ی «آلست» واژه‌ای‌است قرآنن (اعراف / (YY‏ که در دیوان شاعران به ویژه شاعران عارفه این 
واژه و معنی ویژه‌اش به چشم می‌خورد. «عهد آلست» یا همیثاق J5)‏ < عهد و پیمانی است که خداوند بر 
توحید و یگانگی خود از آدم و ذریه‌ی او گرفته است. جریان آن در متون مختلف آمده و مشهور است» 
نیاز به بازگویی مجدد آن نیست. حافظ و جزیری نیز این مضمون را مایه‌ی بسیاری از اشعار خود قرار 
داده‌اند. برای مثال: 
عهد الست من همه با عشق شاه بود و j‏ شاهراه عمر بدین عهد بگذرم 
(حافظ: ۴۴۶) 
جزیری: 
من دبه‌ر «قالوا بلی» باتن قه ویرا بوو adas‏ هیژل سەر عه‌هدا ئەلەستم تا ب‌روژا تاخرین 
(زفنگی,۱۹۸۷: (FFF‏ 
یعنی: من به دلیل آن روزی که خداوند خطاب به ارواح آدمیان فرمود: «ألست برتکم؟» «قالوا بلی» 
از روز ازل عشق و محبت در دل و جانم جای گرفته و از آن روز تا به ابد بر آن عهد و میثاق باقی خواهم 
ماند. 
مفهوم هر دو بیت» در مورد «عهد الست» است» در مصراع دوم بسیار شبیه و گویاه نیم بیت جزیری 
ترجمه‌ی نیم بیت حافظ است. حافظ می گوید: جوز شاهراه عمر بدین Aye‏ بگذرم»؛ یعنی Û‏ زمانی که 
زنده‌ام بر سر این عهد و پیمان باقی خواهم ماند. جزیری هم می‌گوید تا 332 شاخرین» (آخرین روز) 
یعنی تا نفسی و عمری باقی است بر عهد الست باقی خواهم ماند. 
سیمرغ» شکارشدنی نیست: 
در«حافظ نامه» درباره‌ی سیمرغ چنین آمده است: سیمرغ» عنقا را گویند و دکتر معین در حاشیه‌ی 
خود بر این کلمه گوید: در اصل «سین Kêye‏ در اوستا حکیمی دانا به نام «سئنه» با صفت فروهر پاک 
دين ستوده شده است. این سئنه aS-‏ محققان آن را به شاهین و عقاب ترجمه کرده‌اند-با سیمرغ یا 
سین‌مرغ رابطه دارد. (خرمشاهی»۱۳۸۰: ۲۱۴۰). سیمرغ در ادب غیرحماسی» به ویژه در متون عرفانی نیز 
به معنی وجود ناپیدا و بی‌نشان؛ غالباً کنایه از انسان کامل پوشیده از دیده‌ها است. عطار در منظومه‌ی 
منطق‌الطیر سیمرغ را برای تعبیر از وجود نامحدود و بی‌نشان «حق» استعمال کرده است (عطار ۱۳۸۷: 
۸ و ۴۲۶). گاه مراد حافظ از سیمرغ یا عنقاء ذات حق است. محمد دارابی (قرن ۱۱ ق) در شرح این 
بیت حافظ می نویسد: 
عنقا شکار کس نشود. دام Gez jl‏ کآنجا همیشه باد به دست است دام را 
عنقا به اصطلاح اهل عرفان» معرفت کنه ذات حق تعالی است و حکما نیز متفقند در این که معرفت 
کنه ذات واجب» ممکن نیست (خرمشاهی,۱۳۸۰: ۱۴۰) (حافظ: ۱۱ 
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برای نشان دادن میزان تأثیرپذیری جزیری از حافظ بیت زیر از جزیری آورده می‌شود که نه فقط 
مفهوم بیت حافظ را آورده بلکه عین واژه‌ها را در شعر خود گنجانده است: 
عه‌نقا نه شکارا که‌سه. دا Û‏ ;$ بجین فه دافا تو ل عه‌نقا کو (çol goad‏ هوا گرت 
(رفنگی»۱۹۸۷: ۱۱۶) 
یعنی: دام را برچینید که سیمرغ (عنقا) شکارشدنی نیست و کس نمی‌تواند آن را شکار کند. و جز باد 
هو چیزی به دست نمی‌آید. 
پاکی گوهر و قابلیت زر شدن: 
همان طور که پیش‌تر اشاره شد» عشقی ناخالصی و ناپاکی راه پاک می‌کند و آهن سرد و بی ارزش 
وجود آدمی نیز به وسیله اکسیر عشق به زر تبدیل می‌شود و با ارزش می‌گردد. اما جزیری برای زر شدن» 
شرط دیگری نیز قایل شده که نشانه‌های تأثیرگذاری حافظ در این disaj‏ هم به چشم می‌خورد و آن 
4S3)‏ هر چیزی خود به خود به زر Jawa‏ نخواهد شد؛ بلکه برای تبدیل شدن به زر شایستگی, اهلیت و 
قابلیت لازم است. بنابراین اگر چیزی در ذات خود قابلیت نداشته باشد» هیچ چیز نمی‌تواند در آن کارگر 
بیفتد. درست هم‌چون کوبیدن بر آهن سرد و آب در هاون کوبیدن می‌باشد. حافظ, در دیوان خود در چند 
جا به این مطلب آشاره کرده؛ مثلا: 
گوهر پاک بايد که شود قابل فیض رنه هر سنگ و کل لول و مرجاننشود 
(حافظ: ۲۰۸) 
جزیری نیز می‌گوید: 
ھەر گل و سه‌نگ دبتن زیر ب ته‌دبیری حه‌کیم 
قابلییه‌ت کو نە‌بت» حیکماتی پوستاد چ دکت؟ 
(زفنگی,۱۹۸۷: ۱۳۲) 
یعنی: آیا هر گل و سنگی قابلیت زر شدن را دارد؟ نه؛ چون اگر ذاتش دارای چنین قابلیتی نباشد از هر 
> دیگری برخوردار هم باشد. حتی با فراست و درایت استاد dö‏ سودی ندارد و نمی‌تواند از ناخالصی و 
بدگوهری نجات یابد. حافظ در جایی دیگر هم در Ot!‏ زمینه می‌گوید: 
تاج شاهی طلبی» گوهر ذاتی بنمای ور خود از تخمه‌ی جمشید و فریدون باشی 
(حافظ: (PYF‏ 
این مضمون در این بیت جزیری نیز به چشم می خورد: 
کان angas‏ چ بکات» گه‌وههر ئەگەر پاک نهبت تو کو به‌سیرهت ته نهبت» سيرەت ثه‌جداد چ دکت؟ 
(زفنگی,۱۹۸۷: ۱۳۲) 
یعنی: کان و معدن نمی تواند تأثیری بر گوهر داشته «kêl‏ چنان که گوهر خود ذاتاً سره و صاف و 
خالص نباشد. و اگر از بصیرت و دیده‌ی حقیقت‌بین بر خوردار نباشی» سیرت اجداد چه cS yê‏ برتو 
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خواهد داشت؟ مضمون در هر دو بیت یکی است؛ یعنی گوهر ذات آدمی ul‏ قابلیت گوهر شدن را داشته 
باشد وگرنه سیرت اجداد و از تخمه‌ی جمشید و فریدون بودن سودی نخواهد داشت. 

-Y‏ پیر طریقت: 

مسأله دیگری که در این پژوهش, بررسی می‌شود. دیدگاه حافظ و جزیری در مورد پیر طریقت است و 
بیان میزان تأثیر و تأثری که در این مسأله به چشم می‌خورد: 

اطاعت بی چون و چرا از (پیر»: 

حافظ می‌گوید: 

به می سجاده رنگین کن گرت پیر مفان گوید که سالک بی yê‏ نبود ز راه و رسم منزل‌ها 

(حافظ: ۱) 

جزیری» در مقابل این بیت -که بخشی از غزلی‌است از حافظ که جزیری آن را تضمین کرده- بیتی 
آورده است که به جای «به می سجاده رنگین کن» از عبارت «سجده بردن برای لات» استفاده کرده 
است و به قرآن و آیات قسم می‌خورد که سجده بردن برای «بت لات» کاری است قرآنی اگر پیر امر 
نماید؛ چون «پیر» نسبت به راه و رسم عشق» از ما آشناتر و آگاه‌تر است: 


ب قورانی. ب ثایاتی» ئەگەر teya‏ خه‌رباتی ببیژت سه‌جده بن لاتی مریدین ی دبن قاتی 
مرید ار بی بصر نبود j‏ فرمانش بدر نبود «که سالک بی خبر نبود» ز راه و رسم منزلها» 
(زفنگی, AAAY‏ ۷) 


یعنی: قسم به قرآن و آیاتش که اگر پیر خرابات به مریدانش دستور دهد که برای بت لات سجده 
ببریده بدون چون و چرا اطاعت می‌کنند و به حسن خدمت کمر می‌بندند؛ زیرا اگر مرید از بصیرت و 
بینایی باطن خالی mêla‏ از دستور پیر سرپیچی نمی‌کند؛ چون پیر و مراد از راه ورسم منازل عشق آگاه 
است. 
در این دو بیت تأثیرپذیری جزبری از حافظء هم از لحاظ مضمون «اطاعت بی قید و شرط از پیر» و 
هم در تضمین کردن مصراع دوم بیت حافظ آشکار است. جزیریء در جای دیگر با آوردن عبارت 
«رنگین کردن سجاده به نور می» در بیتی دیگرء ما را از این تأثیرپذیری بیشتر مطمتن می‌کند و به 
نحوی دیگر این گونه بیان میداد 
حهتتا به نووره باده‌پی. ره‌نگین نەكى سه‌ججاده‌یی 
دووری ژ ویی شه‌هزاده‌یی» دوردانه‌یا گەردەن j‏ عاج 
(زفنگی,۱۹۸۷: ۱۷۸) 
یعنی: ای سالک! تو در غایت دوری و مهجوری از آن معشوق دردانه هستی که گردنی از عاج دارد و از 
سلاله‌ی سلاطین و پادشاهان است و به وصل او نرسی تا سخاده‌ی زهد و طاعت را به نور باده رنگین 
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پیر مغان: 

پیش‌تر به طور خلاصه در مورد اطاعت بی قید و شرط از پیر بحث ekê‏ اکنون دیدگاه حافظ و جزیری 
در باب «پیر مغان» بررسی می‌شود. 

خرمشاهی می‌گوید: اگرچه «پیر مغان» در ادب فارسی سابقه داشته و به کار رفته است. اما با این 
اوصاف و ویژگی‌هایی که در دیوان حافظ می‌بینیم» هنر و نوآوری خود حافظ است.. و آنچه انکارناپذیر 
است» این است که «پیر مغان» مرشد و مراد حافظ بوده؛ lal‏ نه به معنای رسمی و خانقایی آن. حافظ هم 
تنها مطیع و پیرو او بوده و خود را از چاکران آستان او می‌دانسته است. پیرمغان» ترکیبی است از «پیر 
طریقت» و «پیر می فروش». نام‌های دیگری نیز برای او به کار برده‌اند مانند: پیرء پیر میکده پیر 
میخانه» پیر خرابات» پیر گلرنگ پیر پیمانه و صراحی کش پیر درد نوش و شیخ ما (خرمشاهی»۱۳۸۰: ٩‏ 


(AA 
به ترک خدمت پیر مغان نخواهم گفت چرا که مصلحت خود در آن نمی‌بینم‎ 
(FAF (حافظ:‎ 
حافظ جناب پیرمغان جای دولت است من ترک خاکبوسی این در نمی کنم‎ 


(حافظ: ۴۷۹) 
جزیری هم در این زمینه می‌گوید: 
خدمه‌تا پیری موغان دکت که‌سی مه‌قسوده مەی 
شیشه و جاما زوجاجیء ئی دفیت. دی رەت حەلەب 
(رفنگی,۱۹۸۷: (YA‏ 
یعنی: کسی که طالب می است باید خدمت پیر مغان کند. همچنین کسی که ظرف و جام شیشه‌ای 
می‌خواهد باید به سرزمین حلب سفر کند. 
فض : 
«خضر» لقب پیامبری بوده به نام «ارمیا» البته درباره‌ی پیامبر بودنش اختلاف است» بعضی‌ها اعتقاد 
دارند که او پیامپر بوده و گروهی هم او ۳ جرو اولیاء و مردان las‏ می‌دانند. «خضر» راهنمای مسافران 
خشکی‌است» همان‌طور که «الیاس» راهنمای مسافران دریا می‌باشد. گفته شده که «خضر» همراه 
اسکندر برای یافتن آب حیات راهی eyê‏ و آب را به دست آورد از آن نوشید و با آن غسل نمود و به 
زندگی جاودانه دست پیدا کرد و اسکندر به آب حیات نرسید (خرمشاهی, ۱۳۸۰: (YAY‏ 
جرجانی در «التعریفات» می‌گوید: «خضر رمز بسط و الیاس رمز قبض است. خضر از این جهت رمز 
بسط است چون قوّه‌ی مزاج و قوه‌ی روحانی او بر عالم «شهادت» و عالم «غیب» بسط داده شده است» 
(جرجانی. ۱۳۳:۱۴۰۵). مسأله‌ی «خضر» در ادبیات عرفانی» به حافظ یا شاعر و عارفی دیگر اختصاص 
ندارد» بلکه در عالم اندیشه‌ی sêya?‏ خضر یکی از «قطب» هاست. بنابراین آمدن خضر در دیوان 


YA 


نخستین همایش بینالمللی ادبیات کردی 


جزیری» می‌تواند بدون تأثیر پذیری از elê‏ یا عارفی خاص صورت گرفته باشد اقا شباهت بسیاری از 
واژه‌ها و شیوه بیان و تعبیرات» نشان می‌دهد که در این زمینه نیز تحت تأثیر زبان و اندیشه حافظ بوده 


قطع این مرحله بی همرهی خضر مکن ظلمات است» بترس از خطر گمراهی 
(حافظ: (FFF‏ 
جزیری هم می‌گوید: 
ثهبی حه‌یوان ته دفیتن, hez Şi‏ ههمراهی خزر جامی جهم بین و ژ دارا و سکه‌ندهر مه‌که بەس 
(زفنگی,۱۹۸۷: ۱۵۴) 


یعنی: اگر طالب آب حیوانی» همره خضر شوه جام جهان‌بین جم تقدیمت که حقیقت را در آن می‌توان 
دید و از دارا و اسکندر و ملکشان سخن به میان نیاور که فانی‌اند. «تو ببه هه‌مره‌هی خزر» (همره خضر 
(şê‏ همان عبارت حافظ است که می‌گوید «بی همرهی خضر» و جزیری هم از همان واژه‌ها و تعابیر 
استفاده نموده است. 
یا در جایی دیگر حافظ می‌گوید: 
فیض ازل به زور و زر ار آمدی به دست آب خضر نصیبه‌ی اسکندر آمدی 
(حافظ: ۵۹۷) 
جزیری نیز می‌گوید: 
ده‌ست گیری ته نهبت خزری عینایهت ل قدمم ناگاهی ab‏ حه‌یاتی ب دوو عسکهر ثه‌لیاس! 
(زفنگی,۱۹۸۷: ۲۸۴) 
یعنی: ای الیاس! اگر عنایت ازلی -که به خضر تشبیه شده- دستگیرت ÈDÎ‏ با دو سپاه بزرگ هم 
نمی‌توانی آب حیات را به دست آوری. «خزری عینایه‌ت ل قده‌م» (خضر عنایت در قدم) همان «فیض 
ازل» حافظ است. 
۳ رند 9 خرابات: 
پیر و شیخی که حافظ به مرادی برگزیده است» پیری است کامل و واصل» و کسی است که حقیقت را 
در میخانه‌ی عشق ادراک نموده» و مرد این راه باید رند و از نام و ننگ گذشته باشد و وجود و عدم در 
این el,‏ برایش یکسان باشد و از هیچ jey‏ نهراسد: 
گر مرید راه عشقی» فکر بد نامی مکن شيخ صنعان خرقه رهن خانه‌ی خمّار داشت 
(حافظ: ۱۰۸) 
جزیری dê‏ چقدر la)‏ و شیوا و شاعرانه و در نهایت صمیمیت. در این مضمون و مفهوم از حافظ 
پیروی می کند و هم اندیشه و هم عقیده با او چنین می‌سراید: 
عه‌قدی ئیحرامی د عشقی داء کوو پیری عیشق به‌ست 
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دی چغدم. گەر خرقه ره‌هنی خانه‌یین خه‌ممار بت 
(زفنگی»۱۹۸۷: ۱۰۵) 
یعنی: هنگامی که پیر و مرشد عشق, نیت و احرام عشق بست. دیگر چه ضرری خواهد داشت, که جبه 
و خرقه‌اش رهن خانه‌ی خمّار شود. 
جزیری عین عبارت حافظ را بکار برده و می‌گوید: «خرقه ره‌هنی خانه‌یی خه ممار بت» (خرقه 
رهن خانه‌ی خمار داشتن) یعنی تا به درجه‌ی مستی و بی‌هوشی و بی‌خودی نرسیده باشی» نمی‌توانی از 
دیگر غمی باقی نخواهد ماند زیرا زمانی که چیزی برای از دست رفتن نباشد تا او را اسیر و گرفتار نماید 
غم رخت برمی‌بندد و تنها یار می‌ماند و این خواسته‌ی یار است. 
در این بیت» اگر چه جزیری از شعر حافظ استقبال کرده اما این استقبال تقلید صرف نبوده بلکه ابداع 
شاعرانه در بیت جزیری eo‏ می‌شود. علاوه بر یکی بودن مضمون و مفهوم در هر دو بیت» حافظ نام 
شيخ صنعان را مستقیماً ذکر کرده است» اما جزیری «پیر عشق» را آورده است. که منظور همان شيخ 
خرقه و زنار: 
حافظء در یکی از ابیات» از گرو گذاشتن «خرقه» که ظاهراً تحت تأثیر داستان «شیخ صنعان» Qù‏ 
je‏ بوده است و از «زتار» باقی ماندن سخن گفته که در راه عشق تنها زنار برای او باقی مانده است: 
داشتم دلقی و صد عیب مرا می پوشید خرقه رهن می و مطرب شد و زنار بماند 
(حافظ: ۲۴۰) 
و ملّای جزیری del‏ در بیتی به مسأله‌ی «باقی ماندن زثار» پرداخته است و می‌گوید: . 
من د bê‏ زولفه‌کی دل داب دمستی پیری عیشق لمود عیشقیدا کو بست ئیحرام یه‌ک زوننار بەس 
(زفنگی» ۱۹۸۷: (VAF‏ 
یعنی: دل را در بند زلفی به دست پیر عشق سپردم» به همین دلیل احرام عشق بست و به کمر نیز 
زناری. 
پرهیز از انکار و عیب گویی رندان: 
از نظر حافظ و جزیری» کساتی که به مراتب والای کمال انسانی رسیده‌انده زیر سایه‌ی انفاس رندان و 
رهنمونی آنان, این مرتبه‌ی کمال و تعالی را دريافته‌اند. حافظ در بیتی به صراحت» زاهد ریایی را از انکار 
و بدگویی رندان برحذر می دارد و می‌گوید: 
عیب رندان مکن ای زاهد پاکیزه سرشت که گناه دگران بر تو نخواهند نوشت 
(حافظ: (YY‏ 


YA 


. جزیری نیز در بیت زیره به این مفهوم اشاره داشته و «عیب رندان مکن» را مستقیماًآورده است:‎ sb 
بها تَسامّت»‎ eê ریندان نه‌کی» ب به‌دی فوس‎ çendê ده‎ 
)۱۴۴ :۱۹۸۷ (زفنگی,‎ 

یعنی: پرهیز کن و بیهوده عیب رندان PA‏ زیرا اینان کسانی‌اند که بسیاری در سایه آنان به مرتبه‌ی 
شناخت و درک حقیقت رسیده‌ند. 

تسبیح و خرقه‌ی تزویر: 

از ویژگی‌های بارز رندی, عدم توجّه است به عادات و تقالید و نام و ننگ و هر چیزی که مایه گرفتاری 
او باشد. به همین Jala‏ تمام چیزهایی که در ظاهر در جامعه از ارزش و برخوردارند از دیدگاه 
مذهب رندی هیچ است و حتی برخلاف آن عمل می‌شود. همچنین از صفات رندان این است که هر 
چیزی که gile‏ راهشان به سوی معشوق شود حتی مقاس‌ترین چیز هم باشد با آن به مخالفت برمی- 
خیزند (خرمشاهی» ۱۳۸۰: ۴۰۸). حافظ خود صاحب مکتب «رندی» است؛ جزیری هم تحت 3Û‏ این 
ویژگی حافظ و داشتن صفت رندی ذانی نه تقلید صرف به استقبال این اندیشه و دیدگاه حافظ رفتهه و در 


جایی که حافظ مقدس‌ترین چیزهای تصوف را نیز با زبانی سرزنش آمیزء مورد تمسخر قرار می‌دهد و 


می‌گوید: 
خرقه‌پوشی من از غایت دینداری نیست پرده‌ای بر سر صد عیب نهان می‌پوشم 
(حافظ: ۴۶۱) 
ê‏ 
داشتم دلقی و صد عیب مرا می‌پوشید خرقه رهن می و مطرب شد و زثار بماند 
(همان: ۲۴۰) 


جزیری هم این رندی را تجربهکرده و حتی پا ر از BIL‏ هم فرانر wahê‏ است ونه تنها مضامین و 
مصادیق تصوف بلکه مضامین و مصادیق شرعی و دینی را نیز که وسیله‌ای برای سرپوش گذاشتن بر 
عیب و تزویر و ریای خود می‌داند. می‌گوید بیایید تا این پرده و حجاب را پاره کنیم: 

سەر پۆش و قیبابا dade‏ تهسبیح و موسەالا وه‌ره دا بدرینین ل خوه فی په‌رده و نیقابی 

[PFA :۱۹۸۷ (زفنگی»‎ 

یعنی: تسبیح و سجاده -که آن دو علامت مداومت ذکر و نماز و صلاح و تقوی است- حجاب و 
پرده‌ی ما شده است (هرکه ملازمت دائمی ما را با آنها ببینده گمان غایت صلاح و تقوی نسبت به ما 
خواهد داشت» در صورتی که ما بر خلاف آنء در lê‏ بر شرب باده و اسباب لهو و لعب اصرار می ورزیم). 
بنابراین ای یاران همدل! بیاید تا حال خود را آنگونه که هست ظاهر کنیم و به مردم نشان دهیم؛ این 
پرده و حجاب‌ها را پاره کنیم و از این دو رویی و نفاق خلاص zil‏ 


۳۹ 


ادییات تطبیقی 


همان‌طور که مشاهده می‌شود» جزیری به جای «خرقه» از «نسبیح و موسه‌للا (سجاده)» استفاده کرده 
و می گوید باید آن چیزهایی که تنها صورت بیرونی ایمان را نشان می‌دهد از خود دور کرده و خود را از 
تعلقات مجرد نموده» و نباید فریب نام و ننگ زهد و دینداری را خورد و از حقیقت معرفت دور شد. حافظ 
هم می‌گوید: «خرقه» را رهن می و میخانه کردیم» یعنی چیزهایی که او را اسیر و گرفتار می نمود از 
خود دور کرده 9 خود را آزاد 9 رها ساخته‌ایم. 

می مغانه: 

هر باده‌ای توانایی آرام کردن تأب‌وتب و بی‌قراری عاشق را ندارد؛ تنها باده‌ای که از دست پیر مغان 
گرفته‌اند هر دو شاعر آن را «می مغانه» نامیده‌انده این ویژگی را دارد. همان‌طور که حافظ هم گفته است: 
تنها باده‌ای» خوب است که کهنه باشد و از آن, مغان و زردشتیان mêl‏ و نام یکی از خدایان مغ بر آن 
نهاده باشند و سر خم çıl‏ هم با تار عنکبوت پوشیده شده باشد. این گونه باده است که می تواند آدسی را 
از دست ریا و تزویر و دورویی زهد و ادعای خداشناسی نمودن, نجات دهد. حافظ می‌گوید: 


خدای را به pl çe‏ شستشوی خرقه کنید که من نمی‌شنوم بوی خیر از این اوضاع 
(حافظ: (YYY‏ 
جزیری هم می‌گوید: 


خیرقه‌یی زه‌رق و ره‌نگین زوهد. من ب مه‌یی مه‌یخانه شوست 
شوستوشویه ک د مه‌یکه‌دی. تهوه‌لی کار فەرزەفەرزە 
(زفنگی» ۱۹۸۷: ۳۱۱) 
یعنی: من خرقه‌ی زرق و زنگ زهد را به می مغانه شست‌وشو دادم و شست‌وشویی در میکده در اول 
کار عشق فرض موّکده است. 
خرابات معان: 
آن جایی که باید در آن» دل را از زرق و زنگ خودپرستی و زهد çal)‏ شست‌وشو داده داده نمی‌تواند 
هر جایی باشد. اوّل باید این مکانء خود از همه چیز پاک و پاکیزه شده باشد. از دیدگاه حافظ و جزیری 
این منزل جایی جز خرابات مغان» جای دیگری نمی‌تواند باشد؛ از این روست که حافظ می‌گوید: 


در خرابات مغان گر گذر افتد بازم حاصل خرقه و سجاده» روان دربازم 
(حافظ: ۴۵۵) 
جزیری هم می‌گوید: 
ب مه‌یی سافی بدین. خیرقه‌یی زه‌رق ب خهراباتی موغان ئەر بره‌سین 
(زفنگی» ۱۹۸۷: ۴۷۴) 
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یعنی: چنان که راه ما به خرابات مغان kêl‏ خرقه‌ی زرق و ریا را وجه می صافی کنیم. «ار» مختصر 
«اگر» است و در فارسی و کردی به معنی «به شرطی که» است؛ نی به شرطی ما می‌توانیم از دست 
خرقه زرق و ریا و دورویی و تزویر نجات nel‏ که به آن جایی برسیم که آن را «خرابات مغان» گویند. 

مفهومی که جزیری درباره‌ی خرابات مغان در بیت بالا آورده است» تا حد زیادی ترجمهی استادانه 
است از بیت حافظ. که قبل از آن در همین زمینه ذکر mû‏ ۱ 

واژه‌ی «سجاده» در بیت جزیری نیامده است. اما خود «خرقه» که به معنی همه‌ی آن چیزهاست که 
رنگ دینداری ظاهری را نشان می‌دهد و همچنین واژه‌ی «گر» هم فکری جزیری با حافظ را نشان می- 
دهد. جزیری با دقت در به‌کارگیری مفهوم خرابات مغان در دیوان حافظء خلاصه‌ی اندیشه‌ی حافظ را در 
بیت خود آورده است؛ بیهوده نیست که آرزوی رسیدن به خرابات مغان را در سر می‌پروراند و آماده است 
که تمام هستی‌اش را در راه آن بگذارده چون از حافظ شنیده است: 


در خرابات مغان نور خدا می‌بینم این عجب بین» که چه نوری ز BS‏ می‌بینم 
جلوه بر من مفروش» ای ملک الحاج که تو خانه می‌بینی و من» خانه خدا می‌بینم 

(حافظ: ۴۸۵) 
رعایت حرمت خرابات: 


خرابات» به این سبب که نزد حافظ و جزیری» قبله‌ی دین و آیین آنهاست. باید حرمت و ادب این 
مکان» به‌خاطر قداستش حفظ و رعایت شود به همین دلیل» جزیری می گوید: 


گوناه و زوهد و تامات هه‌لناگرت خەرابات کاسی ب فی ده رئ رهمت د فی بکت ریعایمت 
(زفنگی, ۱۹۸۷: (WA‏ 


ناچار باید آداب bul‏ را رعایت کند که نوعی ترجمه‌ی غيرمستقيم. از این بیت حافظ است: 


قدم منه به خرابات» جز به شرط ادب که سالکان درش محرمان پادشهند 
(حافظ: ۲۷۳) 
در ابیات دیگری از هر دو شاعر به این مفهوم اشاره شسده است (رک. حافظ: ۵۷۵ و 
زفنگی»۱۹۸۷:۳۱۱) 
مغبچه: 


مفبچه در لغت به معنی فرزند «مغ» و در اصطلاح به ûl‏ پسران نوجوان زیبارو که در میکده‌ها کار 
می کنند» گفته می‌شود (دهخدا واژه‌ی مغبچه). این واژه» در دیوان حافظ بسیار به کار azê,‏ است. و واژه- 
هایی چون «ترسا بچه»» «صنم باده فروش» هم معنی این واژه آمده است. خرمشاهی می‌گوید: مغبچهه 
ترسا kuze‏ صنم باده فروش, همان «ساقی» حافظ است که همانند «پیر مغان» در زمینه‌ای دیگر جایگاه 
و پله و پایه‌ی ویژه‌ای در شعر حافظ دارد (خرمشاهی»۱۳۸۰: ۱۵۰). 
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به کاربردن این واژه در دیوان جزیری و هم معنا بودن با «پیرمفان» یکی دیگر از نشانه‌های تأثیر 
حافظ بر جزیری است. به عبارت دیگر جزیری اگر به واسطه‌ی پیرمغان» می تواند حقیقت را درک کند و 
با پیروی کردن از او به راز و سر هستی و زندگی پی می برد مفبچه هم همان پیرمفان و همان ساقی 
است که راهنمای جزیری است: 
فه‌یزا علومی حیکمه‌ت. جامی سەدەف کو گیرا 
مه ز ده‌ستی موغ به‌چان دیت؛ ب مه‌سحه‌ف و ب ئايەت 
(زفنگی,۱۹۸۷: ۱۳۷) 
یعنی: هنگامی که معشوق» با جام صدف باده به دست عاشقان ola‏ ما فیض علوم حکمت از دست 
منبچگان گرفتیم» و بر راستی این سخن به قرآن و آیاتش قسم می‌خوریم. 
در جایی دیگرء اشاره به رقص مفبچگان می‌کند. که سحرگاهان این سحرگه. می تواند سحرگه خلفت 
جهان و به وجود آمدن زندگی باشد می به دست و باده خوارء مشغول سماءاند: 
موغ به‌چه‌یین مه‌ی فرۆش› ھەر سهحه‌ری تین سه‌ما 
باده خوران نۆشنۆش» مەنە J‏ ده‌وری laz‏ 
(زفنگی,۱۹۸۷: (YY‏ 
یعنی: مغبچگان می فروش» سحرگاهان به رقص و سماع می پردازنده و باده خوران با بانگ نوشانوش» 
" به دور آنان گرد آمده‌اند. 
صفت باده فروش» باده نوشء رقص و سماع برای این مفبچگان ذکر شده که این موارد در دیوان 
حافظ نیز بسیار آمده و نشان دهنده‌ی تأثیر حافظ بر جزیری است: 
آمد افسوس کنان مفبچه‌ی باده فروش گفت: بیدار شو ای رهرو خواب آلوده! 
(حافظ: ۵۷۵) 
زهد و زاهد: 
از نظر غزالی, زهد نیز یکی از آن عواملی است که موجب تکبّرء خودبرتربینی و خودپرستی می‌شود 
(کیمیای سغادت» Yg‏ ۲۶۰). خزمشاهی می‌گوید: «زاهد و صوفی از شخصیت‌های مشهور و منفی و 
دوست نداشتنی شعر حافظ USE AA E ÇAVE‏ یک چهره‌ی مثبت از انسان کامل در 
دیوان خود ارائه داده است که اهل عشق و خرابات یا دیر مغان است و «رند» نام دارد. عیب زاهد در 
پارسایی‌اش نیست چه حافظ هم پارسایی را دوست دارد. بلکه ناپارسایی او یا از آن بدترء در پارسانمایی 
اوست. (خرمشاهی, ۱۳۸۰: ۳۶۵). مخالفت با زهد (ریایی» در شعر شعرای عارف زیاد آمده است که در 
شعر حافظ رنگ و بوی ویژه‌ای پیدا کرده و جزیری هم از این دیدگاه حافظ بسیار متأثر بوده است. حافظ 
می‌گوید: زهد. مزاج و طبیعت و خلق و خوی انسان را خشک می کند و طراوت زندگی و فهم حقیقت از 
آن می‌گیره به طوری که فک می‌کند تنها او حق است بقیه باید از او تبعیت بکنند. حافظ برای درمان 


YY 
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این درد و چاره‌ی این گرفتاری. تنها راهی که پیشنهاد می‌کند» این است که بايد همی» به خوردش داد 
تا تر و با طراوت شود و این «می» نیز همان گونه که قبلا بیان شد می عشق و محبت است: 


j‏ زهد خشک» ملولم» کجاست باده‌ی ناب که ز بوی باده مدامم دماغ تر دارد 
(حافظ: ۱۶۵) 
این مفهوم. به طور کامل در این بیت جزیری به چشم می‌خورد: 
زاهید هویشک arai‏ سهودایه ب دوو جامان ته‌بیعه‌تی تەر که 
(زفنگی, ۱۹۸۷: (AYA‏ 


یعنی: زاهد ظاهرپرست خشک طبع, نادان است و نمی‌فهمد که چه چیزی به نفع اوست» پس ای 
ساقی! با دو جام باده حقیقی» طبع خشک gl‏ را تر و تازه و قلب سخت او را نرم و لطیف گردان. 
ترک سراب: 
هم از دیدگاه حافظ و هم جزیری, برای رهایی از دام خودبینی و خودپرستی, dak‏ مست شد و خود را از 
یاد بره آنهم مست شراب عشق. dêl‏ گویا ol êl‏ بسیاری هستند که این معنا و مفهوم را درک نکرده‌اند و 
حافظ و جزیری را پند می‌دهند و از آن‌ها می‌خواهند تا ترک شراب گویند. به همین دلیل» هم حافظ و 
هم جزیری که نه تنها خود بر باده نوشی مصرند بلکه مردم را نیز تشویق می‌کنند که به چنین سخنانی 
گوش ندهند و ترک باده نوشی نکنند» چون آنان نمی‌دانند که این باده چه اکسیری است: 
من نخواهم کرد ترک لعل یار و جام می زاهدان معذور داریم که اينم مذهب است 
(حافظ: ۴۵) 
جزیری هم می‌گوید: 
گوش به عامی soöde‏ تەر کی مودامی مهده «أکترهم فی عم غلبم فی غمی» 
(زفنگی» ۱۹۸۷: (YF‏ 
یعنی: گوش به مردم «sele‏ یعنی نادان و نا آگاه مده» و از نوشیدن باده و شراب دست برندار, این pêya‏ 
که تو را در ترک باده پند می‌دهنده اکثرشان در بی‌هوشی و نادانی و نابینایی به سر می‌برند. واژه‌ی 
«عامی» که به معنی مردم ظاهربین و اندک فهم است» می‌تواند هم معنای واژه‌ی «زاهد» باشد که در 
شعر حافظ آمده است با آن شرحی که W5‏ درمورد «زاهد» داده شد. 
با خون دل وضو گرفتن: 
در داستان شیخ صنعان از عطاره هنگامی که یکی از مریدان به شیخ می‌گوید که برخیز و از این 
وسوسه‌هایی که گرفتارش شده‌ای» طهارت کن» شیخ به مرید چنین جواب می دهد: 
شیخ گفتش: امشب از خون جگر کرده‌ام صد بار غسل» ای بی خبر! 
(عطار: ۱۳۲) 
تحت تأثیر این داستان» حافظ نماز کسی را با ارزش می داند که با خون جگر وضو گرفته êl‏ 
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خوشا نماز و نیاز کسی که از سر درد به آب دیده و خون جگر طهارت کرد 
(حافظ: ۱۷۹) 
جزیری نیز تحت تأثیر این اندیشه و دیدگاه مستقیم این مضمون حافظء می‌گوید: 
ده‌ری مه‌یخانه‌یا عیشقیع سه‌حهر عاریف زيارەت کر 
ب ابی چه‌شم و خوونئ دل وزو به‌ست و ته‌هارت کر 
(رفنگی, ۱۹۸۷: (YYA‏ 
یعنی: عارف عاشق, سحرگاه» در میخانه‌ی عشق را زیارت نمود میخانه‌یی که عاشقان در آن باده‌ی 
عشق می‌نوشند و با آب دیده وضو گرفت و با خون دل طهارت کرد. هر دو شاعر بر این اعتقادند که بايد 
با خون دل وضو گرفت تا نمازشان در طریق عشق جایز و صحیح باشد. 
توبه: 
در عرفان» یکی از مقامات طریقت» «توبه» است که در جهان تصوّف از اهمیت ویژه‌ای برخوردار است 
و شاعران عارف هم در مورد آن سخن گفته‌اندء اما پارادوکسی که در شعر حافظ و جزیری وجود دارده این 
است که شرط عاشق شدن, توبه کردن از زهد و به سوی جام باده روی آوردن است. این کار را واجب 
شرعی پنداشتنه‌اند. حافظ می‌گوید: 
خنده‌ی جام می و زلف گره گیر نگار ای بسا توبه, که چون توبه‌ی حافظ بشکست 
(حافظ: ۳۹ نیز رک. همان: (YY‏ 
ملای جزیری نیز از a‏ بودن و فرض و تکلیف çe yê‏ مسأله‌ی توبه آگاه است و می‌گوید کسی که 
می‌خواهد paš‏ در راه عشق بگذارد بر او واجب می شود که از «توبه» توبه کند» یعنی از توبه‌ی زهد» 
توبه کند: 
çj yS Akadî‏ شیرین زمان, مهست ب جام و باده (ya‏ فهرزه دبت ژ تهوبه‌یی سالیکی عیشق تهوبه فه‌رز 
(زفنگی» ۱۹۸۷: ۳۱۱) 
یعنی: هرگاه زیبارویانی که قامتشان چون نیشکر است و شیرین زباننده مست و جام باده به دستاز 
پرده بیرون] آینده بر سالک راه عشق توبه کردن از توبه واجب می‌شود؛ به عبارت دیگر Jil‏ توبه‌ی خود 
را از باده و شراب پشکند. 
طامات: 
طامات را غالباً gaz‏ طامه» می‌شمارند. و در لغت به معنی بلای بزرگ فتنه‌ی فراگیر و.. و در اصطلاح 
یعنی ادعاهای بزرگ و دعوی کرامتها و خوارق عادات که سخت عجیب و نادر نماید. حافظ شطح و 
طامات را مترادف با خرافات و به معنی گزاف‌گوتی‌های بی‌حقیقت صوفیان یا صوفیان بی‌حقیقت به کار 
می‌برد (خرمشاهی»۱۳۸۰: ۱۰۴۲). جزیری نیز هم انديشه با حافظ خود را مرد «طامات» نمی‌داند و 
طامات را در همان معنایی که مورد نظر حافظ بوده, به کار برده است؛ یعنی ادعاها و سخنان خرافی و 


گزاف‌گوئی‌های کسانی که صوفی‌نما هستند و با این گونه خرافات ادعای کامل بودن در طریقت و 
رسیدن به حقیقت می کنند؛ گویا که به سرچشمه‌ی حق و حقیقت رسیده‌اند. وی می‌گوید: کسی که اهل 
عشق و حقیقت‌شناسی sêl‏ هرگز گرفتار این «طامات» نخواهد شد. به ویژه که قبله‌ی جزیری خرابات 
و میخانه است dali‏ حرمت زیادی برای آن قایل ekê‏ و جایی نیست که هر سخنی در آنجا گفته شود 
همچنین جایی نیست که انسان در آن محل» وجودی برای خود JIB‏ شود و خود را کسی بداند. بنابراین 
نه تنها مخالف «طامات» است بلکه آن را گناه نیز به حساب می آورد و می‌گوید زمانی می توانید به این 
قبله روی بیاورید که از این دام رسته باشید: 
گوناه و زوهد و تامات هل نەگرت خه‌رابات 
کاسی ب فی ده‌ری رهت د فی بکت ریعایهت 
(زفنگی» ۱۹۸۷: (WA‏ 
یعنی: خرابات» گناه و زهد و شطح و طامات را تحمل و تقبل نمی‌کنده کسی که بخواهد وارد آن‌جا 
شود ناچار باید آداب آن‌جا را رعایت کند. 
این دیدگاه جزیری» بسیار شبیه است با آنچه حافظ در ابیات زیر آورده است: 
خیز تا خرقه‌ی صوفی به خرابات بریم شطح و طامات به بازار خرافات بریم 
(حافظ: ۵۰۷؛ نیز رک. (AYA‏ 


نتیجه: 

خلاصه بحث را می‌توان در چند مورد زیر بیان نمود: 

= اساس و پایه‌ی اشعار جزیری» همانند حافظ بر عشق و رندی استوار است» وی همچون حافظ 
پایه و اساس و علو هر چیزی را در عشق و تجلی آن می‌داند. 

-Y‏ جزیری با تأثیرپذیری از حافظه قایل به اطاعت بی‌چون و چرا از پیر می‌باشد» وی هم‌چون 
حافظ بر این عقیده است که اگر پیر طریقت» زنار بست باید از وی تبعیت کرد. جزیری مثل حافظ با 
زاهدان و عالمان صوفی‌نما بسیار مخالف است. 

f‏ جزیری در کل هم‌چون حافظ شاعری ملامتی است و بسیاری از اقرار به خلاف‌های شسرعی 
را که در دیوان حافظ نمونه‌های آن دیده می‌شود. مثل سجاده به می رنگین کردن و امثال آن» در شعر 
جزیری به وفور دیده می‌شود. جزیری چون حافظ شاهد و شراب و شیرینی و خرابات و مغبچه و میکده 
را بر سجاده» تسبیح و دلق ریایی برتر می‌شمارد. 


۳۵ 


ادییات تطبیقی 


فهرست منابع: 

فارسی: 

برهان» محمد حسین بن خلف تبریزی (YEY)‏ برهان قاطع» تهران» نشر ابن سیناه چاپ دوم. 

حافظ. شمس الدین محمد (۱۳۸۵) دیوان» تهران» انتشارات صفی علیشاه, چاپ چهلم. 

زرین کوب عبدالحسین (۱۳۷۹) نقش برآب. تهران, انتشارات سخن, چاپ چهارم. 

سعدی شیرازی (۱۹۹۸م) تهران» جیحون افزار. 

عطار نیشابوری» شیخ فریدالاین (۱۳۷۶) دیوان» تهران نشر نخستین؛ چاپ دوم. 

عطار نیشابوری» شیخ فریدالاین (۱۳۸۷) منطق الطیر تهران, انتشارات سخن» چاپ پنجم . 
سوم. 

فروزانفرء بدیع الزمان (۱۳۸۶) احادیث مثنوی» تهران, دفتر نشر فرهنگ اسلامی» چاپ “Jal‏ 

مولانا؛ جلال الاین» محمد بلخی رومی (۱۹۹۸م) مثنوی معنوی» تهران, شرکت جیحون افزار. 


منابع کردی و عربی: 

جرجانی؛ على بن محمد بن على (۱۴۰۵ه.ق) التعریفات. البیروت. دار الکتاب العریی» الطبعة الاولی. 

الجزری» الملا عبد السلام (2۲۰۰۴) شرح دیوان الشیخ الجزیری» دهو ک(عراق» دار سپیریز للطباعة و 
النشر الطبعة الاولی. 

چالی. شعبان (۲۰۰۸م) شیوازی شیعری جزیری دهوک(عراق» سپیریز چاپا ئیکی . 

الزفنگی» احمد بن ملا محمد (۱۹۸۷م) العقد الجوهری فى شرح دیوان الشيخ الجزری» مطبعة الصباح» اطبعة 
الثانية. 

مه‌لای جزیری» شیخ احمد (۱۳۶۱) شرح هه‌زار. تهران» سروش چاپ اول. 

میکائل, نایف طاهر (۲۰۰۵م) الشیخ الجزری نهجه و عقیدته. ده وک (عراق)» دار سپیریز للطباعة و النشره 
الطبعة الاولی. 


YA 


شباهت‌ها و تفاوت‌های هفت‌خان «جهانبخش» 
با 
هفت‌خان «رستم و اسفندیار» 
دکتر عیسی نجفی * 
مرادحسین پریزاد* 


چکیده: 

تحقیق در حماسه‌های مشترک و اسطوره‌های مشابه در فرهنگ‌های مختلف و تجزیه و تحلیل آنها 
نقش مهمی در شناخت روحیات یک قوم و جهان‌بینی خاص آنها ایفا می‌کند. بدیهی است که بررسی 
همه جانبه‌ی این موضوع. علاوه بر اسطوره‌شناسی» حوزه‌های دیگری از علوم انسانی نظیر مردم‌شناسی» 
جامعه‌شناسی» تاریخ ادیان و را در بر می‌گیرد. 

از سوی دیگر, جابه‌جایی و انتقال اسطوره‌ها و حتی حماسه‌ها از ملتی به ملت دیگر و از فرهنگی به 
فرهنگ دیگر بیشتر در زمینه های مذهبی و ادبی روی می‌دهد؛ به این معنی که ادغام» تغییر و تحول و 
حتی تحریف در اسطوره‌ها وحماسه‌ها به واسطه‌ی دخالت دادن عقاید مذهبی و سلیقه‌های ادبی توسط 
فرد یا افراد انتقال دهنده صورت می‌پذیرد. این yel‏ در مورد حماسه‌ی ملی نیز صادق است. وجود روایست- 
های مختلف از حماسه‌ی ملی در میان ملیّت‌ها و اقوام جامعه این سخن را تأیید می‌کند. بازتاب و تأثیر 
حماسه‌ی ملی در ذهن و دل اقوام گوناگون یک ملت. به صورت یکسان و فراگیر نجام نمی‌گیرد؛ بلکه 
هر یک به فراخور روحیات قومی و ارزش‌های عقیدتی و معیارهای ادبی خود. برداشت‌های گوناگونی را از 
حماسه‌ی ملی دارد و طبیعی است که در این فرایند بومی سازی حماسه و اسطوره. پسندها و ناپسندهای 


* استادیار دانشگاه رازی. 
* کارشناس ارشد ادبیات فارسی. 


ادییات تطبیقی 


قومی از معیارهای اصلی هر نوع پذیرشی می‌باشد. A‏ تباید از نقش زبان آن قوم با میت و ekat‏ و 
صرف زمان بسیار زیاد می‌باشد و از عهده‌ی شخص يا اشخاص معدود» خارج است. یکی ازنمونه‌های 
برجسته این تأثیرپذیری از حماسه‌ی ملی در کشور سرافرازمان, ایران» اثری موسوم به شاهنامه کردی یا 
شاهنامه الماس‌خان می‌باشد که توسط یکی از سرداران نادرشاه افشار" به نام الماس‌خان کندوله‌ای" 
سروده شده است. آنچه در این مقاله به بررسی آن خواهیم پرداخت» هفت‌خان جهانبخش است که در 
مجموعه‌ی رستم نامه و هفت لشکر از شاهنامه کردی آمده است. شباهت‌ها و تفاوت‌هایی که در میان 
این داستان با هفت‌خان رستم و هفت‌خان اسفندیار در شاهنامه‌ی فردوسی وجود دارد ما را بر آن داشت 
که مقایسه‌ای هر چند اجمالی میان آنها انجام دهیم. 


واژه‌های کلیدی: حماسه»ء اسطوره» افسانه 


YA 


پیش از ورود به بحث اصلی لازم می د انیم چند نکته را متذکر شویم: 

الف: تکیه‌ی اصلی در این نوشته بر رویدادهایی است که برای قهرمانان در «هفت‌خان» روی می‌دهد و از 
پرداختن به شخصیت‌ها و بررسی روحیات» نحوه عملکرد و ویژگی‌های آن‌ها آگاهانه صرف نظر می‌کنیم؛ زیرا 
تشتت در این زمینه به حدی است که بیان آنها حاصلی جز سردرگمی و ملال برای خواننده نخواهد داشت. هر 
قدر که در شاهنامه فردوسی به بیان جزئیات توجّه eê‏ است. در شاهنامه کردی بی دقتی دیده می‌شود که بیان 
دلایل آن در این مقال و مجال اندک نمی‌گنجد. فقط یک نمونه را به عنوان مثال ذکر می‌کنیم و آن این است که 
بالاخره خواننده نمی‌فهمد که جهانبخش lêl,‏ فرزند کیست: فرامرز؟ رستم؟ زال؟ سام؟ یا -؟ به برخی از صفات و 
القابی که برای او ذکر شده است d> gi‏ بفرمایید: نوه پور زال» نبیره‌ی رستم» نوه‌ی فرامرز, نوه‌ی Jlj‏ زره نوه‌ی Jl‏ 
سام نوه‌ی پور سام» نوه‌ی تخم زال» پور پیلتن» نبیره‌ی زال» پور فرامرزه نبیره‌ی دستان ang‏ که هر کدام بارها و 
بارها تکرار شده‌اند. این مسأله به خودی خود چندان مشکل ساز نیست؛ زیرا از فحوای کلی داستان چنین بر می‌آید 
که جهانبخش پسر فرامرز و نوه رستم دستان است. اما در موارد دیگر به این راحتی نمی‌توان وجود yeke‏ سؤال 
برانگیز در داستان را تبیین کرد علت این اشتباهات هر چه باشد» در درک درست خواننده از حماسه و لذت بردن از 
آن تأثیر منفی دارد. 

ب: ما به عرصه‌ی مسائل فنی حماسه‌سرایی (از جمله استحکام داستان» قدرت سراینده نحوه شخصیت‌پردازی» 
بیان نکات بلاغی و ادبی» تحلیل lala,‏ علّی-معلولی حوادث و مواردی از این قبیل) وارد نشده‌ایم؛ زیرا نتیجه آن از 
پیش مشخص است و بی همتایی فردوسی در دقت به این جزییات حتی با معیارهای امروزی نیز بسیار 
شگفت‌انگیز و مورد تأیید صاحب‌نظران است. از طرفی دیگر ما را وادار می‌کرد که به مقایسه‌ای میان خصوصیات 
زبان فارسی و زبان کردی بپردازيم که به هیچ وجه در این مجال مختصر نمی‌گنجد. 

ج: تجزیه و تحلیل تک تک yeke‏ اصلی و فرعی این داستان فراتر از گنجایش یک مقاله است. بنابراین ابتدا 
به بیان سرچشمه‌های اصلی داستان هفت‌خان» اهداف و انگیزه‌های قهرمان و مسائلی از این دست می‌پردازيم و 
پس از آن شباهت‌ها و تفاوت‌های اصلی در هفت‌خان جهانبخش و رستم و اسفندیار را باز می‌نماییم. سپس به 
دیگر yeke‏ مشابه و مغایر در داستان اشاره‌ای گذرا کرده و بخش پایانی را به نتیجه‌ی این مقایسه اختصاص 
می‌دهیم. 

د: نحوه بیان مطالب به گونه‌ای است که از ارجاع به ابیات داستان‌ها بی نیاز شویم؛ زیرا در xê‏ این صورت در 
هر صفحه و سطر شاهد تعداد زیلدی شماره ابیات و صفحات خواهیم بود که کثرت آنها موجب از هم گسیختگی 
در متن می‌شود. علاوه بر این» خواننده را آشنا به موضوع دانسته‌ايم و از پرداختن به مقتمات در بسیاری از جاها 
دوری جسته‌ايم. فقط به ذکر این سخن اکتفا می کنیم که داستان هفت‌خان جهانبخش در صفحات ۱۷۷ تا ۲۲۲ از 
مجموعه‌ی «رستم نامه و هفت لشکر» داستان هفتخان رستم در صفحات ۱۲۹ تا NOT‏ داستان اکوان دیو در 
صفحات ۴۲۹ تا ۴۳۲ و داستان هفتخان اسفندیار در صفحات ۶۸۸ تا ۷۱۱ از «شاهنامه فردوسی» آمده است. 

سرچشمه داستان‌ها 


۳۹ 


ادییات تطبيقی 


گلرنگ اسب تیمور پهلوان تورانی به سوی رخش رستم فرار می‌کند. افراسیاب بنا به درخواست تیمور, خواستار 
استرداد آن از سوی ایرانیان است. اما رستم وجود گلرنگ در سپاه ایران را انکار می‌کند. رستم یک دست و تیموره 
شبانه گلرنگ را بر می‌گردانند و به تلافی کار رستم» رخش را می‌دزدند. رخش به دیوان داده می‌شود و آنها او را 
طلسم می‌کنند و به هفت‌خان می‌برند. به این ترتیب» رستم از نبرد باز می‌ماند و تورنیان ترکتازی می‌کنند. پیری 
سفید پوش در خواب به رستم مژده می‌دهد که نگران mêlê‏ زیرا جهانبخش و گستهم رخش را باز خواهند آورد. 
اسارت و حبس کیخسرو در قلعه سفید حصار و تلاش پهلوانان ایران برای نجات اوه باعث تأخیر درانجام این عمل 
می‌شود. پس از کشته شدن تبارای دیو به دست جهانبخش» همگان او را تحسین می کنند و در همین بزم پیروزی 
است که زال به جهانبخش و گستهم دستور می‌دهد تا عازم هفت‌خان شوند و رخش را برای رستم بیاورند و به 
این ترتیب هفتخان جهانبخش آغاز می‌شود. 

جهانبخش پیش از حرکت به سوی هفت‌خان» حوادث فراوانی را پشت سر گذاشته است که عبارتند از: 
فرماندهی یکی از تیپ‌های چهارده‌گانه در نخستین رویارویی هفت لشکر ایران و توران اسیر شدن به دست 
قرنطوس دیو و نجاتش توسط رستم و بازگشتن به میدان o yö‏ مبارزه با بهرام تبردار و اسارت جهانبخش, نبرد با 
قطران شاه زنگبار و کشتن او نبرد با تیمور و ناتوانی جهانبخش در مبارزه و نجات یافتنش توسط سام که برادر 
اوست» CS y>‏ به سوی سفید حصار به امر زال و رویارویی دوباره با تیمور» نجات دادن کیخسرو به کمک دیگر 
هاوانانایرانی از قلعه سفید «laz‏ تنها به شکار رفتن و برخوردن به پیک تیمورء بی‌هوش شدن او توسط هما 
نامزد تیمور» اسارت 4 دست تبارای دیو و رفتن به نزد وزیر خاقان» بسته شدن جهانبخش به درخت به فرمان 
افراسیاب» آزاد شدنش توسط پلنگینه پوش و ازدواج با قمر طلعت نبرد با تیارای دیو و کشتن او. 

اما آنچه درباره‌ی یار او در سفر هفتخان می‌خوانیم» بسیار اندک است: از گستهم به عنوان برادر طوس و فریبرز 
نام برده می‌شود و در نبرد نخست هفت لشکر همانند جهانبخش اسیر قرنطوس دیو می‌شود و سرانجام به امر Jj‏ 
همسفر جهانبخش در هفت‌خان می‌شود که به حضور نمایشی او در داستان پس از این اشاره خواهیم کرد. 

درباره پیشینه‌ی رستم و اسفندیار سخنی به میان نمی‌آوریم؛ زیرا خواننده‌ی kûl‏ به شاهنامه فردوسی از چند و 
چون کار آنها باخبر است؛ بنابر این» فقط ede‏ حرکت آن‌ها به سوی هفت‌خان را بیان می‌کنيم. 

خیره‌سری‌ها و جاه‌طلبی‌های کیکاووس, شاه جوان و تازه بر تخت نشسته‌ی ایران» در لشکرکشی به مازندران 
باعث اسارت و نابینایی خودش و بزرگان و سپاهیان ایران می‌شود. زال با شنیدن این خبر بی درنگ رستم را 
مأمور می‌کند که عازم هفت‌خان شود و آن‌ها را نجات دهد. رستم نیز به تنهایی و سوار بر رخش به سوی مازندران 
حرکت می کند. 

گشتاسپ در ادامه امروز و فردا کردن‌ها و بهانه‌جوبی‌هایش برای نسپردن تخت شاهی به فرزند جاه طلبش 
اسفندیار او را مأمور رها کردن دو خواهرش از بند ارجاسپ تورانی در قلعه رویین دژ می‌کند. اسفندیار هم که برای 
رسیدن به آرزوی همیشگی‌اش چاره ای جز انجام این کار نمی‌بینده با عده‌ای از سپاهیان ایران و به راهنمایی 
گرگسار عازم هفت‌خان می‌شود 


نخستین همایش بین‌المللی ادییات کرد 


هفت‌خان شامل هفت مرحله دشوار است که قهرمان داستان باید از آن‌ها بگذرد تا به هدف خود دست „Al‏ 
هفت‌خانی را که رستم طی می‌کند عبارتند از: شیرء گرما و تشنگی, اژدها زن جادو اولاد ارژنگ و دیو سپید 
هفت‌خان اسفندیار را گرگ‌هاء شیرها اژدها زن جادو, سیمرغ» برف و سرما و بیابان و دریا و سرانجام ey‏ دژ 
تشکیل می‌دهد و هفت‌خان جهانبخش عبارت است از: پلنگ اژدهاء قصر سنگی و شیران و زنگیان» قیطور دیو و 
زن جادوء صلصال و ده قلعه و عقور دیو, زنون» مرجانه و قهقه و نهنگال. هرسه قهرمان» هفت خان را پشت سر 
می‌گذارنه اما کیفیت حوادث برای آنها با هم یکسان نیست و از این لحاظ هفت‌خان جه انبخش مجموعه‌ای از 
حوادث پیچیده است. افسوس که گره‌های داستان بسیار ساده اندیشانه باز می‌شوند و نقش پهلوان در حل آنها 
گاهی در حکم هیچ است. البته این ایراد تا حدی بر رستم هم وارد است» زیرا در چهار خان ابتدایی از او چیز خاصی 
رأ نمی‌بينيم. 

هر سه پهلوان از سوی اشخاص دیگری به مأموریت هفت‌خان اعزام می‌شوند اگر چه هدف آنها چندان به هم 
شبیه نیست. جهانبخش, از سوی زال و برای نجات رخش از بند دیوان که بالقوه نجات ایران از شکست در برابر 
توران توسط رستم را نیز به همراه دارد. رستم» به امر زال و برای نجات شاه ایران و همراهانش از دست دیوان» که 
در واقع نجات آبروی ایران است. اسفندیار به فرمان گشتاسب و برای نجات هما و به آفرید از بند ارجاسب در 
رویین > 

علاوه بر «yl‏ انگیزه‌های دیگری نیز برای جهانبخش و اسفندیار وجود دارد که عبارت است از وعده رستم به 
جهانبخش برای انتقام خون پدر جهانبخش و وعده پادشاه شدن اسفندیار از سوی گشتاسب. اکنون به بیان 
شباهت‌ها و تفاوت‌های اصلی این داستان‌ها می‌پردازيم: 

اژدها: جهانبخش در خان دوم با آژدهایی سیاه روبه‌رو می‌شود که از دهان» آتش بیرون می‌افکند او بنا به 
نوشته‌ی لوح سلیمان, باید اجازه دهد که اژدها او را ببلعد. جهانبخش همین کار را می‌کند ولی بر اثر استنشاق بازدم 
اژدها بیهوش می‌شود. آژدها هم پس از نابود شدن» غیب می‌شود. بلعیده شدن و بیهوش شدن برگرفته از خان 
سوم اسفندیار است؛ با این تفاوت که اسفندیار حیله‌ای به کار می‌بندد و با ساختن گردونه مملو از شمشیرها و lao ji‏ 
و پنهان شدن در درون صندوقی که در آن تعبیه کرده است» شخصاً اژدها را می‌کشد. در خان سوم رستم هم 
ازدهایی را می‌بينيم که ظاهر و غیب می‌شود و با مشارکت رخش به هلاکت می‌رسد. البته جهانبخش در جاهای 
دیگر باز هم با اژدها مواجه می‌شود: در خان پنجم در نزدیکی قلعه نخست؛ که اژدهایی آتش افکن از دور به 
سوی او می‌آید و جهانبخش با نشان دادن نگین سلیمان او را بود و غیب می‌کند. هم‌چنین در نزدیکی قلعه ده 
ده آژدها به او حمله می کنند که نشان دادن نگین» همان و نابودی آنها همان. در جایی دیگر در همین خان پنجم 
جهانبخش گرفتار دربایی پر از نهنگ و اژدها می‌شود و با استفاده از نگین نجات می‌یابد. او پس از کشتن قهقه و 
پیش از مبارزه با نهنگال» اژدهایی را در صحرا می‌بیند که آتش از دهان به بیرون می‌افکند و به سوی او یورش 
می‌برده اما قطمیر پیشدستی می‌کند و با دو نیمه کردن اژدها مورد تحسین سرور خود جهانبخش قرار می‌گیرد. 


۴١ 


ادبیات تطبيقی 


زن جادو: جهانبخش در بخش دوم از خان چهارم با زن جادو روبه رو می‌شود که خودش را به شکل دختری 
laj‏ درآورده است. این لعبت زیباروی گریان و سرگردان خودش را هماء دختر خاقان چین» معرفی می‌کند اما با 
شنیدن نام خدا چهره‌ی حقیقی‌اش آشکار می‌گردد. جهانبخش او را با راهنمایی لوح سلیمان با شمشیر دو نیم 
می‌کند او بار دیگر در خان پنجم با یک زن جادو مواجه می‌شود و بلافاصله عاشقش می‌شود و با gl‏ به عیش و 
نوش می‌پردازد و می رقصد. به محض بر زبان آوردن نام خداء چهره زن جادو دگرگون می‌شود و جهانبخش با بی 
بردن به ماهیت اصلی او با شمشیر نصفش می‌کند. اسفندیار هم در خان چهارم با زنی زیبارو -که در وآقع پیرزنی 
جادوگر و سفید موی و سیاه روی است برخورد می کند و او را به زنجیر می‌کشد. این بار زن جادو خودش را به 
صورت شیری درمی‌آورد اما از چنگ اسفندیار رهایی نمی‌یابد و کشته می‌شود. رستم هم در خان چهارم با زن 
جادو مواجه می‌شود و پس از آشکار شدن چهره‌ی واقعی‌اش او را به کمند می‌کشد و دو نیم می‌کند 

شیر: جهانبخش در خان سوم همزمان با ده شیر نبرد می‌کند که با کشتن هر کدام شیرهای بیشتری به وجود 
می‌آید تا جایی که درمانده می‌شود و به لوح سلیمان نظر می‌افکند تا راه ابطال طلسم را پیدا کند و چاره را در رها 
کردن شاه شیران -که در بند است- می‌بیند. او را آزاد می‌کند و سوار بر او طلسم قلعه‌ی سنگی را باطل می‌کند و 
شاه زنگیان را اسیر کرده و به شیران -که اکنون gl‏ او شده‌اند- می‌سپارد تا پاره پاره‌اش کنند او هم‌چنین در خان 
پنجم دو بار با یک شیر روبرو می‌شود: ابتدا در قلعه پنجم و سپس در قلعه نهم و هر بار شیرها با دیدن نگین نابود 
و ناپدید می‌شوند. خان دوم اسفندیارء شامل نبرد با شیران نر و ماده است و در خان اول رستم نیز شیر می‌بینیم؛ اگر 
چه این رخش است که کار رستم را انجام می‌دهد و شیر را می‌کشد. 

دیو: جهانبخش از خان چهارم به بعد با دیوان بسیاری نبرد می‌کند؛ از جمله با قیطور در خان چهارب صلصال و 
عقور در خان پنجم زنون در خان qedê‏ مرجانه. قهقه و نهنگال در خان هفتم؛ نیز در قلعه‌های دوم سوم چهارم؛ 
هفتم هشتم و دهم از خان پنجم. اینها yê‏ از مواردی است که دیوها به صورت دسته جمعی به او حمله می‌کنند 
و در اغلب خان‌های جهانبخش دیده می‌شود از این لحاظ بسیار به رستم شباهت دارد که علاوه بر نبرد با گروه 
دیوان, با دیوهایی چون اولاد در خان پنجم ارژنگ پولاد غندی» بيد و سنجه در خان ششم و دیو سپید در خان 
هفتم می‌جنگد جالب است که در هفت‌خان اسفندیار ثری از دیو به این معنا نمی‌یابیم؛ بلکه لسان‌های دیو صفتی 
چون گرگسار, ارجاسپ کهرم. اندریمان و... را مشاهده می کنیم. 

پلنگ: خان اول جهانبخش, مبارزه با پلنگ است؛ درصورتی که در هفتخان رستم و هفت‌خان اسفندیار اثری از 
آن نمی‌بينيم. شاید بتوانیم نبرد با گرگ در خان اول اسفندیار را صورت اصلی آن بدانیم. به هر حال در دو داستان 
دیگر نامی از پلنگ برده نمی‌شود و در عوض وجود سیمرغ در خان پنجم اسفندیاره همتایی در دو هفت‌خان دیگر 
ندارد گفتنی است که در خان هفتم جهانبخش, یکی از سرهای چهارده گانه نهنگال دیو قاعدتا باید به شکل 
گرگ باشد؛ زیرا زوزه می‌کشد و صدای گرگ از آن می‌آید. 


YY 


نخستین همایش بین‌المللی ادییات کردی 


ده قلعه: اگر چه قلعه سنگی در خان سوم جهانبخش با قلعه رویین دژ قابل قیاس است. اما در هیچ یک از 
هفت خان رستم و اسفندیار نشانی از ده قلعه عجیب و غریب نمی‌یابیم؛ مگر این که بنمایه‌ی آن را وجود هفت کوه 
صعب‌العبور در خان هفتم رستم بدانیم که از آن هم بلون کوچک‌ترین توضیحی در شاهنامه نام برده شده است. 

شباهت‌ها و تفاوت‌های دیگر هفت‌خان جهانبخش با دو داستان دیگر به طور خللاصه عبارتند از: 

داشتن راهنما: هر سه پهلوان به نوعی از آنچه برایشان روی می‌دهد آگاهند. جهانبخش در همان خان اول 
با پیدا کردن لوح سلیمان -که بدون شک بی ارتباط با جام جهان‌نمای جمشید نیست- نه تنها از حوادث پیش رو 
alla»‏ می‌شود بلکه راه باطل کردن طلسم‌ها را نیز درمی‌یابد. فراموش نکنیم که در خان چهارم گستهم مانند یک 
پیشگو عمل می‌کند و جهانبخش را از حوادث پیش رو مطلع می‌سازد. زال هم به رستم کلیاتی از خطرات سفرش 
را گوشزد می‌کند و رستم نیز با وعده پادشاهی مازندران به اولاد و نکشتن او از خان چهارم به بعد راه را از چاه 
تشخیص می‌دهد. اسفندیار هم از همان ابتدای سفر, گرگسار را با وعده‌ی پادشاهی بر رویین دژ به بیان همه 
جزئیات سفر هفت‌خان وادار می‌کند و همان‌طور که می‌دانیم درپایان خان ششم او را می‌کشد. 

از مشابهت‌های دیگر هفت‌خان می‌توان به موارد ذیل اشاره کرد: 

رسیدن به مرغزار پر آب و گیاه وجود سفره‌ی آماده پر از Jê‏ سنتور و شراب و آوازخانی» تاریک شدن هوا پس 
از کشته شدن زن‌جادو یا دیو و برطرف شدن آن با دعا کردن به درگاه خداء مناجات و استمداد از خدا قبل و بعد و 
حین مبارزه با دشمنان» شستشوی بدن و دعا و شکرگزاری و نیز مشغول شدن به عیش و نوش در پایان هر خان» 
استفاده از ابزارهایی چون کمند گرزء شمشیر و تیر و کمان در نبرد با دشمن, نگرانی همراهان نسبت به قهرمان 
داستان هنگام مبارزه و پس از «j‏ تحسین و تعجب از کار انجام شده توسط پهلوان در هر ê‏ بخشش به یاران 
و همراهان در پایان خان هفتم» حرکت شبانه روزی از راه‌های سخت و ناهموار» وجود غار وحشتناک در داستان 
جهانبخش و رستم» سکونت در مأوای دشمن پس از شکست dl‏ عفو کردن بازمانده سپاه دشمن و مطیع شدن 
آنهاه سخن فهمی رخش در هفت خان رستم و جهانبخش, اظهار شگفتی از لاشه‌ی بزرگ جادوگر یا دیو کشته 
شده نبرد به تنهایی جهت حفظ جان همراهان و به بیانی فداکاری کردن پهلوان» حرکت روزانه رستم و 
جهانبخش برخلاف اسفندیار و موارد بسیار جزئی دیگر که شرح آنها موجب اطناب کلام خواهد شد 

از دیگر تفاوت‌هایی که çıke‏ این سه داستان وجود دار به ترتیب هفت‌خان جهانبخش این موارد دیده می‌شود 
جهانبخش در خان اول لوحی را پیدا می کند که در ادامه‌ی xewa‏ بهترین راهنما و مشکل گشای اوست؛ ولی در دو 
داستان دیگر, نشانی از لوح راهنما نمی‌يابيم. سرگردانی جهانبخش و گم کردن گستهم در خان دوم وجود خروس: 
شیرهای در زنجیرء شاه شیران, ده هزار زنگی و شاه زنگیان و گم شدن گستهم و محو شدن آثار حوادث در خان 
سوم؛ شنا کردن جهانبخش در اشک چشم زن qole‏ وجود مار ارقم» فراموش کاری پهلوان نسبت به نیروی یاری 
دهنده‌ی خود (یعنی لوح سلیمان در خان چهارم) جلب توجه می‌کند. 

بیشترین تفاوت‌ها را در خان پنجم می‌بینیم: اساس داستان مبارزه‌ی جهانبخش با صلصال دیو MAS‏ بر داستان 
رستم و اکوان دیو استوار است که جزو هفت‌خان رستم نیست بلکه مربوط به اوایل پادشاهی کیخسرو و نتيجه 


۴۳۳ 


ادییات تطبیقی 


مآموریتی است که از سوی شاه جوان به رستم محول می‌شود. وجود عقرب‌هایی به اندازه بزغاله» ظهور لکه ابر و 
خروج دست پشم آلود از آن و ربودن گستهم و صلصال و تنها ماندن پهلوان, دیدار با طفل شیرخواره که اسیر 
دست دیوان است و گفتار و کردارش انسان را به یاد عرفای بزرگ می‌اندازد. دادن نگین حضرت سلیمان به 
جهانبخش توسط eib çıl‏ نبرد با عقور دیو پس از گذشتن از ده قلعه. در خان ششم وجود دیوی که با درخت 
شمشاد در دست حمله می‌کند. ویران کردن حصار قلعه با گرز و ناپدید شدن گور در دشت قابل ذکر است. همت 
خواهی جهانبخش از یاراتش» سوار بر فیل به نبرد با دیوان رفتن» وجود دیوی با چهارده سر و هفده دست به نام 
نهنگال از نکات خان هفتم است. 

شباهت‌ها و تفاوت‌های هفت‌خان جهانبخش را با نظایر آن در شاهنامه‌ی فردوسی از جنبه‌های دیگری می‌توان 
بررسی و تجزیه و تحلیل کرد و چنان که پیش از این گفتیم در این مقاله مجال چنین کاری وجود ندارد. این امر 
نشان دهنده میزان تغییر و تحول عمیق و گسترده‌ای است که در نحوه‌ی برداشت از حماسه ملی ایران در شاهنامه 
کردی وجود دارد. ریشه‌یابی و مشخص کردن و تبیین سرچشمه‌های حماسی و اسطوره‌ای اشخاص و حوادث» 
تشریح انواع دگرگونی‌ها و تلفیق‌های چند لایه‌ی داستان و نشان دادن میزان تأثیر روایت‌های شفاهی بر شاهنامه 
کردی» بدون تردید تحقیقی Jem‏ ثمربخش و خدمتی بزرگ به ادیات گرانسنگ کردی خواهد بود. 

جمع‌بندی نهایی از مطالب ذکرشده را پایان بخش این مقاله قرار می‌دهیم و حتی‌الامکان از تکرار برخی نظرات 
گفته شده پرهیز می‌کنيم. 

با مطالعه و دقت در هفت‌خان جهانبخش به این نتیجه می رسیم که این اثرء بر اساس هفت‌خان رستم ساخته و 
پرداخته شده است. علاوه بر این» تأثیراتی از هفت‌خان اسفندیار و برخی دیگر از داستان‌های مربوط به رستم در آن 
دیده می‌شود. چنان که می‌دانيم هفتخان رستم از اصالت برخوردار نیست و انعکاسی از هفت‌خان اسفندیار است» 
هرچند در شاهنامه‌ی فردوسی پیش از آن آمده است. شاید رقیب پنداشتن اسفندیار برای جهان پهلوانی رستم در 
نظر پدیدآورندگان حماسه ملی ایران یکی از دلایل برساختن هفت‌خان برای رستم باشد تا از این لحاظ در برابر 
اسفندیار کم نیاورد. به هرحال آنچه در میان مردم مشهور است هفت‌خان رستم است نه اسفندیار. شباهت‌های 
هفت‌خان جهانبخش با هفت‌خان رستم غیر قابل انکار است. اعمال و رفتار جهانبخش, رستم را در ذهن برای 
خواننده تداعی می‌کند؛ اما خالی از ضعف‌هایی هم نیست؛ مثلا در خان پنجم سه شبانه روز به خاطر دوری از 
گستهم مانند بجه‌ای که از مادرش li>‏ شده «hêli‏ گریه می‌کند و فریاد می‌زند و در همین خانء عنان دل از کف 
می‌دهد و با همان نگاه اول به زن gol‏ دل و دین خود را از دست می‌دهد. هیچ‌کدام از این کارها هیچ‌گاه در شأن 
یک پهلوان بزرگ ایرانی نبوده و نیست. از یاد نبریم که جزییاتی دیگر در داستان جهانبخش لو نیز سراسر شاهنامه 
الماس‌خان) وارد شده است که از قلمروی وسیع از باورهای عامیانه گرفته تا برخی اساطیر جهانی را دربرمی‌گیرد و 
تحقیق کامل در این زمینه بر عهده متخصصان این علوم و فنون می‌باشد. تنوع و کثرت این جزییات بیش از آن 
چیزی است که در نگاه اول به این اثر دیده می‌شود. تحولات و تأثیرپذیری‌هایی که در آن مشاهده می‌کنیم» 
چنان که گذشت اغلب در حوزه مذهبی و ادبی روی داده است. هرچند که حوزه اخیر در cul‏ اثر کمتر به چشم می- 


۴۴ 
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آید. نام بردن از اشخاصی چون فرعون» سلیمان» مولای منقیان(ع)» ذکر لوح و نگين» بسم الله الرحمن nel‏ 
مردار نامیدن دیوان و موجودات اهریمنی» شیرسواری پهلوان» همت خواهی کردن» وجود پاره‌ای از خرافات» سخن 
راندن از طلسم 9 جادو 9 امور غیبی 9 شگفت‌انگیزه همه و همه بازتاب پاره‌ای از عقاید مذهبی» شبه مذهبی 9 
قومی و باورهای عامیانه و عارفانه‌ی ملّت کرد در پذیرش, انتقال و بازگوکردن گوشه‌ای از حماسه‌ای است که 
تعلّق به هر ایران و ایرانی» از هر نژاد و ملتی می‌باشد. هفتخان جهانبخش نمونه‌ای خواندنی» جالب و مختصر از 
این جابحایی و انتقال حماسه و اسطوره است که در این مقاله از برخی جنبه‌ها مقایسه شد اميد است که دوست- 
داران و محققان ادب شیرین کردی به بررسی دقیق و تطبیقی شاهنامه کردی الماس‌خان با آثار مشابه بپردازند تا 
بیش از پیش قدر و قیمت این اثر حماسی بر همگان آشکار شود. 

منابع: 

۱- ابولقاسم فردوسی (YAY)‏ شاهنامه فردوسی (متن کامل بر اساس چاپ مسکو) به کوشش 
سعید حمیدیان, تهران, نشر قطره, چاپ چهارم. 
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بازتاب مفاهیم اجتماعی در مثل‌های کُردی فیلی 


چکیده: 

اهمیت مسأله zale‏ و فرهنگ آنان در روابط ملی و بین‌المللی» بسیاری از پژوهشگران, اندیشمندان و 
خاورشناسان را به سمت پژوهش در این حوزه کشانیده است. لذا آنچه در راستای مطالعات مربوط به اقوام ایرانی و 
فرهنگ ملی آنان در عصر ارتباطات به ما می‌رسد عموما ساخته و پرداخته‌ی شرق‌شناسان» پژوهشگران و 
روزنامه‌نگاران ayê‏ است و کمتر پژوهش مکتوبی از نیاکان ما -به‌ویژه در مورد فرهنگ شفاهی و عامیانه- برجای 
مانده است. از سوی ذیگن گنجینه‌ای از زبان» تاریخ lêl‏ اسطوره و به‌طور کلی فرهنگ و ادب o li‏ گستره- 
ای جغرافیایی در غرب فلات ایران را در بر گرفته که تاکنون آنطور که بایسته و شایسته استه مورد توجه قرار 
نگرفته و همچنان در پس پرده پنهان مانده است. در راستای شناسایی فرهنگ و ادب عامه» پژوهش حاضر ۱۸۰۰ 
ضرب‌المتل کردی‌فیلی را از منظر جامعه‌شناختی مورد بررسی قرار داده است. نتایج حاصل از تحلیل یافتهها نشان 
می‌دهد که از بین مثل‌های بررسی eê‏ ۱۱/۸۷ درصد کل مثل‌ها حاوی مقوله‌های مثبت فردی» ۲۴/۰۵ درصد 
حاوی مقوله‌های مثبت جمعی» ۲۴/۲۲ درصد حاوی مقوله‌های منفی فردی و ۲۹/۸۴ درصد حاوی مقوله‌های 
منفی جمعی بوده است. در ارزیابی مفاهیم اجتماعی نیز بازتاب برخی از مسائل اجتماعی از جمله: وضعیت 
اقتصادی و معیشتی» تبعیض جنسی و .. در مثل‌ها ارزیابی شده که ۵ مفهوم نکوهش کار نسنجیده» خودخواهی» 
سوءاستفاده کار بهوده و نیز تشویق به اتحاد و همبستگی» بیشترین فراوئی را در مین ۷۷ مفهوم مورد بررسی» در 
بوده‌اند. آنچه از بررسی» تحلیل محتوا و نیز ارزیابی مثل‌های کردی فیلی حاصل شده» بیانگر آن است که در این 
جزء از فرهنگ عامیانه نکوهش امور منفی بیش از تشویق امور مثبت» و نیز توجه dı‏ مسائل جمعی بیش از مسائل 
فردی بوده است که ريشه در نوع معیشت و نیز پاییندی به فرهنگ دیرین این منطقه و مردم آن دار 

واژه‌های کلیدی: ادب عامه ضرب‌المثل, تحلیل محتوا مفاهیم اجتماعی» کردی‌فیلی. 


" عضو هیات علمی دانشگاه پیام‌نور ایلام 
di‏ مدرس دانشگام 
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مقدمه 

ل کات هو ته تین ga Jak‏ سل ببه سل سفن EEEE‏ 
فرهنگ یک منطقه را تشکیل می‌دهند که از آنها به فرهنگ عامیانه تعبیر شده است. مجموعه‌ای از 
ا an bi‏ رو ke‏ اا kale‏ و A Ii adi‏ ایس درف و 
روحی مردم را در بر می‌گیرد (شمیرانی» ۱۳۶۸). 

واژه‌ی «فرهنگ Kaole‏ از دو جزء Folk‏ به معنای عامه» مردم» توده و dı LOTE‏ معنی دانش, فرهنگ 
la,‏ تر کیب Mal u Gi kak ala Sal Kal‏ غلوم اجتماع و ewl nel a lê)‏ کته این باه 
نخستین بار در سال ۱۸۴۶ برای توصیف آداب و رسوم» خرافات و هنرهای قدیمی و دیرین» به کار برده 
شده است. همچنین به عنوان اشکال بیانی» فرایندها و çala kê,‏ تعریف شده که به شکل رو در رو و 
سنتی آموخته شده» آموزش داده و استفاده شده است (۵۷۱۱-۵۷۱۵ :۲۰۰۴ (TES,‏ 

فرهنگ cole‏ صندوقجه سرمایه‌ها و خزینه دانسته‌های یک قوم را اعم از قصه» متل» مثل, افسانه. 
چیستان» بازی» باور» اسطوره. اعمال, رفتارء عادات» رقص, call yî‏ جشن» شادی» سوگواری» شیون و ... 
است و به‌طور کلی شامل دو بخش مادی و معنوی است. در بخش مادی» لباس» مسکن» پیشه‌ها 
خوردنی‌هاء شیوه زندگی مردم» و در بخش معنوی یا ادب شفاهی, افسانه‌ها و اسطوره‌هاء امشال و حکم» 
ترانه‌هاء باورهای مردم و چیستان‌ها مورد بحث و بررسی قرار می‌گیرد (موسی‌نژاد. (WA‏ 

"مثل» به‌عنوان جزیی اساسی از فرهنگ عامیانه. حاوی اندیشه‌ای عمیق و سودمند و یا انتقادی شدید 
گزنده یا طنز آمیز از رفتار و گفتار آدمیان و نابسامانی‌های اخلاقی و وضع ناگوار جامعه است. مشل‌ها 
محصول تفکر و تعمق افراد تیزبین» حساس و نکته‌سنج. شوخ طبع متعهد و دردمندی هستند که عصاره 
تجربیات جامعه خود را به‌صورت یک پیام در قالب جمله‌ای کوتاه اما بسیار نغز و دلرباء به‌منظور تنبیه و 
اعتبار همنوعان در آینده و آگاهانیدن آنان از پیامدهای یک عمل بیان کرده‌اند. آنان از این طریسق 
کوشیده‌اند که افراد را در زندگی بیدار و هوشیار کنند و به آنها بیاموزند که وظیفه‌شان در اجتماع چیست؟ 
چگونه باید ناملایمات و دشواری‌ها را تحمل کنند؟ چگونه از اعمال زشت بیرهیزند؟ چه‌سان به صفات 
نیک بگروند؟ bê‏ جانب احتیاط را رعایت کنند و در کجا روشی معقول در پیش گیرند (شکورزاده. 
(YY‏ 

بیان مساله: 

مثل‌هاء به‌عنوان بخشی از فرهنگ عامه, در لباس استعاره یا کنایه یا در قالب کلامی موزون و دلنشین 
بیان شده‌اند و حاوی اندیشه‌ای عمیق و سودمند و یا انتقادی شدید» گزنده یا طنز آمیز از رفتار و گفتار 
آدمیان و نابسامانی‌های اخلاقی و وضع ناگوار جامعه هستند (شکورزاده, ۱۳۷۳). مثل» نشان‌دهنده افکار و 
روحیات جامعه و وسیله‌ای جهت کالبدشکافی سلوک اجتماعی و عقاید جاری در جوامع و شناخت ûl‏ بر 
اساس نشانه‌های فرهنگی و علایم خارجی است (الماسیء ۱۳۸۱ 


YA 


نخستین همایش بینالمللی ادبیات کرد 


دانشمندان و زبان‌شناسان با وجود انجام تحقیقات بسیار و ارائه تفاسیر متعدد, تاکنون تعریفی درخور 
واژه ضرب‌المثل نيافته‌اند. علی‌اکبر دهخدا در مقدمه امثال و جکم چنین می‌نویسد: «در زبان فرانسوی 
هفده لغت یافت می‌شود که در فرهنگ‌های عربی و فارسی همه آنها را مثل" ترجمه کرده‌اند و در 
فرهنگ‌های بزرگ فرانسوی تعریف‌هایی که برای: آنها توشته‌اند مقنع نیست و نمی‌توان با آن تعریفات» 
آنها را از یکدیگر تمیز داد» (دهخداء ۱۳۸۵) ۱ 

gkah‏ -که تحقیقاتش در اوائل قرن بیستم تأثیری شگرف در Ja‏ زمینه داشته‌است- اظهار می‌کند که 
cê yê‏ برای ضرب‌المثل نمی‌تواند وجود داشته باشد (۱۹۳۱ (Taylor,‏ با این وجود. تعاریف مختلفی از 
گذشته تا حال ارائه شده است. فریدریش سیر" ضرب‌المثل را چنین تعریف کرده‌است: «سخنان برجستهه 
روشن و پندآمیز و مستقل که در زبان مردم gol,‏ است». احمد بهمنیار در تعریف مثل آورده است: «مشل 
جمله‌ای است مختصر و مشتمل بر تشبیه یا مضمون حکیمانه که به سبب روانی لفظ و روشنی معنی و 
لطف ترکیب» شهرت عام یافته باشد و همگان آن را بدون تغییر یا با اندک تغییر در محاوره به‌کار برند». 
وی مثل را در چهار قسمت دسته‌بندی می‌کند: 

=y‏ منئور: آن است که با وزنی از اوزان شعری است و بیشتر مثل‌ها از این قسم هستند. 

-Y‏ منظوم: غالباً یک مصراع و گاهی یک بیت تمام از شعر است که متضمن تمثیل یا ارسال- 
المثل بوده و استعمالش بین عامه رایج و متداول شده است. 

۳- مثل تمثیلی: آن است که مبتنی بر وقایع تاریخی و lı‏ حکایتی واقع و یا اف سانه‌ای باشد. 
فهمیدن معنی مورد استعمال مثل‌های تمثیلی, موقوف بر دانستن اصل منشاء بلکه شناختن گوینده هر 
مثل است. 

۴- مثل حکمی: عبارت از جمله حکیمانه سودمندی که مقبول عام و مشهور گردیده است. اصل 
و منشا و نام اول گوینده این نوع مثل غالبا مجهول است و اگر هم معلوم باشد دانستن آن راحت نیست 
(هدایت» (YAD‏ 

کنکاش و تحقیق در فرهنگ عامه و بازتاب آن در فرهنگ عمومی از مسایل بسیار مهم است که می- 
تواند در ca‏ بردن به احوال و آثار و تمدن جوامع و روشن کردن فرهنگ و تمدن اقوام گذشته کمک کند. 
از سوی دیگرء توجه و شناخت هر چه بیشتر روحیه‌ها و ذوق مردم گذشته» نقشی اساسی در بازیابی 
خویشتن خویش و هویت فرهنگی جامعه دارد. بر این اساس, پژوهش حاضر به بررسی ضرب‌المثل‌های 
کردی‌فیلی پرداخته تا از این راه روشن سازد که افکار و عقاید و دیدگاه‌های پیشینیان این منطقه چگونه 


بوده و ضمن آشنایی با گذشته» jo yal‏ را که مبتنی بر گذشته شته است. بهتر شناسایی کرد. 


Archer Taylor. ` 
Friedrich Seiler." 


Ya 


فولکلور 


ضرورت پژوهش 
گنجینه‌ای از زبان» o U‏ افسانه و اسطوره. محدوده‌ای جغرافیایی در غرب کشور ایران را در برگرفته 
که تاکنون آن‌طور که بایسته و شایسته است» مورد توجه قرار نگرفته و همچنان در پس پرده پنهان مانده 
است. ایلا» استانی Gul‏ که ویژگی‌های فرهنگی آن تحت تاثیر شرایط خاص جنرافیایی» اجتماعی و 
اقتصادی منطقه قرار گرفته و با وجود اينکه پیوندی عمیق با مجموعه فرهنگ ایرانی- اسلامی ala‏ 
ویژگی‌هایی از خرده فرهنگ را نیز در درون خود پرورش داده و حفظ کرده است. قرار گرفتن این استان 
در حاشیه غربی کشور و در دامنه جنوبی زاگرس» وجود عوارض طبیعی» شرایط متنوع آب و هوایی» 
همسایگی با یک کشور خارجی و سه استان داخلی -که هریک ویژگی‌های فرهنگی خاص خود را دارا 
می‌باشند- بافت طیفه‌ای و قومی منطقه در عین وحدت مذهبی و نیز شرایط اقتصادی ناشی از نوع 
معیشت آنهاء همه و همه دست به دست هم داده و مجموعه‌ای از باورهاء رفتار, هنر و آداب و رسوم را 
فراهم آورده است که البته به دلیل تنوع قومی-زبانی (گویشی) در درون همین مجموعه نیز نوعی 
چندگونه‌گی و تنوع مشاهده می‌شود. با وجود این تنوع و فراوانی گونه‌های „Singê‏ « عواملی چون 
کوهستانی بودن منطقه و صعب‌العبور بودن راه‌هاء دوری از مناطق مرکزی کشوره کم‌سوادی عامه مردم و 
.. باعث شده است که در زمینه فرهنگ و ادب و به‌طور کلی فولکلور ردم من پیشیته مکتوب 
چندانی در دسترس نباشد و از این روی بسیاری از این سرمایه‌ها تحریف یا به‌دست فراموشی سپرده شود. 
اهمیت مسأله ملیّت‌ها و فرهنگ آنان در lala,‏ ملی و بین‌المللی» بسیاری از پژوهشگران» اندیشمندان 
و خاورشناسان را به سمت پژوهش در این حوزه کشانده و آنچه در راستای اقوام ایرانی و فرهنگ ملی . 
آنان در عصر ارتباطات به ما می‌رسد» عموماً ساخته و پرداخته شرق‌شناسان» پژوهشگران و روزنامه‌نگاران 
غربی است و کمتر پژوهش مکتوبی از نیاکان ما - به‌ویژه در مورد فرهنگ مناطق غرب کشور- برجای 
مانده است. در دهه‌های اخیر نیز به علت ارتباطات جهانی و پیشرفت‌های مادی» نوعی از بیگانگی با 
فرهنگ باستانی و کهن, جامعه را فرا گرفته و نوعی از استحاله فرهنگی در حال رسوخ در اعماق جامعه 
است. 
روند Cê yên‏ و تجددی که در تمامی سطوح اجتماعی و فرهنگی جامعه رخ می‌دهد و به‌دنبال آن 
بیگانگی روز افزون نسل جوان با فرهنگ پیشینیان خود ضرورت حرکتی همه‌گیر در جهت شناخت 
فرهنگ غنی مردم و توجه بیش از پیش به این میراث گران‌بها را نشان می‌دهد. در این راسبتاه پژوهش 
حاضر در نظر دارد ضمن شناسایی ضرب‌المثل‌های کردی‌فیلی به‌عنوان بخشی از فرهنگ عامه استان 
ایلام. به تحلیل مطالب çıl‏ پرداخته و زمینه را جهت آشنایی بیشتر نسبت به فرهنگ عامی منطقه و 
تلقیات و تفکرات پیشینیان آن فراهم نماید. 
اهداف پژوهش 
- گردآوری و شناسایی مثل‌های کردی‌فیلی. 


نخستین همایش بین‌المللی ادییات کردی 


- ارزیابی بسامد مقوله‌های مثبت فردی» مثبت جمعیء منفی فردی و منفی جمعی در مثل‌ها. 

- بررسی و تحلیل مفاهیم اجتماعی موجود در مثل‌های کردی‌فیلی. 

روش پژوهش 

جهت انجام پژوهش pol‏ از روش تحلیل محتوا استفاده شده است ت. تحلیل محتوا روشی است برای 
کشف اطلاعات» به‌منظور کشف موضوعات اجتماعی که در آن از طریق تحلیل محتوای یک متن با 
تصویر داده شده به اظهار نظرهایی درباره روابط پیدایش» منظور فرستنده» تأثیر آن بر گیرنده ویابر 
وضعیت اجتماعی انجام می‌شود (اتسلندر. ۱۳۷۵). در تحلیل محتوا هنگامی که یک متن اساس تحلیل 
mêla‏ می‌توان سه بخش موضوعی زیر را بررسی کرد: 

۱- می‌توان فرستنده را تحلیل کرد. 

-Y‏ می‌توان گیرنده el‏ یا مخاطب را مد نظر قرار داد. 

۳- می‌توان وضعیت اجتماعی حاکم بر فرایند ارتباطی را بررسی کرد. مثلاً ساختار اعمالی که زمینه 
ساز این ارتباط هستند کدامند و یا کدامین تصورات هنجاری و ارزشی فرستنده و مخاطب بر اساس متن 
قابل تشخیص است (همان). 
cle‏ سال‌های ۸- ۱۳۷۲ به‌وسیله نگارندگان گردآوری شده‌اند- بر اساس مفاهیم جامعه‌شناختی» در ۴ 
گروه اصلی مثبت فردی YY)‏ مفهوم)» مثبت جمعی YY)‏ مفهوم) منفی فردی (۱۵ مفهوم) و منفی جمعی 
YA)‏ مفهوم) به ترتیب ذیل دسته‌بندی شده و در «oll‏ بازتاب مفاهیم اجتماعی موجود در مثل‌ها تحلیل 
و بررسی شده است. 

çıl -۱‏ دسته از مقوله‌ها که یا خود بیانگر امری پسندیده در جامعه هستند و یا فرد را دعوت به انجام 
امور پسندیده می‌نمایند» به‌عنوان مقوله‌های مثبت بررسی شدند. 

-Y‏ مقوله‌هایی که فرد را از انجام امور مورد نکوهش در جامعه باز می‌دارد و یا این امور را مذمت کرده 
و در پاره‌ای موارد هویت افراد مرتکب این امور را فاش می‌کنند» در زمره مقوله‌های منفی بررسی می- 
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شوند. 

۳- مقوله‌های جمعی به مقوله‌هایی اطلاق می‌شود که گویای ارتباط بین فرد و حداقل یک نفر دیگر از 
افراد جامعه‌اند. 

۴- آن دسته از مقوله‌ها که بیانگر هیچگونه ۵ در میان افراد نباشد» مقوله‌های فردی نامیده 
شده‌اند. 


یافته‌های پژوهش: 
جدول ۱- توزیع فراوانی و درصد مقوله‌ها 
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نتایج حاصل از تحلیل یافته‌های این پژوهش نشان می‌دهد که از میان ۱۸۰۰ ضرب‌المفل گردآوری 
شده تعداد ۲۱۴ مثل معادل ۱۱/۸۷ درصد کل مثل‌ها حاوی مقوله‌های مثبت فردی» ۴۲۲ مثفل معادل 
۵ درصد حاوی مقوله‌های مثبت جمعی. ۴۲۵ مثل برابر با ۲۴/۲۲ درصد حاوی مقوله‌های منفی 
فردی و ۷۱۸ مثل معادل ۳۹/۸۶ درصد حاوی مقوله‌های منفی جمعی بوده است (جدول ۱ 

جدول -Y‏ توزیع فراوانی ۵ مفهوم اصلی 


جدول ۲ نشانگر مفاهیمی است که بیشترین فراوانی را در میان مثل‌ها به خود اختصاص داده‌اند. توجه 
به یافته‌ها نشان می‌دهد که از بین YY‏ مفهوم مورد بررسی» مثل‌هایی که به نکوهش کار نسنجیده 
خودخواهی» سوءاستفاده» کار بیهوده و نیز تشویق به اتحاد و همبستگی پرداخته‌اند» بیشترین فراوانی را 
دارا بوده‌اند. در این میان» ۲ مفهوم کار نسنجیده» و کار بیهوده (زیرمجموعه مقوله‌های منفی فردی)» ۲ 
مفهوم خودخواهی و سوء استفاده (زیرمجموعه مقوله‌های منفی جمعی) و مفهوم همبستگی (زیرمجموعه 
مقوله‌های مثبت جمعی) بوده‌اند. 

بحث و نتیجه گیری 

برای شناخت مردم هر قوم» ایل» قبیله و طایفه‌ای, باید فرهنگ عامه یا فولکلور محلی آنها را بررسی 
E êê ad) Wenay Gil alika‏ وان ات E E lazê xekê‏ 
ترانه‌ها و اشعار و لالایی‌های آنهاء ما را با احوال و افکار و ذوق و هنر و روحیات آن مردم آشنا می‌سازد و 
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در لابلای فرهنگ مردم. ما به بسیاری از نکات دقیق ادبی» اخلاقی» اجتماعی» انتقادی و دقایق اوضاع 
زمان و طرز زندگی و عادات و رسوم و تخیلات و نوع اندیشه‌های آنها آگاه شویم (YA dêye)‏ 

نگاهی به تاریخ و گذشته نه‌چندان دور مردم ساکن در استان ایلام کنونی» بیانگر نوع زندگی عشایری 
و کوچ‌نشینی» مبتنی بر دامداری و کشاورزی بوده که بافت قومی و قبیله‌ای بر آن حاکم بوده است. 
عواملی چون هجوم اقوام بیگانه فقدان امنیت نبود نظام تامین اجتماعی به هنگام حوادث و پیری و 
خشکسالی, غیر قابل پیش‌بینی بودن آینده و نگرانی از فردایی که حوادث را رقم خواهد oj‏ فقدان قوانین 
جامع شهروندمدار و ضعف نظام سیاسی در برقراری نظم و عدالت» شرایط اقتصادی ناشی از نوع معیسشت 
و... از جمله‌ی ویژگی‌های نظام عشایری هستند که ضمن تحت تاثیر قرار دادن زندگی این مردم» موجب 
جهت‌دهی افکار و عقاید آنها می‌شود که جامعه عشبایری ساکن در منطقه ایلام کنونی نیز از این قاشده 
مستثنی نبوده است. 

بررسی و تحلیل مثل‌های کردی‌فیلی-که به نوعی بیانگر افکار و عقاید این مردم است- به خوبی این 
le?‏ را ثابت می‌نماید. تاکید بر مقوله‌هایی چون اتحاد و همبستگی Jaa)‏ وه گەلثهو شرینه| دیدن 
پرنده‌ها به‌طور دسته جمعی لذْت‌بخش است) و نکوهش خودخواهی و فردگرایی (زه‌مینی ثه‌را خوه‌ی 
گیا ks lu‏ ثه‌را مه‌ردم چو کشتی بیاری؟/ زمینی برای خود علف نجوشد» برای دیگران خواهد چه 
جوشد؟) بیانگر اهمیت روح جمعی و تعاون و همکاری در میان نظام عشایری است که همواره مورد 
هجوم اقوام بیگانه بوده و برای مقابله با این تهاجمات» بهترین راه حل را در اتحاد و یکپارچگی می‌دیده 
است. تأکید بر اتحاد و همبستگی در مثل‌ها تا آنجا پیش می‌رود که حتی برای سفر و مسافرت هم بايد 
عده‌ای گرد هم آیند U)‏ باس گردهو ngas‏ سه‌فهر و قافله درووه: تا عده‌ای جمع نشونده سفری شکل 
نمی‌گیرد). 

در زندگی عشایری که مبنای آن بر صداقت و ساده دلی است. ریاکاری خودبزرگ بینی» تهمت çayê‏ 
بداخلاقی» سوء استفاده از دیگران» نکوهش, و نجابت» فروتنی» تواضع. بلندنظری و مناعت طبع تشویق 
می‌شود. تأکید بر راستی و درستی (مار تا راسه‌و «gai‏ وه کونا نیه‌چوو: مار تا راست نشود نمی‌تواند به 
سوراخ برود)» عدالت و انصاف (وه‌رد کوور نان بخوهو خودا ده نه‌زه‌ر داشتوو: با نابینا همسفره شو و 
خدا را در نظر داشته باش)» قدرشناسی (نان خوهر يهگ رووژه. دوا گوو سهد ساله: مهمان یک روزه 
دعا گوی صدساله) و شکرگزاری (مرخ او خوه‌ی. ړوو که‌یته خودا/ مرغ آب که می‌خورده رویش را به 
خدا می‌کند) و نکوهش بی‌عدالتی (ته‌ور وه‌هاری وه یه‌ی لا واری؟/ مگر ابر بهاری که به یک طرف 
می‌باری؟) و تهمت (مال خوهت بگر» سه‌گ هامسا وه دز نه‌که/ اموالت را خوب نگهداری کن و به 
همسایه تهمت دزدی نزن) ريشه در پایبندی به اخلاق در میان مردم منطته دارد. هرچند این اعتقاد در 
پاره‌ای موارد راه افراط را در پیشگرفته و تسلیم بی‌چون و چرای قضا و قدر شده, تا آنجا که (لاخودا 
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فولکلور 

ده‌یاو بایاگه: نظر خداوند از او برگشته) که البته این اعتقاد مفرط به تقدیر. شانس و اقبال همواره موجب 
عدم پویایی و پیشرفت بوده است. 

در زندگی ایلامیان» نیاز به فیزیک بدنی قوی جهت کارایی بیشتر در کار و فعالیت و نیز مبارزه بهتر در 
دفاع از قبیلهء جنس مذکر بودن را تا حدی ارزشمند کرده که (کورٍ ئەر مار بوو, هه هزار بوو: پسر اگر 
مار هم باشد. هزار باشد) و زن که ناموس قبیله محسوب می‌شود همواره باید مورد مراقبت قرار گیرد و از 
آنجایی که به لحاظ فیزیک بدنی» نسبت به مرد ضعیف‌تر است (زایفه- ضعیفه) خوانده شده و این ضعف 
در حدی هست که خوابش نیز چپ پنداشته شود alê)‏ ژن چه‌په: خواب زن برعکس است). با این حال 
نقش اساسی وی در زندگی نادیده انگاشته نشده و همواره مورد تقدیر بوده است (پیا فەجەسهو ژن [bas‏ 
مرد کارگر است و زن معمار). بر پایه باورهای دین اسلام» از دامن زن است که مرد به معراج می‌رود و 
این باور دینی به‌خوبی جای خود را در فرهنگ عامی مردم نشان داده تا آنجا که زن می‌تواند منشاء 
تحولات عمده‌ای در مرد باشد که این توانایی از عهده مرد خارج است cê)‏ پیا خاس کهی, پیا زن 
خاس نیه که‌ی: زن مرد را می‌سازد اما مرد نمی‌تواند زن را 

از دیگر مقوله‌هایی که در فرهنگ عامیانه و به‌ویژه مثل‌ها به کرات از آن بحث به ميان آمده مسأله 
معیشت و اقتصاد است. سختی شرایط زندگی عشایری و فقر نسبی مردم باعث می‌شود که از سویی 
خوداتکایی و تلاش در جهت رسیدن به هدف تشویق گردد (دەس خوهت» كەس خوهت/ دست تو 
پشتیبان توست) و از سوی دیگر تنبلی و نیز کار بیهوده مذمت شود. شرایط اقتصادی ضعیف و فقر مالی 
در مثل‌های ایلامی به‌سان صخره‌ای صعب‌العبور است که نه راه پس دارد و نه راه پیش (فه‌قیری که‌مر 
مه‌غاره/ فقر صخره‌ای است صعب (gell‏ و آدم گرسنه و فقیری که بی‌ایمان تلقی می‌شود (ئالم 
ورسیگ دین نه‌یری/ pol‏ گرسنه ایمان ندارد4 کار را به جایی می‌رساند که مرتکب JB‏ می‌شود (زگ 
ورسیگ خون که‌ی | شکم گرسنه خون می‌ریزد). 

در مجموع. آنچه از بررسی تحلیل محتوا و نیز ارزیابی مثل‌های‌کردی فیلی حاصل شد. بیانگر آن است 
که پایبندی به عرف و سنت» هنجارها و قوانین را تعیین» و نظارت اجتماعی شدیدی را بر جامعه حاکم 
نموده است. انجام امور مثبت» وظیفه تلقی شده و امور منفی با نکوهش و سرزنش همراه است. از این 
روی در میان مثل‌ها به نکوهش امور منفی و به‌عبارت دیگر نهی از منکر بیشتر پرداخته شده است» که 
این مسئله ريشه در نفوذ شدید پایبندی به اخلاقیات در فرهنگ موجود در منطقه دارد. 
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منابع: 
٩‏ اتسلندر پتر (۱۳۷۵) روش‌های تجربی تحقیق اجتماعی ترجمه بیژن کاظم‌زاده چاپ دوم 
مشهد؛ انتشارات آستان قدس رضوی, 
* الماسی» مسعود (WAN)‏ تحلیل محتوای ضرب‌المثل‌های کردی فیلی(ابلامی). بایان‌نامه 
دوره کارشناسی پژوهشگری علوم اجتماعی. دانشگاه اصفهان. 
* دهخداء علي اکبر (WAB)‏ امثال و حکم» چاپ سیزدهم» تهران: انتشارات امیرکبیر. 
* رضایی کلهر, اکبر و نورلثه کریمی (YAD)‏ یک‌هزار ضرب‌المثل «go y-Š‏ کرمان شاه؛ انتشارات 
کرمانشاه. 
® سارایی» ظاهر (۱۳۷۹) شاعر قله‌های مه‌آلود. تهران» انتشارات گویه NYA‏ 
* سپراب‌نژاده علی‌محمد (YAY)‏ ضر ب‌المثل‌های ایلامیان, ایلام؛ انتشارات گویش. 
® شکورزاده بلوری» ابراهیم (۱۳۷۳) ده هزار مثل فارسی و بیست و پنج هزار معادل آن. 
مشهد؛ انتشارات آستان قدس رضوی. 
٩‏ شمیرانی» کیوان (WAN)‏ راهنما برای کند و کاو در فرهنگ مردم, تهران؛ انتشارات سروش. 
® علیرضایی, کرم (۱۳۷۷) مثل‌های ایلامی» تهران؛ نشر شیداسب. 
e‏ فتاحی çal‏ قادر (۱۳۵۰) امثال و تعبیرات کردی و معادل برخی از آنها در زبان 
فارسی. دانشگاه تبریز: دانشکده ادبیات و علوم انسانی. 
® موسی‌نژاه علی (۱۳۷۹) بازتاب تبعیض جنسی در مثل‌هاء فصلنامه فرهنگ ایلام. شماره 
Jal‏ 
® میرنیه سیدعلی (۱۳۶۹) فرهنگ «p3 ya‏ تهران؛ نشر مردم. 
® هدایت. golo‏ (۱۳۸۵) فرهنگ عامیانه مردم ایران. چاپ پنجم تهران؛ انتشارات چشمه. 
Archer Taylor (saw): The Proverb Harvard University Press,‏ - 
Cambridge (MA).‏ 
International Encyclopedia of the Social & Behavioral Sciences‏ - 
Pages êY\\-êY\o.‏ ۲۰۰۴(۰) 


۵۵ 


بررسی سیمای j‏ و نوع نگاه به آن در فولکلور ادبی کردی: 
مطالعه‌ی موردی پنج منظومه کردی «لاس و خزال» «شم و شمزین» «خج و سیامند» «م و 
زین» و «شرمحمود و مرزینگان» 
عثمان امینی 

چکیده: 

ادبیات فولکلور پیشینه‌ای به درازای تاریخ ob‏ گرچه امروزه برخی از مفاهیم آن بازسرایی و مکتوب شده‌ند اما 
هنوز بالندگی‌اش به شفاهی بودن آن است. محتوا و درونمایه‌ی آن» بسته به فرهنگ و جامعه‌ای که از آن نشأت 
گرفته است موضوعات متنوعی را دربرمی‌گیرد. سهم کردها با توجه به قدمت تاریخی در تولید این نوع از ژانر ادبی 
قابل توجه است» به طوری که کتب و مقالات زیادی در مورد ادبیات فولکلور کردی به رشته تحریر درآمده است 
که بیشتر dg‏ ادبیات غنایی lı‏ منظومه‌های عاشقانه هستند. منظومه‌های عاشقانه کردی» راویان دقیق و GILA‏ 
زوایای زندگی کردها می‌باشند که حضور زنان در آنان فعال و چشمگیر است. مقایسه روایت‌های قدیمی و جدید 
این منظومه‌ها نشان co se‏ با وجود تفاوت‌هایی که در مکان» زمان و نوع la a$ Ji‏ وجود دارد تحولات تاریخی 
و دگرگونی‌های فرهنگی و اجتماعی نتوانسته است ماهیت این منظومه‌ها را خالی از محتوا کند و به دخل و تصرف 
در ارزشهای اجتماعی و اخلاقی موجود در آنان بینجامد؛ ضمن آنکه در بازگوبی‌های مکرر با نوعی تحول و 
نوشدگی ساختاری همراه بوده‌ند. مطالعه و بازخوانی این منظومه‌ها به منظور ترسیم سیمای زن» می‌تواند پیش - 
خوانی برای ورود به بحث و پژوهش‌های جدی‌تری راجع به این مساله باشد. پنج منظومه کردی (لاس و خزال» 
(شم و شمزین) e5)‏ و سیامند) (مم و زین) و (شرمحمود و مرزینگان) از alay‏ منظومه‌هایی هستند که در آن 
زنان با پایگاه‌های اجتماعی متفاوت» جایگاه ارزنده‌ای را به خود اختصاص داده‌اند. بخشی از این مطالعه به پیام‌ها و 
نمادهایی که دلالت بر ویژگی‌های مثبت و ویژگی‌های منفی زنان در این منظومه‌ها دارده می‌پردازد و در بخشی 
دیگر» ارتباط بین ویژگی‌های مذکور با پیام‌های تولید شده توسط زنان اشاره می‌کند که در نهایت با تحلیل 
محتوای این پیام‌ها می‌توان هم به پتانسیل‌های موجود در ادبیات فولکلور کردی پی‌برد و هم تصویر روشنی از 
مناسبات اجتماعی و سیمای زن در ادبیات فولکلور کردی» به نمایش گذاشت. 

واژه‌های کلیدی: فولکلور ادبی کردی, منظومه‌های عاشقانه «s> j‏ زن کرد تحلیل محتوا 


نخستین همایش بین‌المللی ادبیات 


مقدمه و بیان مساله 
جنیش‌های برابری طلبانه و دفاع از حقوق زنان در سده‌ی اخیر» پرسش‌های زیادی را EER‏ نقش 
زنان در تاریخ باستان و نخستین جوامع بشری مطرح نموده است و پژوهشگران علاقمند به مسائل زنان 
را وادار به تحقیق در این زمینه کرده است. افسانه‌ی فرودستی زنان و برخورداری از نیرومندی فیزیکی 
ویژگی‌های روانی مردان برای تصاحب قدرت و امکانات» آن‌گونه که در برخی از متون آورده شده توسط 
çıl‏ عده از محققان ابطال گردیده است؛ زیرا طبق آنچه در متون پژوهشی مربوط به اجتماعات اولیه‌ی 
انسانی mal se yı‏ بر نخستین جوامع بشری» نه نظام مادرسالاری حاکم بوده است و نه نظام پدرسالاری. 
بلکه زن و مرد پیش از تاریخ و در آغاز تاریخ» وظایف و مشاغل مختلفی داشتنده ولی همکار و مکمل 
هم بودند و هیچ چیز از پیش مبین برتری یکی بر دیگری نیست. بالعکس بر اثر تعاون و تشریک 
مساعی» مناسبات متعادل و متوازنی بین آن دو پدید آمده و استحکام يافته بود (ستاری, ۱۳۸۶: ۵وع). اما 
تحولات بعدی زندگی انسان» چندان با این ERN‏ و یکنواختی» سر سازگاری نداشته و تمایزات و 
تفاوتهایی را بین این دو گروه به وجود آورده است؛ به طوری که تغییر محیط و شرایط زندگی» منجر به 
تغییر در نقش و تفکیک وظایف آنان شده است. در yas‏ نوسنگی » زنان در کانون کار کشاورزی و تولید 
قرار می گیرند؛ در Jl>‏ که مشغله‌ی اصلی مرد» شکار و دامداری بوده است. به اعتقاد اولین رید زنان به 
دلیل اینکه نخستین تولید کننده‌ی نیازهای زندگی بوده و در انتقال اقتصاد بدوی ساده به اقتصاد مبتنی 
بر کشاورزی نقش کلیدی و آموزشگرانه‌ای را بر عهده داشتنده به فرمانروایی رسیدند (ریده ۱۳۸۳: 
۰ از طرفی دیگرء زنان با توجه به این که در مشاغل درجه یک و مهم آن دوران به کار مشغول 
بودند و ارتباط و تعاملی مستقیم با طبیعت داشته‌انده سرور و مادر نام می‌گیرند و از همین دوران به بعد 
است که کیش پرستش زن ایزدان (الهه‌ی مادر) رواج پیدا می‌کند. بی جهت نیست که آنان را «بنیانگذار 
و رهبر ابتدایی‌ترین شکل زندگی اجتماعی» نام نهاده‌اند (رید»۱۳۸۳: (YA‏ اما با کشف آهن و آغاز 
عصرموسوم به آهن» روابط حسنه‌ی آنان دچار چالش گردید و معادلات موجود به شیوه‌ی معکوس رقم 
خورد. از آن تاریخ به بعد ما شاهد دوران پدرسالاری مطلق هستیم؛ به طوری که از عصر مفرغ به بعد 
نظام پدرسالاری بر سراسر خاورمیانه حاکم بوده است. گرچه ملتها و اقوام گوناگون از سبکهای تقریباً 
مشابهی از نظام مادرسالاری و پدرسالاری برخواردار بوده و هستند. اما شدت و حت چنین نظامهایی از 
ملتی به لت دیگر و حتی از قومی به قومی دیکر نیز متفاوت بوده و هسته با آیتن ترت پیتفیته‌ی 
تاریخی و فرهنگی کردهاء این امکان را در اختیار ما قرار می‌دهد که به بررسی جایگاه زنان در اجتماعات 
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. طبق منابع معتبر تاریخیء دوره های تاریخی و مهم رندگی انسان عبارتند از عصر پارینه سنگی» عصر میان سنگی» عصر 
نوسنگی» عصر مسء عصر مفرغ و عصر آهن است. عصر پارینه سنگی ۱۵۰۰۰ تا ۰ سال پیش» عصر نوسنگی بین 
۰ تا ۱۵/۰۰۰ سال قبل از میلاد را در بر می گیرد. لازم به ذکر است که بعد از عصر êl‏ دوران ماد و هخامنشی در 
سرزمینی که امروز ایران نام گرفته است» آغاز می شود. 


AY 


فولکلور 


کهن و اولی‌ی کردها بپردازيم و سیمای واقعی زنان را از لابه‌لای ادبیات شفاهی و فولکلور غنی آن به نمایش 
بگذاریم. برای رسیدن به این هدف منظومه‌های اصیل کردی که قهرمانان آن کردها هستند و در سرزمین 
کردستان به وقوع پیوسته‌اند را بررسی می‌نماییم؛ زیرا در همه منظومه‌های کردی» زنان اگر یکی از قهرمان 
اصلی آن نباشنده حضوری پررنگ و محشون از ماجرا و حوادث را به بار آورده‌اند. در برخی از این منظومه‌ها ما 
به اجتماعات و نظامهای مادرسالار برمی‌خوریم و زن را در مقام رئیس ایل و عشایر بزرگی مشاهده می‌کنيم 
(منظومه لاس و خزال). در تعدادی دیگرء زنان با پایگاه اجتماعی فروتر آزادانه به عشق و مهرورزی می‌پردازند 
و در جوار انبوهی از مصائب و مشکلات» شریک زندگی خود را انتخاب می‌کنند (خج و سيامنده شم و شمزین). 
در بعضی دیگرء بر مقدّرات دوران می‌شورند. از جان خویش میگذرند و خود را فدای معشوق می‌کنند (شور 
محمود و مرزینگان) و در منظومه‌های دیگرء باز زنان هستند که پای وفاداری ایستاده‌اند و در کنار سنگ مزار 
معشوق جان می‌دهند (مم a‏ بنبراین تحلیل سیمای زنان در این منطومه‌هاء به منظور کشف رولبط و 
مناسبات حاکم بر فرهنگ کردهاء گامی است در جهت شناسایی و پی بردن به نقش زنان در مسایل اقتصادی» 
سیاسی و اجتماعی و اینکه در ادبیات شفاهی (فولکلور) کردی, چه نظام ارزشی و فرهنگی بر زنان حاکم بوده 
است. آنان در چنین جوامعی چگونه نقش‌آفرینی کرده‌اند و نوع نگاه به زنان چطور بوده است؟ 

تعریف» پیشینه و قلمرو فولکلور 

Folk تشکیل شده است.‎ lore و‎ Folk واژه‌ای است م رکب و ساکسونی‌تبار که از دو جزء‎ «Folklore» 
گروه و توده می‌باشد فک یا توده‌ی مردم -که پیوند و همبستگی آنها از طریق زبان»‎ «kale به معنی مردم»‎ 
به معنی دانش:‎ Lore دین, میت شغل و -. می باشد- حاملان و حافظان سنتهای فولکلوریک می‌باشند.‎ 
معرفت و دانستن است که در فارسی آن را به «فرهنگ توده» «فرهنگ عامه» و «دانش عوام» ترجمه‎ 
آگاهی یا سنت مشترک محموعه با اعضای «فولک» می‌باشد و‎ «Lore» کرده‌اند. بنابراین می‌توان گفت که‎ 
هویت فرهنگی آن را تشکیل می‌دهد (بلوکشویی, ۱۳۸۸: ۵۵و۵۶‎ 

خصیصه‌ی مردمی یا عامه بودن این اصطلاح, در مقابل تربیت یا فرهنگ رسمی حکومت‌ها قرار می‌گیرد؛ 
la;‏ در کنار فرهنگ حاکم» همواره نوعی دانش و بینش وجود داشته است که از امیال, آرمان و آرزوهای مردم 
الهام گرفته و در زبان و فرهنگ آنان سیقل خورده است. فولکلور اساسا پدیده‌ای جدا از فرهنگ و جامعه نیست؛ 
زیرا از نیازهای اجتماعی جامعه‌ی خواستگاه فولکلور برمی‌خیزد و برای آنکه امیال و نیازهای جدید نیز امکان 
پذیرش در جامعه‌ی هدف را بيابنه باید خود را با انگاره‌ها و سنت‌های فرهنگی آن جامعه» تطبیق دهند. 
فولکلور نخستین بار در سال ۱۸۴۶ میلادی توسط ویلیام جان تامس ۰ عتیقه شناس انگلیسی با نام مستعار 
«آمبروز مرتن»" عنوان مقاله‌ای قرار گرفت که موضوع بحث آن درباره‌ی دانش عامیانه و آذاب و رسوم سنتی 
بود. از cl‏ پس به زبان محاوره و زبان انگلیسی راه یافت و شناسنامه‌ی فرهنگی پیدا کرد (بلوکشویی, ۱۳۸۸: 


' . Willam John Thoms 
' Ambrose Merton 
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نخستین همایش بین‌المللی ادییات کردی 


۶هو ۵۵) فولکلور در اصطلاح به مجموعه‌ی افسانه‌هاه ضرب‌المثل‌هاء ترانه‌هاء لغزهاء چیستان‌هاء رقص‌ها 
پیشگویی‌هاء اعتقادات و مراسم در مورد تولده مرگ ازدواج» کشاورزی» پیشگیری و معالجه بیماری‌ها و به طور 
کلی آداب و رسوم و عقاید رایج در میان جوامع گوناگون که به صورت شفاهی یا از طریق تقلید و تکرار از 
نسلی به نسل دیگر منتقل می‌شود اطلاق می‌گردد. گرچه بسیاری» فولکلور را متعلق به فرهنگ طبقات cel‏ 
دست جامعه می‌دانند (برومبرژه (YYEYY NAF‏ 9 يا به قول «هیمن» از جانب فقراء برای قدرتمندان سروده 
شده است (ئوسکارمان» ۲۰۰۶: 4۶۴ اما معتقدند که فولکلور «عواملی را از فرهنگ اندیشمندانه می‌گیرد و بعد 
آن‌ها را مردمی می‌کند» (برومبرژه (YY NAF‏ 

فولکور در زمینه‌ی بعد زمانی باید در زیر سنگ آسیای گذر زمان» خرد و نرم شود و از طریق واسطه‌های 
انتقال شفاهی» یعنی فرد و جمع» نسل اندر نسل بگنرد و ادامه ابد با این همه فقط قدمت و کهنگی eke‏ 
فولکلور نمی‌تواند عامل تشخیص ماهیت فولکلور باشد. فولکلور خصلتی پویا درد و در هر زمان ممکن است 
ساخته و به کار برده شود(بلومشویی, ۱۳۸۸: ۶هو۵۵). به همین دلیل است که می‌گویند: «عمال و رفتارهای 
فولکلوری به مناسبت و بنابر مقتضیات تکار می‌شود؛ یعنی آنچه یک یا چند مرتبه یا در دوره‌ی محدودی اتفاق 
می‌افتد فولکلور نیست و یا ابداع‌کننده و زمان شروع رفتار و اعمال فولکلوری مشخص نیست. این پدیده‌ها به 
وسیله عامه‌ی مردم به وجود آمده است. البته در گذشته‌ی دور میدعی داشته. ولی به مرور ایام آن شخص 
فراموش شده 9 فقط عمل او به جا مانده است» (قرانیمقدم AYÊ‏ ۶۶ صاحب‌نظران» از فولکلور به عنوان 
زندگینامه یا شرح حال یک ملت یاد می‌کنند؛ زیرا با مطالعه‌ی آن می‌توان به تحول فکری و اجتماعی آن ملت 
پی‌برد و سهم cl‏ را در شکل‌گیری تمدن بزرگ انسانی از میراث و تمدن قدیمی» تعیین کرد. فولکلورشناسان» 
کارکردهای بسیاری را برای فولکلور ذکر کرده اند که از جمله آنها می‌توان به موارد زیر اشاره نمود: 

۳ . فولکلور را می‌توان خاستگاه و شالوده‌ی الهامات çeyê‏ در زمینه ادبیات و هنر به خساب آورد. 

۴. فولکلور را می‌توان نوعی رابط فرهنگی بین نسل‌های مختلف به حساب آورد. (نشریه حدیشه 
(YAY‏ 

ارتباط فولکلور با هویت قومی و ملی 

۱ 4 (MA 

رولان برتون که مطالعات گسترده و عمیعی در زمینه‌ی قوم‌شناسی و هویت انجام داده است- بر 
بيابند (بروتون» ۱۳۸۴: ۲۴و۲۳۲). هویت‌یابی افراد در گروه‌ها سرچشمه‌ی نیروی روانی» توازن و شکوفایی 
شخصیتی است. زیرا هر فردی از لحاظ ذهنی خود را متعلق به گروهی از انسان‌ها می‌داند و از این طریق 


`, Ronald Berton 


۵۹ 


۳ 


فولکلور 


است که می‌توان او را به صورت عینی تعریف کرد و جایگاهش را در کل انسانیت مشخص نمود. 
خلعتبری لیماکی نیز در نوشتاری کوتاه به alal,‏ فولکلور با هویت ملی و قومی اشاره کرده و می‌گوید: «هویت 
آدمی از منابع گوناگونی سرچشمه می‌گیرد و فرد در پناه عناصر گوناگونی که به زندگی او معنی می‌بخشد 
می‌تواند به درجاتی از تعادل شخصیتی دست Mba‏ یکی از منابع هویت بخش از دوران های بسیار دوه علاشق 
قومی بوده است که نه تنها جنبه‌های شناختی فرد یعنی باورها و ارزش‌های اساسیء بلکه مهارت‌های مادی و 
ابزاری و نیز لوازم ارتباطات میان فردی را تأمین می‌کند و نوعی احساس همبستگی تام با قوم و قبیله پدید 
می‌آورد. فولکلور یک ملت به او احساس ایمنی می‌بخشد و در عین حالء او را واجد هویتی خاص می‌کند که از 
اقوام و طوایف دیگر متمایز است. بنابراین مفهوم هویت قومی تنها در Gelê‏ هویت یک قوم با اقوام دیگر معنا 
پیدا iS o‏ تا زمانی که عناصر هویت قومی پا بر جا باشد احساس ایمنی روانی نیز برقرار می‌ماند o jê‏ خویش 
را در آیینه قوم می‌نگرد». بنابراین فولکلور به دلیل این که J‏ درونی‌ترین لایه‌های جوامع hê¬,‏ می‌گیرد و در 
زمان‌های گوناگون تاثیرات خود را بر روی ذهن و افکار توده مردم می‌گذارد» (بختیاری» ۱۳۸۶: ۱۲) آیینه‌ی 
تمام نمای هویت یک قوم یا ملت می‌باشد. بدون شک ادبیات شفاهی بخشی از فولکلور یا فرهنگ عامه 
محسوب می‌شود و توانایی شگرفی در خلق تصویری از ملت و هویت ملی دارد. زیرا به ضبط روح ملی و 
تجسم ویژگی‌های منحصر به فرد یک ملت می‌پردازد. الکساندر ماتیل در کتاب دایره‌المعارف ناسیونالی سم 
خاطر نشان می‌کند که حتی در دنیای جدید نیز ادبیات» نماد هویت ملی محسوب می‌شود؛ زیرا در دنیای جدید 
نیز مردم بخشی از جمع‌های بزرگ هستند و جنبه‌های مهم هویت خود را از او می‌گيرند. ولی این جمع‌ها به 
صورت انتزاعی حفظ می‌شوند, نه از طریق تعاملات چهره به چهره جوامع قبلی. به دلیل این فقدان رابطه‌ی 
مستقیم» توانایی رسانه‌ای چون ادبیات برای تصوير و اشاعه‌ی این هویتهای مشترک» قدرت فزاینده‌ای می‌یابد 
(مانیل, ۱۳۸۳: ۳۹۴ 

با توجه به مباحث فوق» می‌توان گفت که فولکلور منبع مهمی برای کشف هویت اقوام و تمدنهایی می‌باشد 
که دارای خودمحتاری زیادی در بازتولید عناصر فرهنگی و زیستی خود هستند و آرزش‌های فرهنگی مشترکی 
با هم داشته باشند و احساس تعلق به یک واقعیت بیرونی آنان را از دیگر اقوام متمایز کند 

قدمت و غنای ادبیات فولکلور گردی 

از زمانی که انسان زیبایی را در طبیعت» محیط زندگی و نیز در خود احساس کرده است به نوعی بیان 
ادبی» برای ابراز آن متوسل شده که در حین سادگی و بی پیرایگی» زیب‌اترین و خلافانه‌قرین اشعار و 
تمئیلات شفاهی را به یادگار گذاشته است. کُردها به عنوان یکی از قدیمی‌ترین اقوام ساکن خاورمیانه» در 
سیر تکاملی فرهنگی خود دوران‌های متعددی را از سرگذرانده‌اند و تغییرات اجتماعی زیادی را تجربه 


http://www.hawzah.net/Hawzah/Magazines/MagArt.aspx?MagazineNumberID=a..A&id=rrsay' 
۲ Alexander Motyl 


کرده‌اند. jl‏ آن‌جا که ادبیات شفاهی هر قومی» قدیمی‌تر از ادبیات مکتوب آن است» بنابراین طبیعی است 
که ادبیات شفاهی کُردی نیز به مراتب قدیمی‌تر از ادبیات مکتوب آن می باشد . زیرا «تمدن هر قوم صد 
برابر آنچه در صفحات کتاب ثبت می‌شود. در افواه و قلوب مردمان محفوظ است که از نسلی به نسلی آن 
را انتقال می‌دهند». صدراالدین نورالدین در مورد اینکه چرا کردها از فولکلور غنی برخوردارند, به ۵ مورد 
اشاره می کند: »\- طبیعت کردستان زیبا و دل انگیز است و آدم را وادار به اندیشیدن می کند و دنیایی 
خیال‌انگیز و اهورایی را در دل می‌پروراند. ۲- سرشت و طبیعت کردستان متنوع بوده و شرایط زندگی و 
تنوع در کار و فعالیت (دامداری» کشاورزی» بازرگانی. صنایع دستی leng‏ در مقیاس وسیعی از سرزمین 
کردهاء تکثر فرهنگی و چندگانگی را به وجود می‌آورد. ۲- زمستان‌های سرد و طولانی همراه با شب‌های 
پاییز در مناطق کردنشین» فرصتی برای هم‌نشینی و هم‌اندیشی به وجود می‌آورد Û‏ آنان حول آتش 
وکرسی یا در مجالس ویژه بنشینند و به حکایت‌خوانی بپردازند؛ که این yal‏ خود به بسط و توسعه ادبیات 
شفاهی می‌انجامید. ۴- ادبیات کردی چندین لهجه و زیر لهجه دارد که بر غنای زبانی و فولکلوری آن 
افزوده است. ۵- کمبود افراد باسواد و تاخیر در سوادآموزی و همچنین فقدان رسم‌الخط و ادبیات 
نوشتاری مخصوص به زبان کردی» باعث شده که انتقال آن» نسل اندر نسل به صورت شفاهی باشد و 
دخل و تصرف در آن صورت پذیرد؛ تا جایی که اسم گوینده و صاحب اصلی آن فراموش شود و به ميان 
ملتهای هم‌جوار برود و آنان با تلفیق عناصری از فرهنگ خودشان» تغییراتی در آن به وجود آورده. آن را 
از آن خود کرده و دوباره به میان کردها باز گردد» (نورالدین» ۲۰۰۵: (PY‏ به همین دلیل است که "مارو" 
(شرق‌شناس مشهور) می‌گوید: فولکلور کردی تنها در مان کردها رایج نیست» بلکه در میان ملت‌های 
دیگر خاورمیانه (عرب» فارس» ترک» آذربایجانی» ارمنی و آشوری) نیز رایچ می‌باشد En)‏ ره- 
سوول»۱۹۷۹: ۱۰). آمینورسکی نیز بر این باور است که «ادبیات ملی یا فولکلور در ميان کردها بسیار 
غنی است. داستان‌ها و سرگذشت‌های ملی اصیل و مخصوص به خود بسیار دارد. از جمله قهرمانی‌های 
مقاومت در قلعه‌ی "دم‌دم" " در برابر شاه عباس صفوی. کردها با ذوق و علاقه, برای آن واقعه ترانه‌هایی 
سروده‌اند که یکپارچه شور و حماسه و قهرمانی است» يا ابیات شورانگیز مَم و زین" که داستان قهرمانی- 
های یکی از پهلوانان ملی کردها به همین نام است و سینه به سینه و نسل به نسل نقل شده و می‌شود» 


'. کمال مظهر در کتاب «میژووی ثه‌دبی کوردی» تاریخ ادبیات کردی را از "بابا طاهر" تا به امروز هزار سال تخمین می‌زند و 
معتقد است که فاصله زمانی بین بابا طاهر تا رنسانس ادیی شمال کردستان و عده ای از شاعران دیالکت گوران را ادبیات 
مذهبی یارسان شکل می دهد(میژووی ثه‌دبی کوردی» ص ۱۰). 

. اشاره به سخنرانی مرحوم lê yalê‏ رشید یاسمی در اسفند ۱۳۱۴ در باب مفهوم فولکلور و .... به نقل ازکتاب در فرهنگ 
خود زیستن و به فرهنگهای دیگر نگربستن» اثر علی بلوکباشی» صفحه ۶۷ 
"IN. Y. Maro‏ 
". قلعه‌ای است در قسمت سفلای ارومیه حوالی حوزه‌ی رواندوز. ۱ 


۶۱ 


فولکلور 


(مینورسکی» ۱۳۸۲: ۴۴) . بنبراین می‌توان گفت ادبیات فولکلور کردی» یکی از ادبیات‌های غنی جهان 
است که حجم زیادی از بررسی‌های تاریخی و فرهنگی را که توسط شرق شناسان به انجام رسیده به 
خود اختصاص داده‌اند. بخش عمده‌ی از این تحقیقات boye‏ به زبان و ادبیات شفاهی آنان بوده است 
که امروزه خوان عظیمی از فولکور به صورت مکتوب را در اختیار داریم. 

واژ‌ی فولکلور برای اولین بار در سال ۱۹۸۵ توسط "مارف برزنجی» تحت عنولن «کرد و فولکلور» وارد زبان 
کردی گردید و بمدها توسط محمد توفیق وردی عوسمان شاربازیری, طاهر توفیق به کار گرفته شد (نورالدین؛ 
۵ نخستین çe jîl‏ که به فولکلور کردی پرداخته است» دست‌نویسی از ۱۵ ضرب‌المثل و پند پیشینیان 
است که در سال ۱۷۱۱ «go‏ به دو زبان ارمنی وکردی پرداخته ات و بعدها تحقيقات و مطالعات 
گسترده‌ای توسط شرق‌شناسان و خود فولکلوریست‌های کرد صورت گرفت که شرح آن در این‌جا ممکن 
نیست. فولکلور آمیختگی نزدیکی با زندگی کردها دارد؛ زیرا منظومه‌سرایی تا این اواخر نیز در میان کردها 
مرسوم بوده است» چون آنان بسیاری از رویدادهای تاریخی خود را در قالب این منظومه‌ها ریخته‌اند. واسیلی 
نیکیتین" درباره‌ی فولکلور کردها می‌نویسد: آنچه در تحقیق و مطلعه در ابیات کردی آدم را حیرت زده می- 
کند رشد بیش از حد فولکلور آن است (نیکیتین» ۱۳۶۶: AYY‏ 

فولکلور در زمینه‌ی اجتماعی» یک جریان ارتباطی است که در آن گویندگان نقل و شنوندگان نقل با واسطه- 
ی نقل به یکدیگر می‌پیوندند و یک رشته ارتباطی میان خود برقرار می کردند (بلوکشویی» ۱۳۸۸: ۷۰ نشر 
ادبیات فولکلور کردی در جوامع سنتی و فتودالی کرد بر عهده‌ی حکایت‌خوانانی بود که از شهرت و اعتبار 
منطقه‌ای و گاهاً فرا منطقه‌ای برخوردار بوده و احترام و شکوه خاصی در میان مردم داشتند. آنان با cayî‏ 
علاقمندان و شاگردانی مستعد» سنت حکایت‌خوانی را حفظ و آن را چون حرفه‌ای زنده نگه می‌داشتند؛ به 
طوریکه بعضی از آنان با استفاده از این هنر به دربار حاکمان و فئودال‌های کرد راه پیدا می‌کردند و گل سرسید 
آن حاکم و خاندان می‌شدند. به اعتقاد هیمن" پیدایش رادیوی باتری در روستاهاء فولکلور ادبی کردی را با 
چالشی جدی مواجه کرد و در معرض انقراض قرار دارد؛ زیرا اکثر حکایت‌خوانها از کار بیکار شدند و از دعوت به 
مجالس گرم و پرشور حکایت خانی باز ماندند (ئوسکارمان» ۲۰۰۶: ۶۵و۶۴ بنابراین واسطه و کنش ارتباطی که 
برای اشاعه فولکلور لازم بود کم‌کم از جامعه gose‏ می‌شد و بین پیام دهندگان و پیام گیرندگان فاصله می‌افتاد؛ 
بدین ترتیب ثبت و ضبظ فولکلور کردی در پاسخ به این نیاز بوده است. 

نگاهی اجمالی به پنج منظومه‌ی لاس و خزال, شم و شسمزین. خج و سیامنده مم و زین و 
شورمحمود و مرزینگان 


این اثر که نورالدین صدرالدین در کتاب «به‌رکوتیکی مهتدلی فولکلوری کردی» ص۱۰ به آن اشاره می کند در آرشیو 
ماتناداران آرمنستان موجود است. 


۶۲ 


در میان داستان‌ها و افسانه‌هایی که به زبان کُردی وجود دارنه منظومه‌ها یا هبیت» ها از جایگ اه 
عمیق در تاریخ و فرهنگ مردم کرد دارند. در این مقاله» منظومه‌های «لاس و خزال شم و شمزین» خج 
و سيامنده مم و زین و شورمحمود و مرزینگان» تحلیل محتوا و بررسی می‌شوند. 

منظومه‌ی لاس و خزال: این منظومه» عاشقانه و حماسی بوده و داستان دلدادگی لاس» خزال و خانزاد 
است. در این منظومه» b b‏ دو تن از زنان کرد as-‏ بزرگ خاندان 9 رئیس ايل 9 عشیره‌ای بررگ از 
عشایر کر دستان بوده‌اند- مواجهیم» (فتاحی‌قاضی»۱۳۷۹). یکی «خانزاد» مشهور به «خانزادخان 
حربری» و دیگری «خزال» مشهور به «خزاله شوری ملا ê‏ < است. خانزاده بزرگ و رئیس خاندان 
«حریری» 9 خزال همه کاره 9 نفر اول ایل gelo»‏ دینان» است. آنان هر دو عاشق و دلداده‌ی «لاس» 
هستند و برای تصاحب او به رقابتی سالم و بدور از هر نوع کینه می‌پردازند. 

به جرات می‌توان گفت در این منظومه زنان» قهرمان اصلی آن هستند و نمونه‌ای از نظام زن‌سالاری 
در جامعه‌ی کردی است ؟ ضمن آن که نام بسیاری از قبایل ایلات و آداب و رسوم کردهای آن دوران در 
آن آمده است. به اعتقاد هیمن: امثال این منظومه را در تاریخ و ادب کُردی و حتی همسایه‌ها نیز نمی- 
یابیم. (ئوسکارمان» ۲۰۰۶: ۵عو2۴). او با مقایسه زنان این منظومه و زنان شأهنامهء می‌گوید: هنگامی که 
شاهزادگان اصیل مرد از سلسله ساسانیان محو شدند و دو تن از دختران خسرو پرویز به نام‌های 
آذرمیدخت و پوران‌دخت بر تخت نشستند» مصادف با بدشگونی» پایان و افول خاندان کیانی بوده است. 
زیرا فردوسی اندوهگینانه می‌گوید: 

شکوهی نماند در آن خاندان که بانگ خروس آید از ماکیان 

در منابعی چون «ذیل تاریخ عالم آرای عباسی»؛ زمان حیات این منظومه را 4 دوران شاه اسماعیل 
صفوی نسبت می‌دهند. زیرا طبق آنچه در این سند معتبر تاریخی آمده است» «خانزادخان حریری» به 
مبارزه با شاه صفوی برخواسته اما با وساطت «احمدخان اردلان» مناقشه برطرف شده است (فتاحی- 
قاضی» ۱۳۷۹). در خود منظومه نیز پدر «لاس» برای تحصیل به ایالت بابان در سلیمانیه کردستان عراق 
می‌رود که با توجه به همزمانی دو امیرنشین بابان و اردلان, دلیل دیگری بر صحت مقطع زمانی این 
منظومه دارد. بنابراین» مسایل مطرح شده در این منظومه از لحاظ تاریخی بسیار جای تامل است. 


در زبان کردی به این منظومه‌ها بیت یا چریکه گفته می‌شودکه واژه‌ی بیت در نزد مردم کرد. کازبرد بیشتری دارد. ' . 

" این منظومه نشان azo, çe‏ که نظام زن سالاری یا مادر شاهی تا عصر صفوی در بعضی از نقاط کردستان وجود داشته 
است. 

". ذیل تاریخ عالم آرای عباسیء تالیف اسکندر بیگ ترکمان, به تصحیح سهیل خوانساری» تهران. ۱۳۱۷. ص ۳۳. این کتاب 
مهمترین سند تاریخی درباره پادشاهان صفوی است. ذیل تاریخ عالم dıl‏ بعد از مرگ اسکندربیگ توسط احمد سهیلی 
خوانساری تکمیل شده است. 
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فولکلور 


منظومه‌ی «شم 9 شمزین»: این داستان نیز که مضمون آن عاشقانه است» در منطقه‌ی موکریان» روی 
داده است راویان این داستان معتقدند که «شم» دختر عموی «شمزین» و حدیث دلدادگی آنان به 
واسطه ارتباط خانوادگی بوده است. خانواده‌ی شم ثروتمندتر از خانواده شمزین بوده‌انده بنابراین شمزین 
به عنوان چوپان در خانه‌ی پدری شم مشغول به کار می‌شود. پس از مدتی» سر عاشقی این دو بر سر 
زبان‌ها می‌افتد. فاصله طبقاتی دو خانواده» مانع از رسیدن آنان به هم می‌شود. بنابراین شمزین از خانه 
پدری شم بیرون رانده می‌شود. مدت‌ها می‌گذرد nen b‏ امیر بالکی به خواستگاری شم می‌آید 9 خانواده 
شم به او جواب مثبت می‌دهند. به همین مناسبت مجلس رقص و آوازخوانی برگزار می‌شود. شمزین نیز 
که از ماجرا باخبر می‌شود. خود را به آنجا می‌رساند. متن منظومه تماما از ابیات پرشوری تشکیل شده 
است که این دو در آن مجلس برای هم می‌خوانند و از این طریق می‌خواهند که پایبندی خود را به عشق 
و پیمانی که با هم بسته‌اند نشان دهند. در آخر بر خلاف دیگر منظومه‌ها -که سرانجامی تراژدیک دارند- 
حاضرین و از جمله خواستگاران در مقابل این سوز و گداز عاشقانه سر تسلیم فرود می‌آورند و شم را به 
عقد شمزین درمی‌آورند. 
خج 9 سیامند: داستان e>‏ 9 سیامند روایت واقعی دو دلداده است که عصر و زمان آن به روشنی 
z IM .. . e. Y Ci ^. NE I‏ ۰ 
مشخص نشده است ‏ این داستان نیز مانند سایر داستانهای کردی از جمله مم و زين و لاس و خزال بر 
سر زبانها است. این دو دلداده که نسبت فامیلی (دخترعموء پسر عمو) با هم دارند. از صدای دلنشین و 
جذابی برخوردارند.آنان بسیاری از بیانات عاشقان‌ی خود را با سوز و آواز برای هم بازگو می‌کنند و 
عاشقانه همدیگر را دوست دارند. اما به دلیل اختلاف طبقاتی که بین دو خانواده به وجود می‌آید» وصال 
آنها با مشکل مواجه می‌شود ‏ و سرانجام در راه این عشق برفراز کوه awk‏ فنا می‌شون. با توچه به 
اصیل بودن آن» فضای داستانی این منظومه اختلاط عجیبی با سرشت و طبیعت کردستان دارد. اما 
داستان» سرانجامی بسیار تراژدیک داردایوبیان» ۱۳۷۲). 
n^‏ و زین: مم و زین مشهورترین و در عین حال قدیمی‌ترین داستان فولکلور کردی است. که تقریباً 
در همه‌ی منظومه‌های دیگر کردی به آن اشاره شده است. این داستان رواینی حماسی-عاشقانه است و 
a ۷ ۷ + ^. 2 ., ۰‏ 4 ۳ 
بسیاری از مسایل سیاسی و اجتماعی کردها را نشان می‌دهد. مم یکی از پهلوانان و نزدیکان امیر بوتان 
و هم‌چنین عاشق زین (خواهر امیر بوتان) است. در آغازه امیر با وصلت این دو موافق است اما با شیطنت- 


'. در مورد مکان داستان «شم و شمزین» دو روایت وجود دارده یکی اینکه این داستان در منطقه سویسنایه‌تی اشنویه" بوده 
است و به قولی دیگر در منطقه آلان" سردشت روی داده است. تلاش‌های نویسنده این مقاله برای یافتن متن مکتوب این 
منظومه» به جایی نرسید؛ بنابراین تحلیل پیام‌ها از روی نوار کاست که با صدای رسول شیرموخ بوده, انجام گرفته است 

. در مورد مکان وقوع این داستان دو گونه روایت وجود دارد. یکی کیله‌سیپان آمهاباد" و دیگری جزیره‌ای در دریاچه وان در 
کردستان ترکیه است. در کتاب چریکه‌ی خج و سیامند به هر دوی این مکان‌ها اشاره شده است. 

". بوتان منطقه‌ای است در کردستان ترکیه 
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نخستین همایش دین‌المللی ادییات کرد 


ها و دسیسه‌چینی شخصی به نام «بکر» (منفورترین چهره‌ی این داستان) ازدواج آنان با مشکل مواجه 
می‌شود. این در حالی‌است که مم و زین» عاشقانه به هم عشق می‌ورزند. امیر توسط بکر به ماجرای عشق 
این دو پی می‌برد» مم را به زندان می‌اندازد ولی به دلیل واهمه از قیام مردم و بزرگان» ناچار او را آزاد 
می‌کند. قبل از وصلت» مم در فراق زین می‌میرد و زین به خاطر این مصیبت, نمی‌تواند زندگی بدون مم 
را تحمل کند و جانش را در راه عشق مم فدا می‌کند (خانی»۱۹۶۰). 

شرمحمود و مرزینگان: شخصیت‌های اصلی این داستان نیز هم‌چون «شم و شمزین» و «خج و 
سیامند» پسر عمو و دختر عمو هستند. در این داستان به منظومه‌ی مم و زین اشاره می‌شود که نشان 
می‌دهد این منظومه از نظر زمانی جدیدتر از مم و زین می‌باشد. مرزینگان از بچگی نامزد شور محمود 
بوده است و با بزرگ شدن آنان میل و علاقه این دو به هم بیشر و بیشتر می‌شود؛ تا جایی که به عاشقی 
می‌انجامد. اما تحولات بعدی در زندگی خانوادگی این دو مانع از وصال آنان با هم می‌شود. زیرا پدر 
مرزینگان از ترس اینکه ازدواج این qo‏ منجر به از دست رفتن قدرت ایلی از دستش êşê‏ طرحی را برای 
از میان بردن شور محمود می‌ریزد. شور محمود. با شجاعت و جسارت از آن بیرون می‌آید به همین 
دلیل» داستان ابعاد تازه‌تری پیدا می‌کند و در آخر سرانجامی همانند qê)‏ و سیامند» می‌یابد (فتاحی- 
قاضی, ۲۰۰۷) 

روش پژوهش 

تحلیل محتوا در واقع کشف محتوای پنهان داده‌ها یا واحدهای مورد تحلیل از ورای گفته‌هاء تصویرها 
سمبل‌ها و ... است؛ خواه واحدها متونی نوشتاری باشند» مانند متون تاریخی, سیاسی» حقوقی و Û‏ 
گزارش‌های علمی و تالیفات ادبی منثور و منظوم و... . بدیهی است تحلیل هر یک از موارد برحسب 
موضوع مورد بررسی» روش‌شناسی خاص خود را می‌طلبد. در موارد بسیاری پیام‌های موجود در شکل 
ظاهری واژه‌ها یا داده‌های آماری و نموداری نیست بلکه باید از ورای این داده‌ها به کشف واقعیت درون 
پیام‌ها و ارزیابی آنان پرداخت. در این پژوهش, با روش تحلیل محتواء به بررسی پیام‌ها و نمادهایی 
پرداخته شده است که دلالت بر ویژگیهای مثبت و منفی زنان در پنچ منظومه‌ی مورد بحث دارد. سیمای 
زنان در منظومه‌ها را در دو مقوله‌ی بزرگ» تحت عنوان ویژگی‌های مثبت و ویژگی‌های منفی قرار داده و 
برای هر کدام از این دو مقوله» ۱۰ ویژگی مثبت و ٩‏ ویژگی منفی در نظر گرفته شده است. ویژگی‌های مثبت 
شامل: وفاداری» عشق ورزی» عدم وابستگی» yatê‏ و دوراندیشی» آزادی عمل» شجاعت» خردگرایی:تلاش‌گری» 
هنرمندی و پاکدامنی است؛ و ویژگیهای منفی شامل: تقدیرگرایی» فرمان‌برداری» عهدشکنی» وابستگی» بی‌وفایی» 
احساساتی بودن» بی‌تدبیری و بی کفایتی» حسدورزی و زیبایی ظاهری می‌باشد. در انتخاب ویژگی‌ها b‏ مقوله‌های 
مورد نظرء بیشتر از متن منظومه‌ها استفاده شده است. مقوله‌ها پس از استخراج از متن منظومه‌هاء تعریف شده‌اند. 
تعریف‌های ذکر شده ویژه‌ی این منظومه‌ها هستند. لازم به ذکر است به منظور بالابردن اعتبار و روایی تحقیق» 
این ویژگی‌هاء از دیدگاه مردان نیز بررسی ekê‏ است. برای مثال در جایی‌که صحبت از وفاداری یا بی‌وفایی زن 
شده مشخص شده که اقرار به این عمل از جانب زنان صورت گرفته است يا مردان. در تجزیه و تحلیل محتوای 
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فولکلور 


پیام‌هاء منظومه‌هایی که متون بیشتری داشته‌اند تعداد پیامهای بیشتری از آنها استخراج شده است؛ مانند «لاس و 
خزال و qê‏ و زین». در عوض, منظومه‌ی «شم و شمزین» که متن کمتری داشته, تعداد پیام‌های کمتری از آنها 
استنباط شده است. 


تعریف بعضی از مفاهیم و ویژگی‌های زنان 

الف: صفات مثبت زنان 

وفاداری: در این پژوهش منظور از وفاداری پایبندی در دوستی و پیمان زناشوبی می‌باشد. 

عشق ورزی: منظور عاشق شدن» دل دادن و برقراری رابطه‌ی عاشقانه با معشوق است. 

عدم وابستگی: یعنی زن مستقلاً و بدون تاثیر شوهره پدر و بزرگان قبیلهء elgi‏ امور مربوط به خود را سامان 
دهد و به آنان وابسته نباشد. 

تدبیر و دوراندیشی: در این پژوهش, منظور برخورداری از رأی و نظر کارساز و مشکل گشا و طرف مشورت قرار 
گرفتن از طرف خانواده و جامعه می‌باشد. 

آزادی عمل: یعنی این که زن در اجرای اعمال خود آزاد بائد و بتواند بدون تاثیر دیگران نظر بدهد تصمیم 
بگیرد و عمل کند. 

شجاعت: در این پژوهش منظور دل و جرات کاری را داشتن و از عواقب آن نهراسیدن است. 

خردگرایی: در این پژوهش منظور از خردگرایی» اعتقاد و گرایش به نیروی عقل و منطق و برخورد با رویدادها و 
حوادث طبق معیارهای عقلی می‌باشد. 

تلاش‌گری: در اینجا منظور شرکت در فعالیت‌های اقتصادی» اجتماعی و سیاسی می‌باشد. 

هنرمندی: منظور برخورداری از استعداد و توانایی در زمینه‌های مختلفی چون موسیقی, شعر آوازخوانی و امور 
فنی و کارهای هنری است. 

پاکدامنی: در این پژوهش منظور وارستگی و عفت است و پرهیز زن از هر گونه عملی که به عفت وی لطمه 
بزند. 

ب: صفات منفی 

تقدیر گرایی: در اینجا اعتقاد به قضا و قدر و این که همه چیز از پیش تعیین و نوشته شده است و 
ناتوانی در برابر مقدرات و تسلیم سرنوشت شدن است. 

فرمان‌برداری: منظور تحت yel‏ و فرمان بودن و زیر سلطه yel‏ و نهی کسی دیگر واقع شدن است؛ 
بدون آن که زن» از خود اختیاری داشته باشد. 

عهدشکنی: منظور عدم پایبندی به عهد و پیمانی که بین طرفین منعقد شده است. در این پژوهش 
منظور تزلزل در پیمان و شکستن عهد در مسایلی چون عشق‌ورزی» زناشویی» قراردادها و مسایل 
اجتماعی است. 
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وابستگی: در این پژوهش منظور این است که زن حوزه‌ی اختیار خود را کاهش دهد و ارتباط و تعلق 
خاطر به کسی داشته باشد. 

بی‌وفایی: در این پژوهش منظور نماندن زن بر سر عهد و وفه صرفا در مسایل عشقی و عاطفی است. 

احساساتی بودن: منظور حالت کسی است که در حوادنث 9 پیشامدهاء زود بر وی اثر می‌گذارد 9 او را به 
هیجان می‌آورد و بیشتر دستخوش اثر حواس است تا عقل و نیروی منطق. 

بی‌تدبیری و بی كفايتي: منظور عدم توانایی در تدبر و آندیشیدن و طرف مشورت قرار نگرفتن از سوی 
خانواده و اجتماع است. | 

زیبایی ظاهری: در این پژوهش, منظور توجه بیش از حد به ظاهر زنان بدون توجه به سایر ویژگیهای 
دیگر اخلاقی و رفتاری آنان می‌باشد. زیبایی ظاهری به خودی خود ویژگی منفی به حساب نمی‌آید» اما 
در تحلیل پیامهای این منظومه‌هاء هر جا که فقط زیبایی ظاهری, بدون در نظر گرفتن ساير ویژگیها 
مطرح بوده و زن را فقط به خاطر ویژگی ظاهرش تمجید و تعریف کرده‌انده صفت یا ویژگی منفی به آن 
اطلاق شده است. 

جدول شماره ۱: ویژگیهای مثبت GÜ)‏ 
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یافته‌های پژوهش در ویژگیهای مثبت 

وفاداری: یافته‌های پژوهش نشان داد که مقوله‌ی وفاداری با فراوانی ۱۳۶ در حدود ۲۷/۷درصد کل 
پنج منظومه را تشکیل می‌دهد. منظومه‌ی مم و زین با فراوانی ۴۶ بیشترین و شم و شمزین با فراوانی ۸ 
کمترین میزان را به خود اختصاص داده‌اند. 

عشق ورزی: مقوله‌ی عشق‌ورزی نیز با فراوانی ۵۴ معادل ۲۱/۴درصد کل پنج منظومه را در برگرفته 
است» که بیشترین آن به منظومه‌ی لاس و خزال با فراوانی ۸۴ و کمترین آن به شم و شمزین با فراوانی 
۰ اختصاص یافته است. 

عدم وابستگی: این مقوله با فراوانی ۱۳ معادل۲/۶درصد کل پنج منظومه را تشکیل می‌دهد. منظومه- 
ی لاس و Jl>‏ با فراوانی ۵ بیشترین و شورمحمود و مرزینگان با فراوانی صفر کمترین مقدار آن را 
تشکیل داده‌اند. 

تدبیر و دوراندیشی: این مقوله با فراوانی ۳۸ معادل ۷/۷درصد پنج منظومه را تشکیل می‌دهد. منظومه 
لاس و خزال, با فراوانی ۱۶ بیشترین و شم و شمزین با فراوانی ۱ کمترین مقدار این مقوله بودند. 


3 


FA 


آزادی عمل: یافته‌های پژوهش نشان داد که مقوله آزادی عملء با فراوانی ۵۰ معادل ۱۰/۲ درصد کل 
این پنج منظومه را تشکیل می‌دهد. در این میان منظومه‌ی لاس و خزال با فراوانی ۲۶ بیشترین و شم و 
شمزین با فراوانی۴» کمترین درصد آن را تشکیل می‌دهند. 

شجاعت: یافتهها برای مقوله شجاعت نشان داد که این مقوله با فراوانی VE‏ معادل ۵/۳ درصد ci¬‏ 
منظومه را تشکیل می‌دهد» منظومه‌های لاس و خزال با فراوانی ۱۱ بیشترین و شم و شمزین با فراوانی 
kê‏ کب این ingi lb Hayê‏ 

خردگرایی: یافته‌ها برای مقوله‌ی خردگرایی» نشان داد که درصد کل این مقوله در پنج منظومه با 
فراوانی PE‏ معادل ٩/عدرصد‏ می‌باشد و منظومه‌ی لاس و خزال با فراوانی ۲۰ بیشترین و شم و شمزین 
با فراوانی صفر کمترین مقدار آن را تشکیل می‌دهند. 

تلا ش‌گری: یافته‌ها نشان داد که مقوله‌ی تلاش‌گری» با فراوانی AY‏ معادل ۲/۵درصد کل این gi¬‏ 
منظومه را دارا می‌باشد. منظومه لاس و خزال با فراوانی ۸ بیشترین و منظومه شم و شمزین با فراوانی ۱ 
کمترین درصد آن را تشکیل می‌دهد. 

هنرمندی: یافته‌های پژوهش برای مقوله‌ی هنرمندی نشان می‌دهد که درصد کل این مقوله در پنج 
منظومه» با فراوانی ۱۰ معادل ۲درصد می‌باشد که بیشترین آن در مم و زین با فراوانی ۵ و کمتسرین آن 
در شورمحمود و مرزینگان با فراوانی صفر است. 

پاکدامنی: یافته‌های مقوله‌ی پا کدامنی» در پنج منظومه با فراوانی AY‏ معادل ۲/۶درصد می‌باشد که 
بیشترین آن در مم و زین با فراوانی ۵ و در ۴ منظومه دیگر با فراوانی ۲ بوده است. 
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جدول شماره ۲: ویژگیهای منفی زنان 

یافته‌های پژوهش در ویژگی‌های منفی: 

تقدیر گرایی: یافته‌های پژوهش نشان داد که مقوله‌ی تقدیرگرایی» با فراوانی NO‏ معادل ۲ رصد را 
در هر پنج منظومه به خود اختصاص sala‏ است که بیشترین آن در لاس و خرال و کمترین آن در شم و 
شمزین بوده است. 

فرمان‌برداری: یافته‌های پژوهش برای مقوله‌ی فرمان‌برداری نشان داد که این مقوله با فراوانی ۶ 
معادل ۱۰/۹درصد پنج منظومه را تشکیل solo‏ است» که بیشترین آن در شورمحمود و مرزینگان و مم و 
زین و کمترین آن در شم و شمزین است. 

عهدشکنی: یافته‌های پژوهش نشان داد که مقوله‌ی عهدشکنی با فراوانی Y‏ معادل ۳/۶ فقط در 
منظومه لاس و خزال موجود بوده است. و بقیه منظومه‌ها هیچ پیامی در مورد آن نداشتند. 

وابستگی: یافته‌ها نشان داد که مقوله‌ی وابستگی» فقط در منظومه‌های لاس و خزال با فراوانی A‏ 
معادل ۲/۴درصد موجود بوده است و بقیه‌ی منظومه‌ها پیامی در این مورد نداشته‌اند. 

بی‌وفایی: یافته‌ها نشان داد که مقوله‌ی بی‌وفایی» فقط در منظومه‌ی لاس 9 خزال با فراوآنی NI‏ معادل 
۵/درصد وجود داشته است. این مقوله در سایر منظومه‌ها صفر بوده است. 

احساساتی بودن: یافته‌ها برای مقوله‌ی احساساتی بودن» نشان داد که این مقوله فقط در منظومه‌ی 
لاس 9 خزال با فراوانی 2 معادل ۸ درصدبوده است و در بقیه‌ی منظومه‌ها صفر بوده است. 

بی‌تدییری و بی کفایتی: این مقوله نیز فقط درمنظومه‌ی لاس 9 Jl>‏ با فراوانی Y‏ معادل۲/۶درصد 
می‌باشد و در بقیه‌ی منظومه‌ها صفر بوده است. 

حسدورزی: مقوله‌ی حسدورزی در منظومه لاس و خزال با فراوانی۱» معادل ۱/۸درصد بوده است. هیچ 
پیامی از این مقوله در بقیه‌ی منظومه‌ها وجود نداشته است. 


AA 


فولکلور 


زیبایی ظاهری: یافته های پژوهش برای مقوله‌ی زیبایی ظاهری نشان داد که این مقوله با فراوانی 
۴ معادل ۴۳/۶درصد. در همه‌ی منظومه‌ها وجود داشته است. بیشترین آن در لاس و خزال Û‏ فراوانی 
۳ و کمترین آن در سه منظومه شم و شمزین» خج و سیامند و شورمحمود و مرزینگان با فراوانی Y‏ 


بوده است. 


نمودار شماره ۲: ویژگیهای منفی ويزگيهساي منفسي 


و احساس‌اتي بسي وفايي وابستگي ‏ عهنشکني ‏ فرصان تق ديرگرايي 
بودن 


ویژگیه‌اي منفسي 


gi)‏ حسد ورز يي تدبیري 
ظاهري بي كفسايتي 


بررسی ویژگی‌های مثبت از لحاظ جنسیت: 

۰ مقوله‌ای که تحت عنوان ویژگی‌های مثبت آورده شده شده بودنده از لحاظ جنسیت نیز مورد 
بررسی قرار گرفتند. یافته‌های پژوهش نشان داد: که درکل ۴۹۱ پیام برای ویژگی های مثبت استخراج 
شده است. که سهم زنان با فراوانی NAN‏ معادل ۷۷/۶درصد و مردان با فراوانی ۱۱۰ معادل۲۲/۴درصد 
بوده است. مقوله‌ی عشق‌ورزی با فراوانی ۰۱۰۸ بیشترین و مقوله‌ی پاکدامنی با فراوانی ۷ کمترین پیام- 
çela‏ تولید شده از جانب زنان بودند. مردان نیز در مقولات عشق‌ورزی با فراوانی ۴۶ بیشترین و در 
مقوله‌های شجاعت و تلاش‌گری با فراوانی صفر کمترین پیام‌ها را تولید کردند. بافته‌ها در جدول شماره 


۳ آمده است. 


YY 


بررسی ویژگی‌های منفی از لحاظ جنسیت: 

یافته‌های پژوهش نشان داد که پیام‌های تولید شده برای ویژگیهای منفی توسط زنان با فراوانی ۳۰ 
معادل ۵۴/۵درصد و مردان با فراوانی ۲۵ معادل ۴۵/۵درصد کل پیام‌ها را تشکیل می‌دهند. مقوله‌ی 
تقدیرگرایی با فراوانی ۱۵ و معادل ۵۰درصد بیشترین مقداری بوده که از جانب زنان تولید شده و مقوله- 
ی عشق‌ورزی با فراوانی ۲۰ و معادل ۸۰درصد. بیشترین پیام‌هایی بودند که توسط زنان تولید شدند. 

بررسی پیام‌های منظومه‌ها به تفکیک جنسیت: 

همان‌طور که در روش پژوهش نیز آمده است» پیام‌های موجود در منظومه‌ها به تفکیک جنسیت 
مشخص شده است. یافته‌های پژوهش نشان داد که زنان در مجموع با FAA lalê‏ معادل ۷۷درصد و 
مردان با فراوانی ۰۱۱۹ معادل ۲۲درصد پیام‌ها را تولید کردند. منظومه‌ی (لاس و خزال) با فراوانی ۰۱۶۵ 
معادل ۳۱/۵ درصد بیشترین پیامها را در جنس زنان تولید کرده است. یافته‌ها نشان داد که مردان نیز در 
منظومه (لاس و خزال)» با فرآوانی YA‏ ۲۱/۹درصد بیشترین پیام‌ها را تولید کردند. 

بررسی تعداد پیام‌های مثبت و منفی در منظومه‌ها 

همچنان که که قبلاً نیز خاطر نشان کردیم. پیامهای منفی مربوط به ویژگی‌های منفی و پیام‌های 
مثبت به مربوط یه ویژگی‌های مثبت ul‏ یافته‌های پژوهش نشان داد که پیامهای مثبت با فراوانی ۴۹۱ 
معادل ۸۹/۹۳درصد و پیام‌های منفی با فراوانی ۵۵ معادل ۱۰/۰۷درصد کل پیامها را تشکیل میدهند. 
در مجموع پیام‌های مثبت نه برابر پیام‌های منفی می‌باشد. 


بحث و نتیجه گیری: 

آفریدمن" در کتاب فمنیسم» یادآور می‌شود که زنان در فراگردهای قومی و ملی به چند طریسق 
مشخص مشارکت دارند: در مقام بازتولیدکنندگان اقلیت قومی» در مقام بازتولیدکنندگان مرزهای گروه- 
های ملی و «segê‏ در plio‏ کنشگران اصلی در انتقال آرزش‌های جامعه» در شاخصهای تمایزات ملی Û‏ 
قومی و در plio‏ شرکت‌کنندگان فعال مبارزات ملی (فریدمن,۱۳۸۶: (Yê‏ بنابراین اگر آن را «یکی از 
J>‏ کلید رازگشای قوم» به حساب بیاورند (ستاری, ۱۳۸۶: AN‏ سخنی به گزاف نگفته‌اند. ماتیل نیز زنان 
را هم از نظر شخصی و هم از نظر اجتماعی» حاملان نمادین هویت و منزلت به شمار می‌آورد. او معتقد 
است» تصویر زن -که اغلب یک مادر است- در بسیاری از فرهنگهاء نماد روح جمع است؛ اعم از اینکه 
مام روسیه باشد یا مام ایرلند lı‏ مام هند. در فولکلور کردی نیز چنین است. اگر نگاهی به منظومه‌های 
کردی بیندازیم» متوجه می‌شویم که زنانی از طبقات مختلف اجتماعی» بخش عمده و اصلی منظومه‌ها را 
تشکیل می‌دهند و نقش بسیار مهمی در بازنمایی هویت و فرهنگ حاکم بر جامعه‌ی کردها در مقاطع 


۱ . Jane Freedman 
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مختلف تاریخی ایفا نموده‌اند (ماتیل۲۰۰۵: (WAN‏ آنان در بسیاری از مناسبات اجتماعی» بر مردان پیشی 
tula €‏ تا جایی که محققان بسیاری به برتری زنان در فولکور کُردی اذعان نموده‌اند. بنابراین می‌توان 
گفت» زن حامل منزلت یا کرامت جمع به شمار می‌رود و بیان نقش زن و تبیین مقام وی در هر اجتماعی 
برای نشان دادن چگونگی تفکر آن اجتماع اهمیت بسزائی دارد و موقعیت زن در میان هر ملتی معرف 
شخصیت و خصوصیات اخلاقی آن ملت است. به عقیده‌ی مینورسکی -مردم شناس بزرگ- کردها از 
این حیث روشن‌فکرترین وآزاد اندیش‌ترین ملل مسلمان هستند و زن در میان کردها حیاتی مثل زندگی 
زن در سایر کشورهای اسلامی دارد. با این تفاوت که دیدی که نسبت به زن در ميان کردها وجود دارد 
Wols‏ متفاوت است (مینورسکی, ۱۳۸۲: ۴۴). 

نتایچ حاصل از ویژگی‌های مثبت: نتایج پژوهش نشان ob‏ زنان در ۵ منظومه‌ی مورد بررسی, واجد 
بسیاری از ویژگی‌های مثبت بودند. یعنی آنان همه‌ی ویژگی‌های مثبت موجود در مقوله‌ها را دارا بودند. 
اما نسبت آنان در منظومه‌ها متفاوت است. در بعضی از منظومه‌ها که زن در مقام ریاست قرار دارده جدای 
از یک سری خصوصیات ویژه با مجموعه‌ای از مسایل اقتصادی» اجتماعی و سیاسی نیز روبرو بودند؛ 
بنابراین طبیعی است که پیام‌هایی که دلالت بر خردگرایی. شجاعت. هنرمندی و آزادی عمل است نیز در 
آن منظومه‌ها یافت شود. درصد این‌گونه پیام‌ها در منظومه‌هایی چون لاس و خزال و مم و زین -که 
سوای از جنبه عشقی» جنبه حماسی منظومه نیز مطرح است- SYL‏ است؛ زیرا امکان و فرصت بیشتری 
برای شرکت زنان در مسایل اجتماعی» ایجاد شده است (جدول شماره ۱ و نمودار شماره 4۱ 

نتایچ حاصل از ویژگی‌های منفی: تجزیه و تحلیل نتایج حاصل از ویژگی‌های منفی در منظومه‌های 
مورد بررسی» حاکی از وجود برخی از ویژگیهای منفی در زنان است. اما میزان آن بسیار پایین است. برای 
مثال زیبایی ظاهری -که در تعریف ویژگیهه به عنوان ویژگی منفی تلقی شده است" حایز بیشترین 
پیام‌ها بود. بعد از آن تقدیرگرایی و فرمانبرداری» ویژگی‌های دیگری بودند که با درصد ناچیزی بخشی از 
خصوصیات منفی زنان را نشان دادند. هم‌چنین مقولات دیگری چون حسدورزی» احساساتی بودن و 
وابستگی» در پایین‌ترین حد ممکن قرار داشتند. یعنی برای هر کدام تنها یک پیام وجود داشت (جدول 
شماره۲ و نمودار شماره۲). در منظومه‌ی لاس و خزال -45 صحنه‌ی رقابت و منازعات زنان و مردان 
برای تصدی ریاست و حاکمیت است- تعداد پیامهای منفی بیش از ۵۰ درصد کل پیامهاست (جدول 
شماره {Y‏ 

نتایج حاصل از تفکیک جنسیتی: نتایج این بخش به دو موضوع می‌پردازد: نگرش مردان نسبت به 
زنان و نگرش زنان نسبت به خود. این نتایج که در جدول شماره ۵ و ۴ Ya‏ آورده شده است» نشان می- 
دهد که زنان در کل» دیدگاه مساعد و قابل قبولی نسبت به خود و هم‌جنسان خود دارند. زیرا اکشر پیام- 
های تولید edê‏ در ویژگیهای مثبت» از جانب زنان بوده است؛ یعنی درصد پیام‌های تولید شده توسط 
زنان» بیش از سه برابر مردان است. این موضوع هم به نقش اصلی و برتری آنان در منظومه‌ها برمی‌گردد 


و هم نشان از رضایت از نقش‌ها و وظایفی دارد که جامعه به آنان محول کرده است. دیدگاه مردان نیز در 
این زمینه. قابل توجه است. زیرا حاکی از انتساب پاره‌ای از ویژگی‌های مثبت زنان از جانب مردان بوده 
است. گرچه در مقولاتی چون شجاعت و تلاش‌گری پیامی وجود نداشته است؛ اما در کل» مردان به 
برخی از ویژگی‌های este‏ زنان» از جمله پاکدامنی» وفاداری و عشق‌ورزی» با درصدهای قابل ملاحظه‌ای 
اعتراف کرده‌اند. بررسی دیدگاه جنسی در ویژگی‌های منفی نیز نتیجه تقریبا مشابهی داده است. با این 
تفاوت که اقرار به برخی از ویژگی‌های منفی از جاتب زنان و مردان» اختلاف فاحشی با هم ندارند (جدول 
شماره ۴). در این زمینه نیز مردان هیچ اقراری به تقدیرگرایی» فرمانبرداری» وابستگی و حسدورزی زنان 
ننموده‌اند و درصد مقولات دیگرء از قبیل عهدشکنی, احساساتی بودن و بی‌تدبیری و بی‌کفایتی» در 
پایین‌ترین حد خود بوده است. تنها در مقوله زیبایی ظاهری است که مردان به آن اشاره کرده و آن را 
ستوده‌اند. اگر با نگرش امروزی به ستایش زیبایی ظاهری زنان نگاه کنیم» می‌بينيم که این رویکرد مورد 
اعتراض فمنیست‌های زن واقع شده است؛ حال اگر سه مقوله‌ی پاکدامنی وفاداری و عشق‌ورزی را که 
مردان در منظومه‌ها به آن اقرار کرده‌انده به این بحث بيفزاييم» می‌توانیم بگويیم که مردان در سه حوزه‌ی 
مذکور, در فکر تسلط و مالکیت بر زنان بوده‌اند. زیرا آنان می‌خواهند زنانی پاکدامن, وفادار و اسیر امیال 
خود را به وجود آورنده تا به الگوی زن آرمانی از دیدگاه خودشان دست یابند و از طریق ستایش زیبایی 
ظاهری» زنان را در گردابی فرود آورند که هم و غمشان, آرایش و کامجویی جنسی باشد؛ نه اینکه زنانی 
شجاع و تلاش‌گر را خلق کنند. 
نتایج حاصل از مقایسه‌ی پیام‌های مثبت و منفی: جدول شماره ۶ که به این بحث پرداخته است. 
نشان می‌دهد که تعداد پیامهای مثبت با اختلاف بسیار زیادی که با پیام‌های منفی دارند (۹پیام مثبت به 
ply ۱‏ منفی)» در تمام منظومه‌ها موجودند؛ گرچه نسبت آن در منظومه ها یکسان نیست. نکته قابل توجه 
این است که در بین پیام‌های منفی نیز, نکته‌ها و گفته‌های تحقیرآمیز و ناخوشایندی که دلالت بر تحقیر 
3 خوارشماری زنان باشد» یافت نمی شود. گرچه زنان موجود در منظومه‌ها به طبقات» عشایر و مناطق 
مختلفی از کردستان تعلق داشتند. 
بنابراین می‌توان گفت که ادبیات شفاهی کردی از ظرفیت و پتانسیل زیادی در مطالعه‌ی سیمای زنان 
برخوردار است. این ژانر ادبی از عناصر اصیل و بادوامی تشکیل شده است که ضمن نزدیکی و همزیستی 
با ادیان بزرگی چون اسلام هسته و شاکله‌ی خود را تغییر نداده و به حیات خویش ادامه داده است. زیرا 
تحولات تاریخی و اجتماعی تنها صورت آن را تغییر داده و به xulî‏ اصول و ماهیت آن نیانجامیده است. 
به قول مینورسکی: آنچه نباید در آن شک کرد این است که زن در میان کردها دارای شخصیت والائی 
است. بنابراین هیچ تعجبی ندارد اگر نام زنها را بر فرزندان اطلاق می‌کنند. به همین علت است که زنان 
بسیاری رهبری قوم و قبیله‌ی خود را بدست گرفته واختیاردار آنها بوده‌اند (مینورسکی,۱۳۸۲: ۴۴). به 
همین دلیل است که زنان موجود در منظومه‌هاء از چهره و سیمایی برخوردارند که با زنان امروزء متفاوتند. 


۷۵ 


فولکلور 


نان از آزادی عمل و حدود اختیارات زیادی برخوردارند. در عشق‌ورزی بی‌باکند و دوستان و هم‌سرانی 
وفادار بوده‌انده در کارهای فنی و هنری نقش فعال داشته‌اند. با تدبیر و دوراندیشی در اجرای امور 
اجتماعی کوشیده‌اند و مشاوران و مدبران جامعه خود بوده‌انه عاقل و خردمند بوده و به هیج وجه بزدل و 
ترسو نبوده‌اند. در منظومه‌های مورد مطالعه زنان موجودات مغلوب و اسیر سرنوشت نیستند» آنان در 
عشق‌ورزی dö‏ معشوقانی پرده نشین و بی‌اراده نبوده‌اند؛ در بیان و توصیف زیبایی‌های و رشادت‌های 
معشوق» جسور و بی‌باک‌اند و خود نیز در برقراری رابطه‌ی عاشقانه» پا پیش نهاده‌اند. در ستایش عشق و 
پاکی آن نیز بی‌بهره نیستند» رابطه‌ی عاشقانه‌ی آنان خفت و خیز و تمنای تن نیست» بلکه بدون هر گونه 
آلایش جسمانی بوده است. ما در منظومه‌ها با زنان حسود» تنگ‌نظر بی وفاء پیمان‌شکن» هرزه وابسته, 
خرافاتی و بی‌اراده مواجه نیستیم. این القاب و عناوین از زبان گویندگان منظومه‌ها و حتی مردان موجود 
در منظومه‌ها نیز به کار برده نشده است. به همین دلیل است که در هیچ جای منظومه‌هاء زنان در شکل 
و هیات شر و ناپاکی ظاهر نشده‌اند. گرچه مردان موجود در منظومه‌ها نیز نگرش خاص خود را داشته و 
دنبال زن آرمانی خود بوده‌اند. 
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جدول شماره ۴: ویژگیهای منفی به تفکیک جنسیت 
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جدول شماره T‏ تعداد پیامهای مثبت و منفی در منظومه‌ها 


مم و زین شور مر مود و e‏ و سیامند شم و شمزین لاس و خزال 
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بیت در ادب فولکلور کردی 
دکتر حسین مکائیلی * 


چکیده: 

در میان مقولات متنوع ادب فولکلور کردی «بیت» جایگاه ویژه‌ای دارد و عمده‌ی توجه مستشرقین و 
پژوهشگران به این حوزه بوده است. بیت» منظومه‌ی روایی (داستانی) با مضامین حماسی و غنایی است 
که روایت در آن. برجسته‌تر از سایر نمونه‌های مشابه در ادب فولکلور کردی است و تفاوت‌هایی نیز با آثار 
دیگر از این نوع در ادبیات دیگر ملل دارد؛ همچون: نقالی و ترانه‌سرایی در ادب فارسی» عاشیق‌سرایی در 
میان ترک‌هاء بالاد انگلیسی, ویسه‌ی دانمارکی» رومانس اسپانیایی و بیلنای روسی. 

بیت سند هویت گذشته و حلقه‌ی اتصال کردها به دیروز است. بین عناصر و مفاهیم آن معنایی هست 
که پیش از آن که مادی باشد معنوی است و اگر درست و روشمند تحلیل و بررسی شون ارزش‌های 
انکارناپذیری را عرضه می‌کنند. بیت‌ها دارای ابعاد بسیار گوناگون و گسترده‌ای هستند همچون: وسعت 
دایره‌ی لغات کهن و اصیل, آهنگ و موسیقی» شعر و وزن, داستان و روایت» آداب و رسوم و ابعاد 
تاریخی, جغرافیایی» اجتماعی و... . بررسی هر کدام از این ابعاده مستلزم صرف وقت و هزینه‌ی بسیار 
است و هر جزئی از آن می‌تواند به صورت کتاب یا کتاب‌هایی مستقل درآید» اما تاکنون نسبت به دنیای 
وسیع آنها تقریباً کاری انجام نشده است. 


واژه‌های کلیدی: ادبیات asoyî‏ فولکلور: بیت 


" عضو هیأت علمی دانشگاه آزاد واحد بوکان. 


ن همایش بین) لمللی ادییات کرد 


«به روی تخته سنگی سیدوانم» کاکل و مویش 
پریشان در مسیر باد می‌رقصید 
ولی چشمان کور من 
چنان ریش بز کوهی او را دید 
الهی چشم جاسوس تو نابینا 
الهی بشکند دست تو بر ماشه 
صدای تیر می‌آمد 
پسر در خون می‌غلتید...» ' 


فرهنگ عامه (فولکلور) 

امروزه فولکلور شامل حوزه‌ی وسیعی از فرهنگ است؛ از باقیمانده‌های پوشاک ملی باستان و آمروز 
گرفته» تا شیوه‌های تهیه‌ی غذا و ظروف و حتی نقش و نگارها و بسیاری چیزهای دیگر که نشانی از 
خصوصیات کهن یک ملت در وسیله‌ای دست‌ساز یا اثری فکری دارد اما در مجموع. ادبیات‌شناسان جهان 
به آثار شفاهی یک ملت «ادبیات فولکلور» می‌گویند. این آثار که سینه به سینه و نسل به نسل منتقل و 
به خاطر سپرده می‌شوند. حاضل تلاش یا خلاقیت فردی خاص نیست بلکه به عنوان اثر آفریده شده 
توسط ملت شناخته می‌شود و چهره‌ی ساده‌ی آن (چه زبان و چه طرز ادای آن) آرم و نشان آن ملت یا 
زبان و دوره‌ی تاریخی خود را دارد. 

«فرهنگ عامه» برگردان واژه‌ی «Folklore»‏ است که به عنوان یک موضوع مطالعاتی و دانشی 
جدید در قرن نوزدهم میلادی به منصه‌ی ظهور رسید و آن زمانی بود که عتیقه‌شناسان انگلیسی و زبان - 
شناسان آلمانی به کنکاش در آداب و رسوم طبقات پایین اجتماع پرداختند. آنجه سبب ترغیب اندیشمندان 
به این‌گونه مباحث mê‏ جمع‌آوری» چاپ و نشر«افسانه‌های عامیانه» و تجزیه و تحلیل اسطوره‌ها از سوی 
دو برادر آلمانی به نامهای یاکوب و ویلهلم گریم" در سال ۱۸۱۲ م. بود. نامی که آنها برای موضوع 
بررسی خود به کار بردند «Volskunde»‏ بود که به معنای دانش و هنر عوام است (پراپ»۱۳۷۱: £( 
سال‌ها بعد «ویلیام جان تامز» باستان‌شناس انگلیسی, در نامه‌ای که در تاریخ ۲۲ اوت ۱۸۴۶ م. با 
امضای مستعار«آمبروز مرتون»" به نشریه‌ی انجمن ادبی لندن«آتنا توم»" نوشت. پیشنهاد کرد که از آن 


" - بخشی از «بیت سیدوان» ترجمه‌ی مهندس کامل نجاری. 
Jacob and Willhelm Grimm‏ - ۲ 
"William John Thomz‏ 
t „Ambrose Merton‏ 
Athenaeum c. s. burn‏ — ° 
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فولکلور 


پس بهتر است به جای اصطلاح «تحقیقات عامیانه» کلمه‌ی «فولکلور» استعمال شود. مترجمان در 
برابر «فولکلور» اصطلاحات: فرهنگ paya‏ فرهنگ توده» دانش عوام حکمت عاميانه» فلسفه‌ی عوام» 
معرفت عامه» دانستنی‌های عوام» فرهنگ عامه, فرهنگ قومی» آداب و رسوم و اعتقادات عامه اخلاق 
عامیانه» توده‌شناسی و عباراتی از این قبیل آورده‌اند. درباره‌ی قلمرو فولکلور نیز همانند ترجمه‌اش, اتفاق 
نظری وجود ندارد و هر دسته از پژوهشگران فرهنگ عامه در قبال این مسأله موضع خاصی Aib‏ 

برای تقسیم‌بندی این حوزه‌ی وسیع چه باید کرد؟ کدام نظر درست‌تر می‌نماید؟ پیداست که می‌توان 
تقسیم‌بندی‌های متعددی صورت داد که هر یک از محورهای اصلی آن‌ها نیز شامل صدها مضمون فرعی 
باشد. برای دریافت زمینه و o yalê‏ فرهنگ عامه, بجاست به نظریه‌ی سی. اس. برن" اشاره کنیم؛ وی 
معتقد است» موضوعاتی که به نام فولکلور بررسی می‌شوند در ذیل سه مدخل اصلی قرار می‌گيرند: الف: 
layi‏ ویر غات ي lal‏ و رمرم ان si lad da‏ مها سیر ال بش ما دراه 
نوشته براساس بخش سوم یعنی همان حوزه‌ی ادبیات عامیانه یا فولکلور است. 

فولکلور معدن و منشاً آفرینش‌های شاعران و نویسندگان است. اگر آبشخور همه‌ی گونه‌ها و جریان - 
های ادبی را به نوعی» ادبیات فولکلور بدانیم» راهی به خطا نرفته‌ايم. زیرا همان گونه که پراپ می‌گوید: 
«تمامی آثار ادبی زیبا و مشهور ملل از فولکلور سرچشمه گرفته‌اند» (پروپ» رامان, ش YA‏ سال سوم: 
۵) آن‌چه امروز به عنوان شاهکارهای ادبی و هنری در دسترس ماست روزگاری به صورت پراکنده بر 
زبان نياکان ما جاری گشته و موجود بوده است؛ بدون آنکه خود بدانند خالق این آثار چه کسانی بوده‌اند. 

فرهنگ عامه‌ی مردم کُردستان با اینکه از diê‏ عظمت و ارزش خاصی برخوردار استه متأسفانه کمتر 
مورد تحقیق و تحلیل قرار گرفته است. کسانی هم که به آن عنایتی داشته‌انده اغلب به گردآوری موردی 
آن اقدام کرده و به بررسی نقاط ضعف و قوت آن نپرداخته‌اند. برای گردآوری فولکلور و پژوهش در آنء 
زمینه‌های بکر و بررسی‌نشده‌ی بسیار داریم. وظیفه‌ی پژوهشگران ماست که با مطالعه و کاوش پیگیره 
گوشه‌های تاریک و ناشناخته‌ی آن را روشن کنند. بشناسند و بشناسانند و بدین وسیله رنگارنگی؛ تنوع» 
عظمت و غنای این فرهنگ را آشکار سازند. 

TT eşayê منظومه‌های فولکلوریک‎ 

در یک نگاه کلی می‌توان منظومه‌های شفاهی کردی را به دو گونه‌ی داستانی و غیر داستانی تقسیم 
نمود. منظومه‌های دسته‌ی اول -که شمارشان بیشتر از نوع دیگر است- بر اساس حوادث تاریخی منطقه 
مبارزات ملی و مذهبی, وقوع جنگ و کشتارهای محلی» در آمیزه‌ای با تخیل, بازسازی شده و نیز حدیث 
عشق‌های ناکام و دلدادگی‌های پرشور خود و دیگران است و نام عمومی‌«بیت» را بر خود دارند. 


>= منظور از کردستان, تمامی نواحی کردنشین از جمله استان‌های آذربایجان‌غربی» کردستان. کرمانشاه» ایلام و شمال خراسان 
در ایران» بخش شمالی عراق. شرق ترکیه» شمال و شرق سوریه و ارمنستان است. 
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منظومه‌های دسته‌ی دوم -که قالب داستانی ندارند- شامل چامه‌های بلند عاشقانه» آوازهای ملی و 
مذهبی» وصف زیبایی‌های طبیعت» میهن و دلداده‌ی جوان بوده و نام‌های مختلفی همچون لاوک (لاوژه) 
یا حیران» ej ê‏ پاییزه بالوره قطار شهو و نیوه‌شه‌و و... دارند. هر کدام از اين‌هاء قالب‌های تفزلی cekê‏ 
خود را دارند و جزو ژانر ادبی لیریک و نیز آثار رمانتیک محسوب می‌شوند. اين‌ها را قالب می‌گوییم؛ زیرا 
هرکدام علاوه بر داشتن آهنگ و وزن qelê‏ مضمون جداگانه‌ای نیز دارند (موضوع کلی‌تر از درونمایه یا 
مضمون است؛ موضوعات محدود ولی مضمون‌ها بسیارند برای digos‏ موضوع عشق را می‌توان با مضامين 
مختلفی بیان کرد) این قالب‌ها دارای موضوعات غنایی هستند؛ اما مضامین مختلفی را بازگو می‌کنند. در 
هنگام خواندن و اجراه عبارت‌هایی در ابتدا b‏ پایان هر بندشان تکرار می‌شود و اغلب» نام این قالب‌ها هم 
برگرفته از همان عبارات آغازین یا ایانی است. <o ja jê» Ma»‏ با هومره تازیز» شروع می‌شود و در ابتدای 
هر بند تکرار می‌شود. به علاوه همگی این قالب‌ها جنبه‌ی توصیفی دارند و درباره‌ی ابراز احساسات 
عاشقانه و هجران و غربت و ناکامی و... هستند و جنبه‌ی çela)‏ را آنچنان که بیت داراست. ندارند. از 
تفاوت‌های دیگرشان با بیت» کوتاه و موجز بودن است؛ برخلاف بیت که روایت آن ممکن است چندین 
ساعت نیز به طول بینجامد. همچنین این قالب‌ها هنگام خواندن و اجرا توسط خوشخوانان با سازهای 
موسیقی همراه نمی‌شوند. در قدیم -برخلاف کارهای جدید اجرا شده تنها گهگاه با شمشال (نوعی نی 
خاص کردستان) همراهی می‌شدند. لازم به ذکر است که خواننده‌ها یا همان خوشخوانان معمولاً در یکی 
دو قالب از این قالب‌ها مهارت یافته و بدان معروف شده‌اند. 

واژه‌ی هبیت» در هیچ‌یک از فرهنگ‌های فارسی به فارسی بررسی شده (بدان معنی مورد نظر (Le‏ 
نیامده است. در فرهنگ کردی-فارسی هژار (هه‌نبانه بورینه) در ذیل این مدخل به دو معنی «داستان 
منظوم» و «آهنگ» آمده است. 

به نظر می‌رسد عنوان اصلی آن‌«بند» بوده باشد؛ زیرا در کتاب تحفه‌ی مظفریه» بیت «مم و زین» 
چنین به پایان می‌رسد: «یاره‌بی ره‌حمان به‌کر نه‌مری, به چوار روژان ثهو به‌نده‌ی بو ساحبی 
ثالمانی کرد ته‌واوه»؛ یعنی‌«الهی رحمان بکر نمیرد که در چهار روز این بند (مم و زین) را برای آن 
آلمانی (منظور اسکار مان است) Jê‏ کرد.» بنابراین بعید نیست که عنوان «بند» به تدریج به «بیست» 
تبدیل شده باشد. امروزه بند در اصطلاح بیت‌های کردی» قطعه‌ای است که برای بیان مطلب واحدی در 
طول قطعات دیگر سروده شده باشد؛ اعم از اینکه مصراع‌های آن هم قافیه باشند یا نباشند؛ یا می‌توان 
آن را معادل‌«بند» در ترجیع‌بند و ترکیب‌بند دانست. 


فولکلور 


حال تعریف بیت و بیان ویژگی‌های آن: بیت‌ها منظومه های شفاهی (فولکلوریک) با مضامین 
اساطیری» حماسی» غنایی» تاریخیء اجتماعی» اخلاقی» عرفانی و یا تلفیقی از دو یا چند مضمون هستند 
که به شیوه‌ی منظوم یا آمیخته‌ای از نظم و نثر ساخته می‌شوند. عنصر روایت در آنها بسیار برجسته است 
و جزو اشعار روایی " محسوب می‌شوند. بعضی از بیت‌ها وزن هجایی دارند و برخی دیگر وزن شناخته- 
شده‌ای ندارند؛ اما نوعی سجع و موسیقی درونی در آنها دیده می‌شود. کوتاهی و بلندی مصرع‌ها و 
تساوی هجاها در آن مبنا نیست. قافیه در آن نقش مهمی دارد. ساختار صوری آن در صورت نوشتاری (بر 
روی کاغذ) به شکل بند بند است و جملات یا مصرع‌هایی در ابتدا یا پایان هر بند آن تکرار صی‌شود و 
نوعی ترجیع‌بند پدید می‌آورد. 

هر بیت یا مجموع چند بیت در آهنگ خاصی قرار می‌گیرند و اغلب بدون همراهی با سازء توسط 
هبیت‌بیژ؟ (بیت‌گو) یا «خوشخوان» در محافل و مجالس عمومی خوانده می‌شوند. محققان» زمان پیدایش 
آنها را دوران طولانی فئودالیسم در کردستان دانسته‌اند. معمولا از هر بیت روایت‌های مختلفی در یک 
منطقه یا مناطق مخثلف کردستان بر سر زبان‌هاست؛ اما محتوای اغلب روایت‌ها یکی است و تا حد 
زیادی همچون گذشته باقی مانده است. تأثیر ادبیات و عناصر ادیان مختلف (اسلام. مسیحیت یهودیت 
و...) در بیت‌ها قابل ردگیری است. بیت‌های کردی نگهدارنده و احیاکننده‌ی آداب و رسوم معتقدات و 
نشان‌دهنده‌ی اوضاع تاریخی, اجتماعی» فکری, فرهنگی و سیاسی کُردها هستند؛آنها را «آینه‌ی تمام- 
نما» ی زندگی اجتماعی کردها نامیده‌اند که از تجربه‌های گرانبار زندگی پر فراز و نشیب گذشته‌ی مردم 
کردستان سرشارند و هم در زندگی ذهنی و هم در حیات عملی» محرک و برانگیزاننده‌اند. عناصر ظلم- 
ستیزی و عدالت‌خواهی و تلاش برای حصول زندگی بهتر در آنها بسیار قوی و فعال است و قهرمانان 
مردمی آنهاء پیوسته الگوی جنبش‌های تاریخی و اجتماعی بوده‌اند. در بیت» پرده از واقعیت زندگی 
برداشته می‌شود و راه و رسم زندگی با تمامی ابعاد خوب و بدش نشان داده شده و برای آنها که کردها را 
به خوبی نمی‌شناسند. بسیار سودمند است. هرحادثه‌ی مهم سیاسی و تاریخی» هر رویداد اجتماعی 
چشمگیر هر داستان تلخ و leê‏ غنایی و هر سور و شیون بزرگ که در ناحیه‌ای از کردستان رخ داده 
خوشخوانان گمنام و بی‌سواد. آنها را با وزن‌های هجایی یا غیر هجایی بومی به زبانی ساده اما پخته, ناب 


Cer "‏ هم جنبه‌ی شعری و تصاویر و تعابیر شاعرانه دارد و هم جنبه‌ی داستانی؛ و چون داستان و ماجرابی را به زبانی موزون 
(خواه هجایی یا غیر هجایی) روایت می‌کند می‌توان آن را «منظومه» نامید. 

"- شعر نقلی یا روایتی (Narrative Verse)‏ از قدیمترین انواع شعر است و به شعری اطلاق می‌شود که واقعه‌ای تاریخی 
و یا قصه و سرگذشت و حکایتی را بیان کند. اشعار روایتی را می‌توان به چند بخش تقریباً متمایز قسمت نمود: اول رواتی‌های 
ملی و حماسی؛ دوم رواتی‌های تاریخی اعم از مذهبی و غیرمذهبی؛ سوم رواتی‌های عشقی و عمومی؛ چهارم روائی‌های 
تمثیلی و یا اخلاقی (فرهنگ ادبیات و نقد جی. ای. کادن, ترجمه‌ی کاظم فیروزمند). 

"- عنوان «آین‌ی تمام‌نما» (ثاوینه‌ی بالانوین) را آقایان احمد بحری و علی خضری در مقالاتی با عنوان «فولکلور چیست؟» 
در مجله‌ی سروه به کار برده‌اند. 
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و روان به نظم کشیده و آهنگی ویژه برایش در نظرگرفته و آن را هبیت» یا هبند» نامیده‌اند. روز به روز 
بر غنای آن افزوده و dîza‏ به dı diya‏ ما سپرده و از فراموشی مصون داشته‌اند. 

پی بردن به تعداد دقیق بیت‌ها اگر غیر ممکن نباشد. کار آسانی هم نیست. از هر بیتی نیز که تاکنون 
شناخته شده و از نابودی و فراموشی در امان مانده» روایات مختلفی وجود دارد که متن چاپ Û‏ خوانده و 
اجرا شده و یا اسامی آنها را می‌توان در کتاب‌هاء نشریات کردی» نوارهای کاست و سی‌دی‌های موجود در 
بازار نشر یافت. دکتر صفی‌زاده" در یکی از مقالات خود اسامی بیش از یکصد بیت کردی را به ترتیب 
الفبایی ذکر کرده است. 

از بیت‌های معروف می‌توان به این تعداد اشاره کرد: «دمدم. مم و زین» زنبیل‌فروش» خج و سیامنده 
لاس و خزال» صیدوان, ناصر و مالمال برایموک» کاکه میر و کاکه شیخ» شیخ مند و شيخ رش» لشکری» 
شورمحمود و مرزینگان, سعید و میر سیف‌الدین» شیخ صنعان» سوارو» شیر و JAS‏ محمل و ابراهیم 
دشتیان» زلیخا و فتول, خورشید و خاور, مهر و وفاء شیرین و فرهاده جولندی, احمد شنگ بهرام و گلنداې 
شیخ فرخ و خاتون استی». 

چند نمونه از زیبایی‌های بیت 

از میان بیت‌ها برخی مشهورترند و اغلب خوشخوانان آنها را از حفظ بوده یا هستند. البته نمی‌توان از 
این گفته» چنین استنباط کرد که ارزش ادبی» تاریخی و... بیت‌های مشهور بیش از بقیه است؛ زیرا تنها 
پس ازگردآوری و چاپ و تحلیل همه بیت‌ها می‌توان چنین نتیجه‌ای گرفت. ناگفته پیداست که برای 
آشنایی با بیت و رموز شعری و زیبایی‌های کلامی» باید آنها را به طور مستقیم و زنده از زبان بستگو 
شنید یا حداقل متن نوشتاری آن را خواند. اما گذشته از مشکل ترجمه. به Jala‏ محدود بودن دامن‌ی این 
نوشتا, نمی‌توان چنین کاری کرد. تنها متن یکی از بیت‌ها خود کتابی کامل خواهد شد و متأمتفانه مجال 
نیست در چنین نوشته‌ی مختصری حتی خللاصه‌ی منثور یکی از این شاهکارها را JE‏ کرد. 

تجستم این تصویر کار دشواری نیست: «بیت‌گو پیرمردی خوش چهره و روستایی» دستارش را تا ابروان 
پایین آورده» دستی بر گوش دارد و در دست دیگر تسبیح صد دانه‌اش را می‌چرخاند. صدا بر آورده و 
همچون کبک کوهساران» سوز درون پر جوشش را شکفتن‌گاه واژگان کرده و پی‌درپی می‌خواند. بسیار 
استادانه واژگان را جمله به جمله گردنبندی برای گردن معشوق می‌سازد. سیل اشک برگونه‌هایش جاری 
شده و با هیجان خاص و استادی کم‌نظیر» ظلم و بیداد تهاجم و تاراج» شجاعت دلاوران زیبایی 
زیبارویان, ازخودگذشتگی ایثارگران» زبون نشدن آزادگان, تلاو زیورآلات» وفاداری در عشق, تلاش و 
عزم درکار» دست خون‌آلوده‌ی ظالم» سینه‌های چاک زده و حتی گرمی اشک و سوز درون را همچون 
تصویری شفاف و واضح برای شنونده مجسم می‌کند. او را سوار بر بال خیال برای اندک زمانی به گذشته 
می‌برد و زندگی کردها را برایش مجسم می‌کند. از آرزوها و امیدها می‌گوید. حوادث خونین و دلخراش را 
زنده می کند و زندگی و سرگذشت پدران را مایه‌ی جاودانی تاریخ می‌سازد». 


AY 


فولکلور 

محمد قاضی در بخشی از «خاطرات یک مترجم» نوشته است: «آن روز داستان بسته شدن نطفه‌ی 
لاس بر پشت شیر را -که بی‌اغراق یکی از شاهکارهای حماسی ادبیات جهان است- به آهنگ خواند و 
سپس چند بیتی از گفتگوی عاشقانه‌ی لاس و خزال را به همان آهنگ ادا کرد. خوش صدایی وی و 
زیبایی شعرها در آن حال خوش و فراغ بال و صفای آب و هوا و دلنشینی منظره‌ی بیشه و رودخانه چنان 
در آن مرد باختری آشنا با روح کرد (اسکارمان) کارگر افتاد که بی‌اختیار از جا برجست و شروع به پایکوبی 
و دست‌افشانی کرد و سوگند خورد که زیباتر از این حماسه‌ی عشقی را در آثار هیچ یک از بزرگان ادب 
اروپا از دانته گرفته تا شکسپیر و گوته ندیده است». 

نکته‌ی قابل توجه دیگر اینکه قهرمانان بیت‌ها اغلب, افرادی غیر عادی نیستند و قدرت اعجاب‌انگیزی 
ندارند. کوهی را به دنبال خود نمی کشند؛ خود را در کام اژدهای هفت سر نمی‌اندازند؛ با گرد و غباری به 
آسمان نمی‌روند؛ روحشان در شیشه نیست و در مقابله با دیوها قرار نمی‌گیرند؛ طلسم و جادو را باطل 
نمی کنند؛ بلکه انسان‌هایی Jil çole‏ که نسبت به اطرافیان خود مزیت‌های چندانی ندارند. 

تصاویر ناب شاعرانه هم در بیت‌ها فراوان است. در برخی نیز همچون «شیخ مند و شيخ رش» عناصر 
اسطوره‌ای و عرفانی به وضوح پدیدار است. در بیت «سوارو» می‌بينيم که دختری پشیمان از ناز و 
فخرفروشی به عاشق oş‏ این‌گونه زمزمه می‌کند: 

«کنون بالای تپه‌ها جنگ درگرفته و دلدارم زخمی تفنگ دولول است 

ای کاش دستم می‌شکست وچشمانم نابینا 

چقدر برای بوسه‌ای از گونه‌هایم پرپر زد اما افسوس ندادمش 

بگویید هیچ طبیبی به سراغش نرود تا خود از زنگار حلقه وگوشواره‌هاء ازعرق سینه وگردن و آب لبانم 
برایش مرهمی سازم....» 

بیت‌گوی دارای طبع و قریحه‌ی لطیف نازک‌خیالی را به اوج رسانده است: 

«ای‌کاش سرمه‌ای بودم سبحانی 

پرورده‌ام می‌کردند نزد لقمانی 

تا نازنینم مرا با پنجه فرخنده‌اش 

به گوشه‌ی چشمانش می‌کشید 

از آنجا نیز اشکی غلتان بر گونه‌هایش می‌شدم 

و آنگاه که باد شمال یقه‌ی پیراهن کتانش را باز می‌گشاید 

بر پستان‌هایش چشمه‌ای می گشتم (ترجمه و برگزیده از مجله‌ی ادبی سروه) 

تا هر بیماری که با درد و رنج گران قطره‌ای از آن برمی‌کشید 

نوشدارویش می‌شدم...» 


۸۸ 


علاوه بر این مواره توصیفات بسیار شگفت و زیبایی در بیت‌ها هست و شنونده Û‏ خواننده Û‏ دنیای 
رنگینی از تخیل روبرو می‌شود. بدین ترتیب می‌توان این نکته را هم در تعریف و شناخت بیت اضافه نمود 
که بیت» روایتی آميخته با تصاویر ناب شعری است. 

منشاه قدمت و حوزه‌ی تاریخی بیت 

زمان سرودن بعضی از بیت‌های موجود را نمی‌توان بسیار دور دانست؛ هرچند که تعدادی از آنها مانند 
«شیخ مند و êsê‏ رش» و «شیخ فرخ و خاتون استی» ريشه در تاریخ ایران باستان و دوره‌های اسطوره- 
ای دارند 9 b‏ در بعضی از آنها عناصری از ادیان یهودیت» مسیحیت و بودایی و اسلام و... دیده می‌شود. 
اما ریشه‌ی اغلب آنها با حوادث تاریخی کردستان آبیاری شده و شاخ و برگ يافتهاند. 

از دوران صفویه و عثمانی به بعد بیت‌های زیادی باقی مانده ولی بعید نیست که پیش از آن هم بیست- 
گویی و بیت‌خوانی موجود و رایج بوده باشد. یکی از شگردهای تبیین قدمت بیت‌ها تحلیل اسطوره‌ای و 
کمتر راهگشاست و شاید در این خصوص نتوان به بیش از ۴۰۰ سال قبل بازگشت؛ یعنی همان دوران 
قدرت نمایی دو امپراتوری بزرگ صفویه و عثمانی. 

متأسفانه تعصب ناسیونالیستی برخی محققان. مورخان 9 افراد ناآگاه سیب شده به S>‏ تعمق در 
مسائل «sele‏ بکوشند تاریخ و ادیی پر افتخار برای کردها بسازند و نشان دهند. آنها کاری به مدارک و 
اسناد تاریخی ندارند و بی‌گمان تحت تأثیر همان دیدگاه افراطی خود نمی‌پذیرند که پیشینه‌ی کردستان 
پر از نقاط تاریک تاریخی و حلقه‌های مفقوده است؛ بین زبان و فرهنگ آمروز کردی و مثلا زبان و 
فرهنگ مادی و اوستایی به راحتی نمی‌توان ارتباط برقرار کرد و حتی نتیجه‌گیری‌های مورخان بزرگی 
همچون دیاکونوف" را نباید آیات منزل و قطعی دانست همان‌طور که رد کردن مغرضانه‌ی نظریات آنان 
نیز دور از انصاف است. همواره باید در نظر داشت که el,‏ کاوش 9 پزوهش باز است. در مورد بیت‌ها هم 
آیا بهتر نیست بکوشیم با تحلیل فرم و ساختار و واژگان و ده‌ها جنبه‌ی دیگر xîna‏ نشان دهیم که چه 

اصالت» تحول و اختلاف روایت‌ها 

بیت‌ها در هر منطقه از کردستان با توجه به شرایط و اوضاع مکانی و زمانی و نیز گویش‌های مختلف 
تغییراتی یافته‌اند. اصل ماجراها شاید رویدادهابی ساده بوده اما با توجه به ذهنیت بیت‌گویان يا بسته به 
شرایط روایت‌های مختلفی از یک بیت واحدء به وجود آمده است. این تغییرات و تفاوت‌ها در روایت بیت- 
ها از جنبه‌های گوناگون است؛ مانند تغبیر و تحول واژگان و اصطلاحات. تکرارهاء تلفیق و ترکیب بخش - 
های بیتی با بیت دیگر و حتی تغییر آهنگ. گاه تفاوت‌ها به حدی است که در بسیاری موارد بازشناختن 
متن یک بیت در منطقه‌ای با همان متن در منطقه‌ی دیگر دشوار است؛ برای مثال بیت‌«مم و زین» در 
عراق با «مم آلان» در ایران )45 بدین نام مشهور است) و «مم و زین احمد خانی» که آن را بازنوییسی 
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کرده تفاوت‌های اساسی دارند؛ هم در محتوا و هم در ذکر اسامی و اماکن. با اینکه این روایات تفاوت‌های 
زیادی در حجم واژه‌ها» اعداده اصطلاحات» تصاویر و شیوه‌ی شروع و پایان دادن با هم دارند اما در کل 
محتوایشان یکی است. 

پر واضح است هیچ بیتی آن‌گونه که از ابتدا بوده به دست ما نرسیده است. به نظر می‌رسد مهمترین 
دلیل آن ذهنیت» علایق و دلبستگی‌های بیت‌گویان» میزان تسلط و مهارت در به نظم کشیدن روایت و 
قدرت به‌یادسپاری آنها باشد. چنین نبوده که خوشخوان آنچه را شنیده به تمامی به یاد بسپارد و بدون کم 
و ek)‏ برای بیت‌گوی qele‏ بازگو کته بلکه آغلب محتوای آن را به حافظه pealis‏ در ضورقم که 
مهارتی در فن شعر داشته» حتی قافیه‌ها را نیز تغییر داده و گاه تف سیر و تعبیر خود را بر آن تحمیل و 
اضافه کرده» قسمت‌هایی از آن را حذف نموده و بخشی را به نظم و بخشی دیگر را به نثر ادا کرده است. 
عادات و اندازه‌ی فهم و میزان مهارت و اطلاعات بیت‌گویان کاملاً بر چهره‌ی بیت‌ها پیداست. بی‌اطلاعی 
بعضی از بیت‌گویان از qut‏ جفرافیا و شناخت اماکن جفرافیایی و اسامی و دیگر موضوعات موجود در 
بیت‌ها سبب شده گاهی در cala)‏ خود اشتباه کنند. البته این اشتباهات در روایت آنان قابل ردگیری است؛ 
Me‏ رحمان بکر" (راوی بیت‌ها برای اسکارمان آلمانی) در بیت دمدم» شاه عباس صفوی را با فتحعلی 
شاه قاجار اشتباه گرفته است. گاهی حتی در بیت‌های کهن نام ابزار و وسایل جدید نیز به چشم می‌خورد 
برای نمونه بیت‌گو در خج و سیامند تفنگی بر دوش سیامند می‌نهد حال آنکه با توجه به زمان وقوع 
داستان باید در دستش تیر و کمان باشد. هم‌چنین در بعضی بیت‌ها که رنگ و بوی آیین‌های پیش از 
اسلام دارند بیت‌گوی مسلمان بنا به خواست شنونده aS)‏ او هم مسلمان است) مقداری از ویژگی‌ها و 
عناصر اسلامی را وارد بیت کرده و آن را در چشم کردهای مسلمان آراسته است. 

احساساتی شدن و دنبال توجیه گشتن بیت‌گو برای رویدادی خاص و واقعی در بیت» عامل دیگری 
است: در بیت دمدم هنگامی که خان و سوارانش سرگرم مبارزه‌اند 9 قلعه به دست محاصره‌کنندگان 
(صفویان) می‌افتده نگاه بیت‌گو متوجه زن و بچه‌های داخل قلعه می‌شود و هنگامی که می‌بیند زنان و 
دختران از بالای قلعه یکی یکی خود را cel‏ می‌اندازنده خواست خود و شنوندگانش را در این حادشه‌ی 
تاریخی و واقعی دخالت می‌دهد و به افسانه پناه می‌برد. برایشان پر و بال می‌سازد. آنها را به پری مبدل 
می‌کند تا به سوی ناحیه‌ای دیگر پرواز کنند. به این امید که «خان لەپ زیرین» (پنجه طلایی) دیگری 
دوباره برایشان برج و بارویی محکم‌تر بسازد. یا در «مم و زین» هنگامی که «خاتوزین» در کنار «مم» 
به خاک سپرده می‌شود. گور از هم می‌شکافد و عاشق و معشوق از کمر به بالا به هم می‌رسند. وصال از 
کمر به بالا در بیت شور محمود و مرزینگان» نیز آمده است. این امر بنا به خواست شنوندگان و نشانه‌ی 
باورشان به عشق پاک و واقعی است. این خواست می‌تواند ناشی از ترس از شکست حتمی باشد و با این 
تغییر خواسته‌اند تخم امید را در دل زنده نگه دارند تا آن را روزی» روزگاری دیگره در فرصتی مناسب و در 
زمینی j‏ برکت‌تر بکارند و شکوفا سازند. گذشته از این نکته» هنر و ادبیات» عرصه‌ی فرار از تلشی 
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واقعیت‌های زندگی و جولانگاه تخیل است. پس در واقع اگر گاهی در بیت‌ها به چنین مواردی برخوردیم» 
نباید بی‌درنگ بر آن kê‏ افسانه زده و خیالی و غیر واقعی بپنداریم. 

خوبی و بدی یک راویت ارتباط تامی با استعداد شاعری و فصاحت و بلاغت و êma‏ فولکلوریک و 
اطلاعات روز و نیز شور و حال E‏ ی AE Kı‏ و سم 
می‌رسد در میان روایت‌هاء روایتی بهتر باشد که فرهنگ عامه را بیشتر در برداشته و بهتر مجسم کرده 
باشد. شاید بتوان همین نکته را ملاک قضاوت قرار داد و نه نزدیکی و دوری به اصل راء که امری مبهم 
و نامشخص است. 

در هر صورت همیشه سرنخ‌ها و عناصری در تمامی بیت‌ها هست که می‌توان برای شناسایی اصل 
ماجرا و نقد و تحلیل از آن بهره گرفت؛ همچون نشانه‌های اسطوره‌ای» چگونگی شروع و پایان دادن» 
عناصر کلامی» محیطی» جفرافیایی و بومی» آهنگ و وزن» تطبیق زمان وقوع داستان با تاریخ حکومت‌هاء 
امارت‌هاء شهرنشینی و.... 

روایت و منطق روایی 

یکی دیگر از ابعاد بیت‌ها cala)‏ است که از این نظر همانند اغلب منظومه‌های روایی جهان در 
چارچوب داستان قرار می‌گيرند. نظریه‌پردازان علم روایت‌شناسی '(Narratology)‏ داستان را چنین 
تعریف می کنند: «زنجیره رویدادهایی که به شیوه‌ای عادی با یکدیگر پیوند داشته باشند» این مختصه‌ی 
بیت و نیز وجود تعدادی از عناصر داستانی دیگر در آنها ما را مجاز می کند که آنها را چون داستان‌های 
کردی هم نقد و بررسی نمأییم. 

راوی AA a‏ مرک مد دیاز 
طریق دیالوگ شخصیت‌ها پیش می‌رود. 

E‏ ری E E T DE‏ کات رس تن 
خاص خود پیروی می‌کند. بسیاری از رویدادها و اعمال کاراکترهاء بدون منطق مرسوم داستان‌نویسی» در 
پی هم می‌آیند. bÎ‏ این xl‏ از قدمت زیاد بیت ناشی شده یا اینکه حلقه‌های گمشده دارند؟ می‌توان گفت 
بیت‌ها را نیز باید همچون اسطوره‌ها نگریست؛ یعنی همان گونه که در اسطوره‌ها همه‌چیز می‌تواند علت 
به وجود آمدن همه‌چیز باشدء در بیت‌ها نیز چنین است. نباید از بیت انتظار داشت نوعی منطق روایی 
Gele‏ امروزی داشته باشد؛ زیرا cala)‏ زمانی است که خود زندگی نیز علمی و روشمند نبوده و مردم با 
دید منطقی به قضایا نمی‌نگریستند. بی‌گمان در زمان‌های دور مردم این روایت‌ها را Lies‏ باور کرده و 
کمتر کسی به دنبال تحلیل منطقی رویدادها بوده است. همانگونه که هدف çalê‏ ادبیات «تأثیر» است» 


ٌ- «روایت‌شناسی شعبه‌ای از رویکرد علمی نسبتاً جدیدی است که دغدغه‌ی اصلی آن. شناسایی عناصر ساختاری و حالت- 


های مختلف ترکیب این عناصر در روایت» شگردهای متکرر روایت و تحلیل انواع گفتمان در روایت می‌باشد. (فرهنگ 
اصطلاحات ادبی سیما داد) 
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اصل مهم بیت‌خوانی نیز تأثیر داستان و رویداد در ذهن و خاطر شنونده است و ذهنیت عامه‌ی مردم برای 
پذیرفتن چنین روایاتی کاملاً آمادگی داشته است و روا نیست امروزه منطق تجویزی جدید داستان‌نویسی 
را بر منطق روایی بیت تحمیل کنیم. 

خوشخوانان (بیت‌گویان) 

در هنر بیت‌گویی یا بیت‌خوانی» روایت‌کردن استادانه‌ی یک رویداد اجتماعی که فراز و نشیب تاریخی 
کردها را نشان دهد دارای اهمیت فراونی است؛ به ویژه اگر در نظر بگیریم راوی» فردی درس خوانده 
نیست که از راه مطالعه و کتابخوانی و نویسندگی زمینه‌ی قبلی این‌گونه گفتار در وی به وجود آمده و در 
شیوه‌ی داستان‌پردازی تخصص و توانایی کسب کرده باشد 9 بتواند پیشامدهای زندگی شخصیت‌ها را در 
بیت با مهارت چشمگیری تجزیه و تحلیل نموده و سپس خطوط اصلی آن را ترسیم نماید. خوشخوانان 
در حقیقت تنها از روی صفای خاطر افکار عالی را در قالب بیت گنجانده‌اند. 

 ثاریم مورخان» حافظان و راویان تاریخ» آداب و رسوم و خاطره‌ی قومی مردم خویشند و این‎ wil 
فرهنگی را همچون گوهری تابناک به ما سپرده‌اند. آنان را باید آخرین بازماندگان سنت خنیاگری دانست‎ 
که متکی به روایات شفاهی هستند و به عنوان راوی سنت‌ها و ارزش‌های قومی و ملی و بدیهه‌سرا‎ 
ناگزیر بوده‌اند حافظه‌ای قوی داشته و بر شیوه‌های سخن‌گویی 9 آهنگ‌های خاص مسلط باشند.‎ 
خوشخوان از شاعر جداست. او معمولاً آوازخوان است و اشعار و داستان‌ها را به آواز می‌خوانده همچنان که‎ 
خنیاگران باستان چنین نقشی داشته‌اند. آنها در روایت و توصیف خصایص و سرگذشت قهرمانان تبحر‎ 
هنرشان گاهی وادارشان می کرد ماه‌ها و حتی سال‌ها به دنبال بیت‌گوی مشهوری از روستایی به روستایی‎ 
و از منطقه‌ای به منطقه‌ای بروند؛ زیرا بیت‌گویان مشهور در شش ماهه‌ی دوم سال ناحیه به ناحیه‎ 
روستاها را زیر پا می‌گذاشتند و در هر روستایی یکی دو شب را به بیت‌خوانی می‌گذراندند و شاگرد و‎ 
نوآموزی که تنها با یک بار شنیدن نمی‌توانست بیتی را به خاطر بسپارده ناگزیر از به دنبال استاد رفتن‎ 
می‌شد.‎ 

در قدیم» خان‌ها و حکام محلی بیت‌گو و حکایت‌خوان داشتند و به آنها حقوق ماهانه Û‏ سالانه (که 
بیشترء کالا یا گندم و حبوبات بوده) می‌دادند. بیت‌گو تلاش می کرد فرزندش را نیز وارد این کار کند؛ زیرا 
هنرش مایه‌ی معاش نیز بود. اما امروزه به دلایل زیادی, از جمله پیشرفت امکانات صوتی و تصویری و 
زنان و مردان بیت‌خوان در شرایط زمانی قدیم به سیب کمبود امکانات سرگرمی» جایگاه ویژه‌ای داشته و 
به تناسب شرایط 9 موقعیت در سرای اربابی ۳ «دیوه‌خان» مساجد روستاهاء قهوه‌خانه‌های شهر» 


- «دیوه‌خان» یا دیوان خان مجلس عمومی دهکده اتاق میهمان اعیان و اشراف (فرهنگ کردی _ فارسی ههژار) ۲ 
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مجالس بزم و رزم و کار به آواز خوش» بیت‌ها را می‌خواندند. درباره‌ی چگونگی اوضاع و احوال و پایگاه 
اجتماعی آنان در جامعه» مقدمه‌ای که استاد «هیمن» بر تحفه‌ی مظفریه نوشته» خواندنی است. 

از بیت‌گویان و خوشخوانان معروف می‌توان «علی کردار, علی بردشانی» رحمان بکر موکریانی» فقیه 
مینایی» را نام برد. بیشتر این هنرمندان اکنون زنده نیستند و سرگذشتشان اغلب با افسانه‌ها آمیخته 


است. 

بیت‌هاء شرق‌شناسان و پژوهشگران 

بر اساس منابع موجوده نخست اسکار مان" آلمانی متوجه اهمیت بیت شد. او در سال ۱۹۰۳ با ۱۹۰۴ 
به مهاباد آمد و پس از آشتایی با دنیای عمینق؛ اسوارآمیز و پرسوز و گداز بیت‌های کرد ار راه 
ترجمه- تصمیم گرفت خود کردی بیاموزد تا zU‏ و لطف بیان مستقیم را دریابد. بنابراین مشتاقانه از 
میرزا جواده روحانی جوانی که اندکی انگلیسی هم می‌دانست کمک گرفت و در مدت یک‌سال و نیم 
کردی ناحیه موکریان را به خوبی فراگرفت. پس از آن بیت‌ها را مستقیماً از بیت‌گویی به نام هرحمان بکر 
موکریانی» می‌شنید و با آوانگاری لاتین به نگارش در می‌آورد. در بازگشت به آلمان» میرزا جواد را نیز با 
خود برد و ۱۷ بیت و ۶ قصه را به همراه دستور زبان مختصر کردی به آلمانی تحت عنوان «لهجه‌ی 
کردان موکری» با تلفظ و خط لاتین در سال ۱۹۰۶ م در برلین منتشر ساخت (۱۹۰۶ (Mann,‏ در 
مقدمه‌ی کوتاه فارسی که بر کتاب نوشته» آن را به پاس توجهات ویژه‌ی مظفرالدین شاه «تحفه‌ی 
مظفریه» نامیده است. در سال ۱۳۵۳ مش «استاد هیمن» با رسم‌الخط کردی ویرایشی نو از اصل کتساب 
به دست داد. 

از دیگر مستشرقان و محققان خارجی غیر کرد که درباره‌ی بیت‌ها تحقیقاتی انجام داده یا آثاری دارند 
می‌توان از این افراد نام برد: هروژه لسکوء رودینکوء مافون لوکوک» واسیلی نیکیتین» ابوودیان» الکساندر 
ژاباء اوژن پریم» آلبرت سون,:ماکاس» اس. ویکاندره دی. ان. مکنزی» J‏ ام. روسل» آ. برونل. سوتسین» ر. 
پ. توماس بویس مینورسکی و.۰ .€ علاوه بر این محققان خارجی» کردهای ایران» ترکیه» le‏ 
ارمنستان» سوریه, روسیه و... در این زمینه کوشش‌هایی به عمل آورده‌اند که از جمله‌ی ایشان این بزرگان 
هستند: شادروان «هیمن, قادر فتاحی قاضی احمد بحری» عبیدالله ایوبیان» jı je‏ ابراهیمی» علی خضری» 
سیدمحمد صمدی» پروفسور قناتی کوردو» پروفسور جاسمی جلیل» جمیله جلیل, حاجی جندی, عرب 


Oskar Mann-' 
میرزا جواد در آلمان اقامت گزید و پس از ازدواج با زنی آلمانی موفق به اخذ درجه‌ی دکترای حقوق و قضاوت شد سپس‎ =" 
به ایران بازگشت و چون فرزندی نداشت «محمد» برادر زاد‌ی خود را به فرزندی قبول کرد و در دارالفنون به تحصیل‎ 
گماشت. این محمد پس از اخذ لیسانس حقوق» به ادبیات روی آورد و مترجمی موفق شد. او کسی نیست جز محمد قاضی که‎ 

او را به عنوان یکی از موفق‌ترین مترجمان ایرانی می‌شناسیم. 


۹۳ 


فولکلور 


شامیلوف (genê)‏ چاچان میرو اسعد. عسکر باکو عسکر kelê‏ زمرد شفیع dal‏ امیرکامران بدرخان» ای 
اودال» و ده‌ها محقق ارجمند دیگر. 

با این همهء تمامی آنچه تاکنون درباره‌ی بیت‌ها توسط مستشرقین و پژوهشگران نوشته و ضبط شده 
در دسترس کسی که می‌خواهد در این باره چیزی بنویسد نیست؛ زیرا بسیاری از اين آثار حتی ترجمه ینا 
چاپ نشده‌اند. به علاوه» آنچه تاکنون در داخل و خارج کردستان از پیاده‌کردن بیت‌ها بر کاغذ یا چاپ و 
ترجمه‌ی آنها انجام شده و تعدادشان به بیش از ۵۰ بیت می‌رسد» در مقابل آنچه هنوز روی چاپ به خود 
ندیده» تنها بخش بسیار ناچیزی به شمار می‌آید. «متون اغلب این بیت‌ها [چاپ شده] را می‌توان در 
مجموعه‌ها و آثار محققین زیر یافت. اسکارمان (در تحفه‌ی مظفریه»۱۷ بیت) عبیداه ایوبیان (چریکه‌ی 
کوردی» تبریز ۱۹۶۱م» چریکه‌ی خج و سیامند) قادر فتاحی قاضی (مهر و وفاء شیخ صنعان؛ بهرام و 
گل‌اندام» شور محمود و مرزینگان, شیخ فرخ وخاتون استی. سعید و میرسیف‌الدین بیگ» همگی چاپ 
دانشکده‌ی ادبیات و علوم انسانی dyê‏ پیرمرد (دوازده سوار مریوان» چاپ سلیمانیه» عراق۱۹۳۵ dp‏ 
گیوی موکریانی (زنبیل فروش» هه‌ولیرء ûl ye‏ ۱۹۶۷ع.» مکری(بیژن و منیژه» پاریس ۱۹۶۶م.4 جگرخون 
(به‌سه‌رهاتیه سیوه‌داری, دمشق»۱۹۶۵م.4 جندی» سوتسین» بویس, مینورسکی» کیوان پور مکری» 
امیر کامران بدرخان» هربرت اونل, دفالگایروله» ژویس بلو و...» (ت:فتاحی‌قاضی»۱۳۶۷) در زمینه‌ی تحقیق 
و بررسی بیت‌ها تاکنون فقط به چاپ متن آنها اکتفا شده نه تحلیل و بررسی محتوایی و... . البته دو اثر 
قابل توجه یکی با عنوان «ژیله‌مو» (ولیانی»۱۳۸۴) از عزیز ولیانی و دیگری«پیکهاته‌ی به‌یتی کوردی» 
(محمودزاده»۱۳۸۱) از رهبر محمود زاده به بازار کتاب آمده است. 

علاوه بر آنچه گفته شد بعضی از بیت‌ها به تمامی به صورت رمان درآمده‌اند مانند رمان «دمدم» از 
عرب شامیلوف؛ و تعدادی از آنها نیز ناشیانه و ناقص به صورت داستان‌های عامه‌پسند درآمده و برخی در 
لباس çaê‏ بازسازی شده‌اند. اما جز تعداد انگشت‌شماری از این سری آثارء بیشتر آنها xê‏ اصولی و تنها از 
سر دلسوزی بازنویسی شده‌ند. این کار مانند این است که مجسمه‌ی عتیقه‌ی نفیسی را خرد کرده و 
سپس از خاک آن مجسمه‌ای نو بسازیم و ادعا کنیم اصل است. 

در میان شاعرانی که بیت‌ها را دستمایه‌ی کار خود کرده‌انده احمد خانی از ستاره‌های تابناک آسمان 
ادب کردی است که در قرن یازدهم هجری (۱۰۶۱ هجری يا ۱۶۵۰ میلادی) در شهر بایزید ترکیه به 
دنیا آمد. غیر از کتاب‌های لغت و اصول و عقاید او مهمترین اثرش مثنوی«مم و زین» است که به 
عنوان شاهکار ادبی کردها شناخته شده و به چندین زبان از جمله روسی» انگلیسیء آلمانی و عربی ترجمه 
و چاپ شده است. نخستین بار «لوژن پریم» و«آلبرت سون» در سال ۱۸۹۰ م. آن را با نام «مجموعه 
داستان و شعر کردی» به آلمانی ترجمه کردند. از میان شاعران الهام گیرنده از بیت‌ها تنها خانی توانسته 
بیت مم و زین را به صورت شعری شاهکار درآورد با این حال به دلیل اینکه بیت دارای شیوه‌ی شعری 
خاص خود است و ظرافت‌ها و زیبایی‌هایی دارد که در تبدیل آن به وزن عروضی- حتی اگر زبان هم 


a: 
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کردی باشد- از بین خواهد رفت. خانی هم نتوانسته به تمامی» همه‌ی ابعاد زیبای فولکلوریک این اثر را 
حفظ کند و در شعر بگنجاند. او از سر ناچاری» ابعاد ذاتی بیت را فدای فنون و صناعات شعری و عروضی 
و نیز اوضاع سیاسی زمان و مکان خود کرده و صدالبته بدیهی است که همه‌ی تصاویر و استعارات و 
تشبیهات زیبای به کار رفته در بیت را -که زبان و نیز وزن خاص خود را داراست- نمی‌توان در قالب 
محدود وزن و مصرع عروضی ریخت و در عین حال شکوه آن را نیز حفظ کرد. منظور این نیست که 
چنین کاری امکان ندارد. اما به هر حال اگر بتوان همه‌ی شکوه و زیبایی بیت را در اثری عروضی پیاده 
کرد توانایی بسیار بالایی می‌خواهد. بیشترین دغدغه‌ی yelê‏ عروضی» زیبایی فرم شعر است نه حفظ 
واژگان اصیل, اصطلاحات خاص و ریزهکاری‌های متن اصلی, راست است که مم و زین خانی شاهکاری 
ادبی است و در عصر خود باعث انقلابی در ادبیات کردی شد اما چرا آنطور که باید در میان مردم نفوذ 
نیافت و آنها همچنان بیت‌های اصیل و شیوه‌ی شعری خاص آن را می‌پسندند نه آثری عروضی چون مم 


E ۳‏ ۱ 
و زین خانی را؟ 
تعبین ژانر ادبی بیت 


آثار ادبی هر زبانی را بر اساس محتوا از زمان ارسطو به بعد به چهار بخش حماسی, غناییء تعلیمی و 
نمایشی تقسیم کرده و ژأنرها b‏ انواع ادبی "(Literary Genres)‏ نامیده‌اند. آمروزه ژانرهای فرعی 
زیادی وجود دارد؛ زیرا با نگرش علمی امروزی در طبقه‌بندی آثار ادبی» با زایش ژانرها و طبقه‌بندی‌های 
جدید روبرو هستیم. 

در طبقه‌بندی انواع ادبی از لحاظ محتوا و موضوع و ماده تفاوت قالب‌های ادیی تأثیر چندانی ندارده 
ادبی تعلق دارند- محنود به قالب خاصی نیستند. همچنین در ادبیات فارسی و کردی در قالبهای قصیده» 
مثنوی و... نیز می توان موضوعات حماسی یا تعلیمی و غیره را وارد و مطرح کرد. و اما ژانر بیت کردی: 

بیت مم و زین اگر >4 روایتی عاشقانه را بازگو می‌کند اما در جای جای «ijl‏ پندها و حکمت‌هایی 
نهفته است. زنبیل فروش (که تا حدی شبیه داستان یوسف و blj‏ اما دردناکتر از آن است) موضوعی 
عرفانی دارد؛ اما سرشار از مسائل حکمی و فلسفی نیز هست (ژانر تعلیمی). جولندی و دمدم را بیت‌های 
حماسی می‌دانیم اما در آنها غنا و تعلیم نیز دیده می‌شود. اغلب بیت‌ها از هر نوع ادبی مختصاتی را در 
خود دارند. بنابراین می‌توان نتیجه گرفت که بیت قالبی است با یک محتوا یا محور اصلی غالب که 
موضوعات فرعی نیز در کنار آن گنجانده شده است همان گونه که بیشتر آثار بزرگ ادبی مانند حماسه‌ی 


"- قصد نداریم شاهکار خانی تخطثه کنیم و بی‌ارزش بدانیم زیرا در این صورت به ناآگاهی و تعصب خود - درباره‌ی کار 
عظیمی که این بزرگ‌مرد ادب کردی بدان دست یازیده- حکم کرده‌ايم. برای مطالعه‌ی بیشتر رک: مقدمه‌ی «مهم و زین» 
«gg» -Y‏ برگرفته از واژه‌ی «Genre»‏ فرانسوی به عنوان اصطلاحی خاص برای نوع ادبی پذیرفته شده است. (فرهنگ 
اصطلاحات ادبی» سیما داد) 
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جاوید فردوسی و مثنوی مولانا و... چنین‌اند. بیت‌ها را نیز در چنبره‌ی یک ژانر مشخص نمی‌توان محدود 
کرد. علاوه بر این نکته «شعر و ادب عامیانه به طور کلی... خود می‌تواند به عنوان نوعی مستقل در 
ردیف انواع ادبی یک زبان مطرح شود و مورد بررسی قرار گیرد» (رزمجو ۱۳۷۴: ۱۳۶). از این دیدگاه نیز 
بیت‌ها را که جزو آثار ادبی فولکلور محسوب می‌شوند (در زیر مجموعهی ادب فولکلور کردی) بايد 
همچون ژانری مستقل» مطالعه و بررسی کرد. 

راهکارها و پيشنهادها 

اکنون که تا حد کمی با دنیای وسیع بیت آشنا هستیم. چه باید کرد؟ برای بررسی و شناخت بهتر آن 
چه راه‌هایی در پیش داریم؟ از چه زوایایی باید به آنها بنگریم و درکدام حوزه‌های ادبیات و علوم دیگر 
آنها را مورد کاوش قرار دهیم؟ با مطالعه‌ی کتاب‌ها و منابع موجود در دسترس نگارنده و نیز مصاحبه با 
استادان فن و محققین بزرگواری که برقراری ارتباط با آنها میسر شد در کل می‌توان مباحث زیر را در 
خصوص بررسی و شناخت بیت بر شمرد و عنوان کرد: 

اولین گام در این کار ضبط وگردآوری و چاپ بیت‌هاست. بیت» اثری شفاهی و فولکلوریک است و 
آفتاب عمر آخرین نسل بیت‌گویان ما در حال افول است و پیداست که با گذشت هر روز و مرگ یکی از 
dayî‏ ده‌ها اثر بی‌بدیل را از دست خواهیم داد. تا زمانی که همه بیت‌های باقی‌مانده تا امروز و روایت‌های 
مختلف از هر بیتی را در دسترس نداشته باشیم» نخواهیم توانست قضاوت درستی در مورد آنها داشته 
باشیم. پس از آن نوبت دسته‌بندی این آثار است؛ زیرا مدارک و اسناد بدون طبقه‌بندی» جز مشتی 
اطلاعات که باعث سردرگمی می‌شود چیزی نیست. به نظر می‌رسد کار اصلی پژوه شگر بیت از اینجا 
آغاز می‌شود؛ یعنی هنگامی که بیت‌ها را با همه‌ی روایت‌هایشان در دسته‌های مختلف مقابل خود داشته 
باشد. دسته‌بندی بیت‌ها می‌تواند از دیدگاه‌های مختلف صورت گیرد از جمله از دیدگاه شعرء داستان» 
موسیقی» قدمت» موضوع و.. . 

پس از تقسیم‌بندی, در بررسی هر دسته می‌توان در این زمینه‌ها تحقیق کرد: از دید شعر بیت‌ها را 
ببنیم و آشکار سازیم که آیا بیت شعر است؟ اگر شعر است بر چه وزن یا اوزانی؟ LÎ‏ هجایی است؟ LÍ‏ 
می‌شود وزن‌های کهن پیش از اسلام را در آن یافت؟ و به طور کلی هر آنچه در حوزه‌ی بررسی شعر با 
آن سر و کار داریم مانند تشبیهات استعارات» تمثیلات خلاقیت هنری سرایندگان, تأثیر بر شعر نو و . 

از دیدگاه داستان‌نویسی QÎ‏ را بنگریم و عناصر داستانی مانند درونمایه یا تم» پیرنگ» شخصیت. زاویه- 
ی دید یا راوی» صحنه. گفتگو, کشمکش, لحن» سبک و مهمتر از همه روایت را در آنها بررسی و تبیین 
La‏ ۶ 

از دیدگاه مکاتب و جریان‌های ادبی به تحقیق در آنها بپردازیم و در مورد منشاً پیدایش آنهاء تأثیر بر 
ادب ملل همجوار و تأثر از آنهاه شباهت‌ها و تفاوت‌های آن با سایر منظومه‌های فولکلوریک جهان» تاریخ 
و عناصر تاریخی» حوزه‌ی جغرافیایی» تأثیر عوامل مختلف و اصالت و اختلاف زبان روایت‌ها زمان و 
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مکان شکل‌گیری و سرایش» دوره‌های رواج و رکوده بیوگرافی خوشخوانان و نقش آنها در حفظ این آثار, 
توصیفات» طبیعت و انعکاس آن در بیت‌هاء وسعت دایره‌ی لفات کهن و اصیل, محتوا و درونمایه. 
اصطلاحات» زیبایی‌ها و ظرافتهای ادبی» ارزش ادبی و دستوری هر کدام از آنهاء مستشرقین و محققین و 
بیت‌هاء کتابشناسی بیت‌هاء چهارچوب زبان و لهجه‌های مختلف» ضرب‌المثل‌هاء نمادها و سمبل‌هاء اسامی 
شخصیت‌ها و اماکن» اسطوره‌ها و عناصر باستانی» حماسه و غناه تعلیم و «cêye‏ راز مقبولیت آنها در طول 
تاریخ و حتی daye‏ روان‌شناسی» مردم‌شناسی» آداب و رسوم» باورها و عرف و عادات» سنت‌هاو 
هنجارهای درست و lalê‏ اجتماعی» جشن‌ها و شادی‌هاء غم‌ها و سوگواری‌هاء مراسم ملی و مذهبی و 
تاریخی» آداب معاشرت و نوع روابط اجتماعی, قوانین» هنرهاء فلسفه, طب, نجوم و گاهشماری» وسایل و 
ابزار و شیوه‌ی زندگی دامداری و کشاورزی, حرفه‌هاء اقتصاد. خوراک و aS lêş‏ تجربه‌هاء سیاست قیام‌ها 
و جنبش‌های اجتماعی» جنگ‌هاء اندرزهاء چاره‌جویی‌هاء اشتباهات» عشق» مرگ هجران» قول و kez‏ 
پیروزی» شکست» جنگ و صلح» خیانت» فریب» ظلم و تجاوزء سوگند رازداری و جوانمردی و بسیاری 
مقوله‌های دیگر را بررسی و تحلیل نماییم. زیرا در واقع بیت نیز همانند ساير انواع فولکوریک» دنیایی 
است که هیچ چیزی نیست که در چارچوبش نگنجد و مستقیم یا غیرمستقیم با آن ارتباط نداشته باشد. 
پیداست که بیشتر این کارها را می‌توان در حوزه‌ی ادبیات انجام داد و بعضی دیگر را نه. 


نتیجه‌ی بحث 

در دنیای امروزء بنای روابط انسانی و گفتمان‌های فرهنگی» بر شناخت و درک فرهنک ملل, اقوام, 
ادیان و مذاهب بشری استوار است. تنوع در سطح ملی و در امتداد مرزبندی‌های قومی» نزادی» زبانی و 
مذهبی, از جمله واقعیت‌های موجود اکثر کشورهای جهان است. آنها که فقط خود را می‌بیننده در انزوای 
آبدی خواهند ماند. 

کردها هم در درازای تاریخ و حوادث آن مانند ملل دیگر, هم در جامعه‌ی خویش و هم در تعامل و 
مبادله‌ی افکار خوده با ملل و ممالک مجاور در هر عصرء تجاربی اندوخته و محصول آن را به صورت شعر 
و افسانه و پند و حکمت تحویل نسل معاصر داده‌اند. واسیلی نیکیتین مورخ و شرق‌شناس روسی گفته: 
«فولکلور کردی آن‌قدر غنی و بلند و پرفایده است که ملل دیگر همسایه‌ی کردها نیز از آن بهره جسته و 
تحت تأثیر قرار گرفته‌اند» (ایلخانی‌زاده» ۱۳۷۹: ۲۳۱). به نظر می‌رسد این گفته صحیح باشد؛ چرا که 
برای نمونه» بیت «خج و سیامند» را «هوهانس شیراز» شاعر ارمنی به نظم کشیده و حتی تا آنجا پیش 
رفته که محتوایش را برای ارمنیان طبیعی و بومی دانسته و از این طریق» بهره‌ای از فولکلور کردی را 
نصیب ملت خود کرده است. اما در ایران که سرزمین مادری کردهاست و از همه نظر oly)‏ دین» آداب و 
رسوم و...) به ایرانیان نزدیکترنده چه؟ lÎ‏ در این مورد کاری صورت گرفته است؟ 


Av 


فولکلور 


امروزه تعداد افرادی که هنوز به صورت سنتی در روستاها زندگی می‌کنند رو به کاستی می‌رود. واقعیت 
تلخ دیگر اینکه میزان گسترش و رواج علم و تکنولوژی در کُردستان هم قابل توجه نیست؛ به دلیل نبود 
ادب نوشتاری در طول صدها سال, سرگذشت‌ها و حوادث جامعه‌ی کرد در قالب بیت و دیگر انواع 
فولکلوریک گنجانده شده است. در پشت هر یک از این آثارء وسعت نظر و بلندپروازی نياکان ما پنهان 
ست؛ به همین دلیل, فولکلور اهمیت سمبلیک بسیار دارد و نه تنها از مشخصه‌های فرهنگی مردم 
کردستان» بلکه بقایای یگانه ادبیات کردی نیز هست که بسیاری از مردم آن را به çayê‏ می‌شناسند. 
«ادبیات کردی بیش از هرچیزی خود فولکلور کردی است. در این فولکلور نه تنها آثار پیشینیان به چشم 
می‌خورد بلکه پندها و رهنمودهایی یافت می‌شود که در زمان ما نیز شایان توجه و ارزش است و روز به 
روز بر غنای آن افزوده می‌شود» (نیکیتین۱۳۶۶۰: (dA‏ ویشلویسکی" هم معتقد است: «رشد 9 نمو بیش 
آنان است» (بلو,۱۳۷۹: (YA‏ 

ملت‌های دیگر جهان بسیار زودتر از ما متوجه این مهم شدند که باید فرهنگ و فولکلور خود را جمع- 
آوری» ثبت و بررسی کنند و هنوز هم با اشتیاق فراوان به این امر مشغولند. ادب فولکلور کردی با وجود 
غنای بسیار به دلایلی مورد بی‌توجهی و کم‌مهری قرار گرفته است. 

با اینکه کارهای ارزشمندی به وسیله‌ی محققان و پژوهشگران خارجی و کرد انجام شده اما بايد 
دانست که وسعت این کار مستلزم وجود نهاد lı‏ سازمانی فرهنگی برای حمایت و پشتیبانی از پژوهشگران 
است. پژوهشگران فرهنگ و ادب کردی به دلایل فوق‌الذکر و مشکلات دیگر کمتر می‌توانند همه‌ی 
مناطق کردستان را در بررسی‌های خود لحاظ کنند؛ در همه‌ی مناطق آن گردش کنند و کار پژوهش خود 
را از هر جهت پر و کامل, یا دست کم بی‌عیب به دست دهند. 

در این نوشته که در واقع خود یک چهارم موضوعات و متن اصلی کتابی است که انشاءالله در آینده به 
چاپ خواهد رسید و بدون اغراق و تواضع باید گفت نخستین گام‌های خام و کودکانه‌ی موف است برای 
گشودن دریچه‌ای هرچند کوچک و مات به دنیای وسیع بیت کردی, از منابع مختلفی چون: دایره- 
المعارف‌هاء کتاب‌هاء مقالات» رسالات و پایان‌نامه‌هاء سایت‌های اینترنتی» نشریات و ماهنامه‌های ادبی» 
مصاحبه" و نیز راهنمایی‌های اساتید فن و دوستان دیگر سود جسته شده است. 

کنکاش در چنین پهنه‌ی وسیعی نیاز به اطلاعات فراوان در زمینه‌ی ادبیات فولکلوریک جهان و به 
ویژه ادب فولکلور کردی و نیز وقت و هزینه‌ی بسیار دارد و بی‌گمان می‌بایست زمینه‌ها و ابعاد بیشتری از 
بیت بررسی می‌شد (و به راستی کدام جنبه از بیت را می‌توان بی‌اهمیت تلقی کرد؟) می‌بایست برای هر 
بعد آن» نمونه‌هایی از بیت‌ها ارائه می‌شد تا درکی دقیق و کامل از این ابعاد حاصل شود. همچنین می - 


"- در بخش‌هایی از این نوشتار از متن پیاده شده‌ی - بیش از ۳۵ ساعت- مصاحبه با اساتید و محققان حوزه‌ی بیت و 


موسیقی کردی که امکان دسترسی و برقراری ارتباط با ایشان میسر بود. استفاده شده است. 


۹۸ 


نخستین همایش بینالمللی ادبیات کردی 


بایست تمامی منابع موجود بررسی می‌شد تا چیزی از قلم نیفتد و بسیاری می‌بایست‌های دیگر. اما به هر 
تقدیر با توجه به کمبود وقت و تلاش پیگر سه ماهه» ماحصل کار در این صفحات معدود و مجحدود ارائه 
شد. اميد که مورد عنایت و پیگیری محققان قرارگیرد. 

در پایان ضمن تشکر از همه‌ی سرورانی که حضوری و غیابی از طریق ترجمه, تألیف مصاحبه و... از 
راهنمائی‌ها 9 نظریاتشان در این نوشته بهره eko yi‏ گفتن این نکته ضروری می‌نماید که هرگونه نقص» 
اشتباه عدم دقت» ضعف تألیف و نارسایی و کوتاهی» متوجه نگارنده خواهد بود نه ذات بیت کردی که به 
اذعان همه‌ی پژوهشگرانی که در این عرصه بر خود رنج و بر ما منت نهاده‌اند نه تنها جزو یکی از 
شاهکارهای ادب فولکلور کردی بلکه مایه‌ی مباهات ادبیات شفاهی و فولکلوریک جهان است. 


aa 


منابع 9 مأخذ: 


آریان‌پور امیرحسین (۱۳۵۴) جامعه‌ شناسی هنر. تهران, دانشکده‌ی هنرهای زیبا. 

احمدی» حمید (۱۳۷۸) قوم و قومیت‌گرایی در ol yal‏ افسانه یا واقعیت. تهران, نشر نی. 

انوری» حسن (WAN)‏ فرهنگ بزرگ سخن, تهران, yê)‏ سخن. 

ایلخانی‌زاده» سواره (۱۳۷۹) تاپو و بوومه‌لیل تهران. 

بحری» احمد (۲۰۰۰) گه‌نجی سهر به مور. جلد اول» نشر«سه‌رده‌م» چاپ اول. 

بدلیسی» امیر شرفخان (۱۳۶۴) شرفنامه Ga U)‏ مفصل کردستان)» به کوشش محمد محمدلو 
عباسی» تهران» علمی. 

بکرء محمد (۲۰۰۴) کیش و ریتمی شیعری فولکلوری کوردی. عراق(اربیل» تاراس. 

بلو ژویس (۱۳۷۹) مسأله‌ی dS‏ ترجمه‌ی دکتر پرویز امینی» تهران, شالوده. 

بلوکباشی» علی (YY)‏ فولکلور و ضرورت توجه و نقش آن» مجله‌ی dal‏ ساری» فرهنگ‌خانه‌ی 


بیهقی, حسین‌قلی (YAY)‏ پژوهش و بررسی فرهنگ عامه‌ی col yıl‏ مژسسه‌ی چاپ و نشر 
آستان قدس رضوی» چاپ دوم. ۱ 

پانوف» میشل / پرن» میشل, فرهنگ مردم‌شناسی. ترجمه‌ی دکتر اصفر عسکری خانقاه انتشارات 
ویس, بی‌تا. 

پراپ» ولادیمیر (۱۲۷۱) ریشه‌های تاریخی قصه‌های colê yi‏ ترجمه‌ی فریدون بدره‌ای» تهران» 
توس. 

خزنه‌دار, معروف (۱۹۶۲) کیش و قافیه له شیعری کوردیدا؛ بغدادء الوفا. . 

sla‏ سیما (۱۳۸۰) فرهنگ اصطلاحات ادبی. تپران. مرواریده چاپ چهارم. 

درویش» محمدرضا (۱۳۷۶) آیینه و آواز (مجموعه مقالات درباره‌ی موسیقی نواحی ایران» تهران» 
انتشارات حوزه‌ی هنری. 

رزمجو حسین (۱۳۷۴) انواع ادبی و آثار آن در زبان فارسی, تهران مؤسسه‌ی چاپ و نشر 
آستان قدس رضویی» چاپ سوم. 

روشن, ح (۱۳۸۵) ادبیات شفاهی مردم آذربایجان. تهران دنیا. 


زکی» محمدامین (۱۳۷۷) کرد و کردستان, ترجمه‌ی حبیب‌الله تابانی» تهران» آیدین. 


نخستین همایش بین‌المللی ادییات کرد 


سماور لاری/ ریچارد ای پورتر/ استفانی لیزارا (۱۳۷۹) ارتباط بین فرهنگ‌هاء ترجمه‌ی کیانی و 
میرحسنی تهران» باز. 

شامیلوف عرب (IAF)‏ دمدم. ترجمه: شوکور مصطفی, بغداده نشرءکوری زانیاری کورد. 

شرفکندی» عبدالرحمن» (هه‌ژار) (۱۳۶۸) هه‌نبانه بورینه (فرهنگ کردی فارسی)؛ تهران؛ 
سروش. 

شفیعی کدکنی» محمدرضا (YY)‏ موسیقی شعر. تهران, آگاه. چاپ چهارم. 

شیری» فریاد (WAN)‏ زبان و ادبیات گردی. جامعه‌ی نو شماره ۱۳ بهمن. 

عزالدین مصطنی رسول (YY)‏ ئه ده‌بی فولکلوری کوردی» olun‏ نشر دارالحاحظ. 

فتاحی قاضی: قادر(۲۵۲۵ش) منظومه‌ی کردی سعید و yın‏ سیف الدین بیگ, cı yê‏ انتشارات 
موسسه‌ی تاریخ و فرهنگ ایران, شماره ۲۴. 

نویسندگان:گروهی از مستشرقین برجسته (۱۳۶۷) گرد در دائره‌المعارف اسلام. ترجمه‌ی 
اسماعیل فتاح قاضیء ارومیه انتشارات صلاح الدین ایوبی. 

کریستین سن» آرتور (WAN)‏ شعر و موسیقی در ایران» تهران. هیرمند. 

کندال, رابرت و دیگران (۱۳۷۲) گردهاء ترجمه‌ی ابراهیم یونسی» تهران» روزبهان. 

مان» اسکار (۱۳۶۴) تحفه‌ی مظفربه. ترجمه dı‏ کردی: سید محمدامین شیخالاسلامی(هیمن)» 
مهاباده انتشارات سیدیان. 

ماوزلف اولریش (۱۳۷۶) طبقه‌بندی قصه‌های ایرانی, تهران» انتشارات سروش. 

محمد طیب عثمان (۱۳۷۱) راهنمای گردآوری سنت‌های شفاهی, ترجمه‌ی عطاءاله رهب 
تهران» آناهیتا. 

مسکوب. شاهرخ (YY)‏ هویت ایرانی و زبان فارسی, تهران, باغ آینه. 

میرصادقی, جمال, ادبیات داستانی» قصه داستان «US‏ رمان» تهران» ماهور, بی‌ت. 

مینورسکی(۱۹۸۴) کرد ترجمه به کردی: محمدسعید محمدکریم» عراق(اربیل)» نشر دانشگاه صلاح- 
الاین. ۱ ۱ 

نیکیتین» واسیلی (۱۳۶۶) گرد و گردستان, ترجمه‌ی محمد قاضی» تهران» نیلوف, چاپ دوم. 

و شماره‌های مختلف مجله‌ی ادبی «سروه». 


ترانه‌های کردی خراسان, یادگار کهن کردها 
اسماعیل حسین‌پور 1 


چکیده: 

کردهای خراسان -که از گذشته‌های دور در شمال این استان سکونت دارند- زبانشان کردی 
کرمانجی است که گویشی از زبان کردی می‌باشد. کردهای کرمانج علاوه بر شمال خراسان؛ در ê ê‏ 
sdy jgu‏ عراق» شمال غربی ایران» Ewa,‏ ت رکمنستان و“ سکونت دارند. 

ترانه‌ها در بین هر çîle‏ سروده‌هایی هستند که سراینده‌ی مشخصی ندارند. ترانه‌های کردی شمال 
خراسان نیز مانند ترانه‌های سایر اقوام از زلالی. پاکی و صمیمیت خاصی بر خوردارند. عشق.ء امید» آرزو 
Cayê‏ و جدایی موضوع مشترک ترانه‌های کردی شمال خراسان با plu‏ ترانه‌هاست. 

علاوه بر موضوعات فوق, میهن دوستی, دلبستگی به طبیعت» وجود برخی باورها و پندارهای دینی و 
غیر دینی موضوع این ترانه‌ها هستند. ترانه‌های کردی خراسان دارای قالبی متفاوت با سایر ترانه‌هاست. 
سه مصراعی بودن این ترانه‌ها شباهت آنها را به «نوخسروانی»ها و «هایکو»‌های ژاپنی بیشتر کرده 
است. 

ورن ترانه‌های مذکور هجایی (عددی) است که برابری تعداد lola‏ در آن مورد نظر است و بلندی و 
کوتاهی هجاها در آن رعایت نمی‌شود که از اختصاصات شعر پیش از اسلام است. 


واژه‌های کلیدی: کرد خراسان. زبان کردی» گویش کرمانجی» شعره ترانه, ترانه‌های سه خشتی 


* کارشناس ارشد زبان و ادبیات فارسی 


نخستین همایش بین‌المللی ادییات کرد 


مقدمه 

در فرهنگ هرملتی "فولکلور" بخشی از هویت آن مردم است. آشنایی با این یادگار گران‌سنگ» می‌تواند 
بخشی از باورها وخلق وخوی آن ملت را تبلور ببخشد. در این میان» ترانه‌ها بی‌پیرایه‌ترین وصادقانه‌ترین 
دلسروده‌ها هستند که به زیبایی» شور و شکوه‌ها و بیم و امیدهای مردم را بیان کرده‌اند و ترانه‌های 
کردی» روح زلال زندگی‌اند که از پس قرن‌ها هم‌چنان laj‏ و پرشکوه باقی مانده‌اند. 

کردهای خراسان نیز که با جمعیت بیش از یک میلیونی‌شان سالیان سال است درفش عزت و ön‏ 
دوستی را بر دوش کشیده‌اند و به رغم دور بودن از کردها و کردستان» در این سو از ایران عزیز 
"کرد مانده‌اند 9 يلاق و قشلاق کتاب پر ورق زندگی‌شان بوده و هست. در خلق این ترانه‌ها آمید و عشق 
و غربت‌شان را فریاد کرده‌اند. 

در این عصر پر شتاب غبار آلود فرهنگ «a yê‏ شاید این ترانه‌ها ترنم بارانی باشد بر گونه‌ی گلی و 
شاید تلاو نوری باشد در شب بی‌ستاره‌ای. شاید دلاویزی بویی باشد در خزان و تبسم گلی باشد در 
فصلی بی‌بهار که روحی تنها او را سخت می‌جوید. این ترانه‌ها یادگار نیاکان دیروز مایند که نیک‌بختی و 
بدبختی‌ها را با هم فریاد کرده‌اند؛ بی‌هراس هیچ حاکمی» شکوه‌هایشان را با شورانگیزی بیان کرده‌اند و 
عشق را چون جان» عزیز داشته‌اند و دل در گرو یاد دلدار نهاده‌اند. بهار باوران» بر خشکی شاخه‌ی زندگی 
به طراوت نشسته‌اند تا زمین را به رویشی jaw‏ و رنگین فراخوانند. 

کوه. دشت. قبیله و کوچ» رفتن و نماندن و قد کشیدنء حدیث همواره‌شان بوده است و ترانه‌های این 
مردم» چون باورشان آفتابی» چون زندگی‌شان زلال و چون قدمت‌شان دیرینه‌اند. از آن روز که زرتشت سه 
مصراعی خویش, زندگی را هجی کرده‌اند و خوانده‌اند و مانده‌اند. 

کرد وقتی دیده به جهان می‌گشاید. لالایی مهربان مادر ایلیاتی» هر روز مثنوی بلند بودن و زندگی را 
برایش مرور می‌کند و هر گاه عزیزی دیده برهم می‌نهد» همسرایی زنان داغدار با اندوهبارترین مویه‌هاء 
آسمان هر دلی را ابری می‌کند. یعنی کرد از آمدن تا رفتن با شعر و سرود و سوگ سروده‌ها هم‌نفس 
است. 

این ترانه‌ها سینه به سینه از دردمندی دلی به برنایی دل دیگر رسیده وسراینده‌ها بی آن که مکتب 
رفته باشند, آموزگاران صادق „ARAS‏ 

در این ترانه‌ها خدا را بی .هر واسطه خواندن, آرزوها و آرمان‌هاء جلوه‌های عشق ایلیاتی و بی‌ریایی 
«êle‏ غربت و جدایی و تلخ کامی‌های روزگار و نامرادی‌های مردمانش, دلدادگی به طبیعت و میهن 
دوستی و فداکاری از موضوعاتی است که با مضامینی زیبا بیان شده است. 
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فولکلور 


این عاشقان ایلیاتی» ترانه‌های سه مصراعی‌شان» عصاره‌ی تمام عشق‌ها و آمال و رنج‌هایشان است. 
این قافیه نندیشان دلداراندیش «کم گویان گزیده گوی چون درند» که سعی کرده‌اند ساده‌ترین پیام‌ها را 
در قالب موجزترین کلام‌ها بیان کنند. 

ترانه‌های کردی شمال خراسان, طنین روح نواز مردمی است که با ساز و آواز و شور و شکوه را 
برخویش شیرین نمودهاند در جنگ و رزم و می لین ترانه‌ها جان گرفتهانده با غرش دهل و 
سحرآمیزی سورنا مرگ را ja je‏ داشته‌اند و شیون‌شان یا با حنجره‌ی نی و Û‏ با دلتنگی دو تار شعله 
کشیده است. 

در ترانه‌ی زیر عاشق سیر ناشده از یار می‌گوید: 

(ترانه‌ها با رسم‌الخط فارسی نوشته شده‌اند) 


که‌شکو نا ته من نه‌دییا ۵ kasko nata men‏ 
ده‌ره‌نگ ناتا زوو نه‌چویا 0۵ darang nata zu‏ 
هین ژی چافی من وه دوویا hin zi jave men wa duya‏ 


کاش نمی‌آمد و من او را نمی‌دیدم/ دیر می‌آمد و زود نمی‌رفت / هنوز چشمانم به دنبال اوست. 

این ترانه‌های بی‌پیرایه» در این عصر سنگدلی ثانیه‌ها و انجماد وجدان‌هاء نیاز روح‌های سرگردانند. دل 
در باتلاق دردماندگان. کاش رها از هر Xê‏ و Jù‏ زندگی» صدای مرد Jil‏ مرد عاشق کوه و کوچ و بهار و 
باران و بیداری را می‌شنیدند که می‌گفت: 

با رکه بار که غونچه گول فه‌سلی ab)‏ دیل ومره barka bar ka qoncagol fasle jiyana‏ 
dilware‏ 

کوچ کن کوچ کن غنچه گل فصل کوهستان دلبر و دمی از خزان دلی به ستیغ کوه‌ها می کوچیدند و 
بیرق بهار را بر فراز قله‌ی دل به اهتزاز در می‌آوردند تا شمیم گل‌های روییده در پهن‌دشت زندگی مشام 
جان‌ها را بنوازد. 


در این نوشتار برآنیم تا رزنه‌ای بر ترانه‌های کردهای خراسان بگ‌شاييم و دمی بامید و حسرت و 
Cayê‏ این مردم همراه شویم؛ لذا ذکر نکاتی را به منظور آشنایی بیشتر با نحوه‌ی کار در این مجموعه 
ضروری می‌داند: 

۱- در این پژوهش تنها ترانه‌های سه مصراعی ۸ هجایی بررسی شده است و شامل قالب «لو» که در 
آن مصراع ها کوتاه و بلند است» نمی‌شود. 

-Y‏ نبود رسم‌الخط کردی شمال خراسان باعث شده است ترانه‌ها با رسم الخط گردی غرب کشور و با 
ترجمه فارسی و الفبای آوا نگار گویش کرمانجی نوشته شود. 


نخستین همایش بین‌المللی ادییات کرد 


۳- دراین پژوهش از آوردن پا بیتی» حشو و برخی تکرارها که خوانندگان محلی به صورت آواز به 
همراه موسیقی می‌آورند. خودداری گردیده است و صرفاً در بحث تکرارها برخی موارد آورده شده است. 

۴- در ترجمه‌ی ترانه‌ها سعی ekê‏ است ترجمه به اصل ترانه و فادار بمانده چون گفته‌اند: «پسندیده 
ترین و سنجیده ترین گونه‌ی ترجمه» ترجمه‌ای است که امانتدارانه باشد» (کزازی» ۱۳۷۴: (YA‏ ولی از آن 
جا که موجز بودن یکی از مشخصه‌های این ترانه‌هاست برای پرهیز از ذهنیّت ناهم‌خوانی محتوایی 
برخی مصراع‌هاء علاوه بر معنی تحت اللفظی» توضیحات دیگری نیز به منظور رفع ابهام داده شده است. 

۵- ترانه‌ها بیشتر در سطح فکری و به اختصار در سطح ادبی و زبانی بررسی شده‌اند. 

۶- در این مجموعه سعی شده است ترانه‌ها از غربی‌ترین نقطه‌ی خراسان شمالی (مانه و سملقان) تا 
شرقی‌ترین منطقه‌ی کردنشین خراسان (کلات نادر ولایین) انتخاب گردد. 

ترانه‌های کردی دارای قدمت و دیرینگی قابل توجهی هستند. زبان کردی با ویژگی‌های خاص خود 
کرذها را به سمت شعر سوق داده است. محقق اروپایی پل آبه بیدار" مؤلف «گرامر گردی به زبان 
فرانسه» می گوید: «زبان کردی اساسا یک زبان شاعرانه است و کردها به طور کلی شاعر هستند. تمام 
کردها چرگر" زاییده شده‌اند و آواز می‌خوانند به شعر وموسیقی و رقص علاقه‌ی مفرطی دارند» 
(ایوبیان: ۱۷۵). 

۱- پیشینه‌ی ترانه‌های کردی: 

ترانه‌ی باستانی هوره: «این ترانه کهن‌ترین گونه‌ی کردی می‌باشد که از زمان‌های کهن به یادگار 
مانده است. این ترانه ویژه‌ی ستایش اهورامزدا بوده است و کردان -45 پیرو کیش آسمانی زرتشت بوده- 
اند- در هنگام مرگ کسی یا روی دادن پیشامدی یا پس از پیوند با اهوره‌مزداه شروع به خواندن "هوره" 
کرده‌اند و با آوازی سوزناک اشعاری را که برگرفته از نوشتار پیروز و آسمانی اوستا بوده به شیوه "هوره" 
خوانده اند. واژه هوره از آهوره گرفته eê‏ است ... هوره از ریتم آزاد پیروی می کند» (صفی‌زاده» ۱۳۷۵: 
(YAY‏ 

درباره‌ی این که کدامین ترانه کهن‌تر و عمرش درازتر است» دوگانگی وجود دارد. برخی بر این باورند 
که تران‌ی چوپان» کهن‌ترین گونه‌ی ترانه‌های کردی sêl se‏ زیرا چوپانی از دیر باز در میان ایل‌های 
کرد رواج داشته و حتی عمرش از ترانه‌ی کشاورز درازتر است. برخی دیگر بر این باورند که ترانه‌ی kS‏ 
کهن‌تر است و برخی نیز ترانه‌ی کیش یا آیینی را کهن‌تر دانسته؛ زیرا کردان از دیرباز دارای کیش‌هایی 
بوده‌اند که در آن با آهوره‌مزدا به راز و نیاز پرداخته‌اند و این خود گویای راستی و درستی این باور است». 
(همان: ۵۲). 

«دکتر حشمت‌الثه طبیبی» درباره ترانه‌های کُردی می‌نویسد: «برخی سروده‌های کُردی را چریکه یا 
لاوژ می‌نامند. چریکه یا لاوژها از حیث قصه و داستان» آهنگ و نغمات و موضوع بسیار غنی‌اند. این 


منظومه‌ها از دل پاک کردهای ساکن کوهستان برخاسته‌اند و سراینده و تاریخ سرودن آنها معلوم نیست و 


سینه به سینه از نسلی به نسل بعد منتقل شده‌اند» (طبیبی» ۱۳۷۱: ۲۵). 


۲-۱- موضوع ترانه‌های کُردی 
la» €‏ از قدیم دارای ترانه و آواز 9 آهنگ 9 موسیقی بوده‌اند. دلسستگی کردها به طبیعست» ستایش 
اهورامزدا؛ عشق بی‌آلایش و برخی مضامین دیگر در ترانه‌های کردی وجود دارد که با لطافت و سادگی 


نسل به نسل منتقل شده است. 
«استاد عثمان شارباژیری» یکی از پژوهش‌گران بنام 5 o‏ ترانه‌های کردی را به گونه‌های زیر بخش 
کرده است: 


«ترانه‌ی کار ترانه‌ی شبان, ترانه‌ی کشاورز ترانه‌ی محبت و مهر ترانه‌ی میهنی» ترانه‌ی طنز و 
شوخی, ترانه‌ی طبیعت». یکی دیگر از دانشمندان کرد روسیه به نام «حاچی جندی» ترانه‌ی کردی را بر 
سه گونه بن‌پایه زیر بخش کرده است: ترانه‌ی کار ترانه‌ی عشق و مهر و ترانه‌ی طبیعت» (صفی‌زاده: 
(YAN‏ 

زندگی» کار و کوشش» جنگه ماتم» شادی عشق و.. همه باعث شده است ترانه‌های گردی بیانگر 
راستین این موضوع‌ها باشد. 

گروهی ترانه‌های کُردی را ۱۲ گونه دانسته‌اند که عبارتند از: 

ترانه‌ی دینی» ترانه‌ی کار ترانه‌ی چوپان, ترانه‌ی کشاورز ترانه‌ی کودکان» ترانه‌ی آهنگ» ترانه‌ی 
S gw‏ ترانه‌ی جنگ ترانه‌ی زمان» ترانه‌ی Sê‏ ترانه‌ی شوخی و هنری» ترانه‌ی عشق» (صفی‌زاده: 
JA‏ ۱ 

علاوه بر ترانه‌های ذکر eyê‏ زمان نیز از دید کردها پنهان نمانده است. کردی که شاهد طلوع خورشید 
از ستیغ کوه بوده» کردی که آسمان شب را در میان بارش ستارگان نظاره می‌کرده استه ترانه شب و 
روزش هم با یکدیگر متفاوت شده است. 

«تومایو» کُردشناس بزرگ نیز بر این باور است که: «ترانه‌ی بن‌پایه‌ی کردی گونه‌های متفاوت دارد. 
ترانه‌هایی هستند که ویژه شب می‌باشد و در روز خوانده نمی‌شود. برخی ویژه‌ی کودکان بوده و با ترانه‌ی 
بزرگتران جدا است. ترانه‌های پیرمردان» ترانه‌های جوانان از هم جدا می‌باشد. ترانه‌ی درون کوه با ترانه- 
های دشت و سرچشمه چداست. ترانه‌ی سپیده و نیمه روز 9 شب جدای از هم است و هر کدام در هنگام 
خود خوانده می‌شود» (صفیزاده: ۶۰) 

۲قالب ترانه‌های کردی شمال خراسان: 

ترانه‌های کردی شمال خراسان» دارای تفاوت اساسی با قالب موجود ترانه‌ها و رباعی‌ها و چهارپاره 
هاست. ترانه‌های کُردی خراسان سه مصراعی است؛ قالبی که مختص کردهاست و پیشینه‌ی ترانه‌های 


نت A seyan‏ مان رست باز می‌گردد و می‌توان نوخسروانی‌ها و هایکوهای ژاپن را نزدیکترین قالب 
به ترانه‌های سه مصراعی کردی خراسان دانست که در اصطلاح سه خشتی نامیده می‌شود. 

«دکتر شفیعی کدکنی» در موسیقی شعر از نوعی قالب یاد می‌کند که در ادبیات تاجیک» cîlên‏ بوده و 
قدیمی‌ترین شکل ادب تاجیک بوده است (شفیع یکدکنیء ۱۳۷۳: ۲۰۵) که می‌توان نوعی از سه 
مصراعی‌ها تلقی کرد. 

موشح» یکی دیگر از نواع ادبی بوده که قالبی نزدیک به ترانه‌های سه خشتی دارد. مؤلف موسیقی شعر 
می‌نویسد: 

«موشحات گویا از موسیقی و شعر محلی اسپانیا هم رنگ گرفته است. موشحات برای تغنی و آواز 
خواندن به وجود آمدند و در آن ایام برای خواندن (دکلامه) قصیده زجود داشت که در مدح امیران و 
حاکمان گفته می‌شد. ولی موشحات فقط برای تغنی بود اما مجال گسترده‌ای برای سخن گفتن و آفاق 
تازه شعری pad‏ به شمار می‌رفت. 

درباره‌ی منشاً موشحات بستانی معتقد بود که موشحات عربی نیست. بلکه مستعرب است. مانند خود 
اهالی اسپانیا. گیب" معتقد است که احتمالاً اختراع کنندگان موشحات متأثر از ترانه‌های محلی اسپانیا و 
پرووانس بوده‌اند که از نوع ترتیل‌های کلیسا متأثر است. نویسنده فن التوشیح می‌نویسد: ما بهتر می‌دانیم 
که گفته شود به تقلید از شعرهای غیر عربی است؛ زیرا بهودیان انداس هم به زبان عبری موشحاتی 
دارند. 

یکی از ساده‌ترین شکل‌های موشح را در اینجا نقل می‌کنیم که هر حرف نشانه یک قافیه است: 


run run 

[4 č a 
asi 

> > > 


şe‏ اگر فصاحت و زیبنی BAN‏ همراه باشده شعر عشق و زیبیی و زمزمه است» (شفیعیکدکنی, 
۳ -۲۱۱-۲۱۰). دکتر شمیسا نیز در انواع ادبی» در بحث قوالب ابتکاری و غیر معروف با آوردن برخی 
ابیات که قافیه‌ی درونی دارند و در پایان هر بیت» عبارتی نسبتاً طولانی تکرار می‌شود نوعی قالب 
نزدیک به ترانه‌های سه مصراعی کرمانجی را آورده که نمونه‌هایی از مولانا و سعدی ذکر می‌شود 
(شمیساء NYAN‏ ۳۴۳-۳۴۲). 

تشریف ده عشاق را پر نور کن آفاق را پرزهر کن تریاق را 

چیزی بده» درویش را 
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ارو خرن ماه ا نش سین چو eê‏ سرا ون سوه 
چیزی بده درویش را 

به نظر می‌رسد که این اشعار در اصل ملحون بوده و مصراع ترجیع را مثلاً در مجالس سماع یا sp‏ 
یاران دم می گرفته‌اند. 

ای سرو بالای سھی کز صورت حال آگهی وزهر که در عالم بھی 

ما نیز هم بد نیستیم 
گفتی به رنگ من گلی هرگز نبیند بلبلی آری نکو گفتی ولی 
ما نیز هم بد نیستیم 

زنده eb‏ احمد تفضلی با آوردن آثاری از فارسی قدیم نمونه‌هایی در قالب سه خشتی‌ها را به چاپ 
رسانیده است. 

شعر زیر را اين خرداد به نام باربد ضبط کرده که در مدح خسرو پرویز سروده شده است: 

La فیس‎ dale SÊ 

آن من خدای ابر مانذ کامغاران 

کخاهذ ماه پوشذ کخخاهذ خرشیذ 

خاقان مانند ماه و قیصر خورشید است / اما خداوندگار من مانند ابر کامکار است / هر گاه بخواهد ماه را 
می‌پوشاند و هرگاه بخواهد» خورشید dl‏ 

قطعه‌ی زیر در توصیف نرگس نیز شاید در اصل به پهلوی بوده است» اگرچه خصوصیات فارسی در آن 
دیده می‌شود: 

نرگس آزمرد دسته ‏ مروارید فدوسته زرش در çıke‏ بسته»(تفضلی؛ ۱۳۷۸: ۳۱۲ 

دکتر شمیسا در اسجاع يا ترانه‌های سه لختی نوشته است: 

«در پستی مردن ۵ هجا 

به که حاجت ۴ هجا 

پیش کسی بردن ۶ هجاء(شمیسا: ۶ 

و هم‌چنین این اسحاع شبیه است به ترانه‌هایی که از آغاز اسلام به جا مانده است مانند ترانه یزیدین 
ii‏ 

«آب است و نبید است عصارات زبیب است میه رو سبید است» (همان: ۶۶). 

برای مقایسه‌ی قالب سه خشتی با ترانه های آغاز اسلام یک سه خشتی آورده می‌شود: 

بان ده که‌مه که‌چکی عهزهو / نه ته دلی نه من که‌زهو / خودی له مه gojdê asilo‏ 

صدا می زنم ای دختر شوی ناکرده/ نه تو دلی داری و نه من جگری/ انگار خدا برما به خشم آمده 


است. 


در سه خشتی بالا سه کلمه «عهزهو» şo ja5)‏ € و «غهزه‌و» هم قافیه هستند. 

lê le”‏ سپاهی لابين" با بیان وجود شباهت بین قالب ترانه‌های کردی و هایکوهای ژاپنی» نمونه‌ای از 
هایکوها را آورده است: 

نیلوفر صحرایی من / دلوچاه مرا اسیر کرد / برای آب به جای دیگر خواهم رفت (سپاهی لایین: ۵۱۸ 

«هیوا مسیح» yelê‏ پرآوازه نیز دربار‌ی سه خشتی‌های کردهای خراسان آورده است: سه خشتی یکی 
از قالب‌های بی بدیل در شعر ایران و جهان است. سه خشتی گاه به هایکوهای ژاپنی می‌ماند گاه 
خودش است. گاه عبور بادی است در علفزارء گاه رعدی در آسمان. سه خشتی بازمانده‌ی شعر خسروانی 
عهد ساسانی است که بعد از حمله‌ی اعراب به ایران» رفته رفته خاصه در زبان پهلوی و فارسی از بین 
رفت؛ اما کرمانج‌ها توانستند آن را حفظ کنند و تا امروز ادامه دهند. 

زنده‌یاد مهدی اخوان ثالث شاعر بزرگ امروز و زنده‌یاد ملک اشعرای ole‏ این قالب را یکی از زیباترین 
قالب‌های شعری دانسته‌اند. 

در مجموع می‌توان قالب ترانه‌های کردی خراسان را که در ترکیه عراق» سوریه» ارمنستان و غرب 
ایران نمونه‌های متعددی از این قالب وجود دارده قالبی منحصر به فرد در مقایسه با قالب‌های زبان 
فارسی یاد کرد که امید است تحقیقات دیگر دوستداران ترانه‌های ایرانی به شناساندن بیشتر این قالب و 
قالب‌های مشابه کمک AS‏ 

۴-سطح زبانی و موسیقی ترانه‌ها: 

۱ موسیقی بیرونی (وزن): ۱ 

زبان کردی و ترانه‌هایی که کردزبانان بر لب دارند. به علت شرایط خاص جغرافیایی و مقاومت کردها 
در برابر اعراب با عدم آمیختگی با زبان عربی اصالت خود را حفظ نموده است.. 

ترانه‌های کردی نیز با عروض عرب هم‌خوانی ندارد و یکی از دلایل قدمت این ترانه‌ها و نزدیک بودن 
وزنشان به پیش از حمله‌ی اعراب به ایران» هجایی بودن وزنشان است. دکتر شفیعیکدکنی می‌نویسد: 
«شعر ایرانی» پیش از حمله عرب تابع عروض نبوده و وزنی سوای آن داشته که به وزن هجایی یا 
سیلابی معروف است» (شفیع یکدکنی» ۱۳۷۳: ۵۶۷). دکتر وحیدیان کامیار در تعریف وزن هجایی نوشته 
است: «وزن هجایی یعنی وزنی که در آن فقط تساوی تعداد هجاها (اعم از کوتاه بلنده یا کشیده) مصراع 
ها مطرح است و نظمی میان هجاها وجود ندارد» (وحیدیان کامیار»۱۳۸۰: AV‏ 

دکتر محمد مکری در مورد اصول در شعر هجایی کردی می‌گوید: 

«در اشعار کردی, اعم از ده هجایی یا هشت «sla‏ یا انواع دیگر آن که درهبیت‌ها» وجود دارد و 
تحت تأثیر عروض عربی قرار نگرفته است» نظیر بیشتر اشعار پهلوی و ترانه‌های عامیانه‌ی زبان فارسی 
شماره‌ی هجاها بیش از همه دخالت دارد و بلندی و کوتاهی آخرین هجا و اتحاد حرف روی در قافیه نیز 
هميشه مراعات می‌شود ولی اگر بخواهیم آنها زا با عروض عربی بسنجیم و بر افاعیل عروضی تطبیسق 
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کنیم» ممکن است شعری در یک مصراع با هجای بلند و در مصراع دیگر با هجای کوتاه آغاز شود» 
(مکری» ۱۳۲۹: JAN‏ 

محمدرضا درویشی در این‌باره نوشته است: «اشعار کردی غالباً به صورت هجایی ce)‏ ۸ تا ۱۶ هجا) 
است و شعرهای عروضی با این موسیقی ترکیب و تلفیق نمی‌شوند» (درویشی,۱۲۸۰:۱۵۴). 

مرحوم دکتر احمد تفضلی نیز در مورد پیشینه‌ی وزن هشت هجایی می‌نویسد: 

«می‌توان احتمال داد که ابیات یشت‌هاء اصولاً هشت هجایی بوده و بعدها بر اثر انتقال شفاهی اوستا از 
سینه به سینه» در طی قرون و اعصار و سپس به کتابت درآمدنش تغییراتی در تعداد هجاها راه یافته 
است... نظریه‌ی هجایی بودن این سرودها هم به قوت خود باقی است» (تفضلی: ۶۰). 

مؤلف موسیقی شعرء در مورد هجایی بودن برخی آشعار (نزدیک به سه خشتی های کرمانجی) می- 
تویسد؛: 

«ابن خرداذ به خراسانی (۲۰۰-۲۱۱) مورخ و جغرافی‌نویس و موسیقیدان بزرگ ایرانی قرن سوم 
ای را رده اس لین اب شروش یی E Ê‏ ی آم کو E‏ سا 
تشکیل شده و چون از کیفیت خواندن این سرود به درستی آگاه نیستیم به طور دقیق تعداد هجاهای آن 
را نمی‌توانیم تعیین کنیم. 

با پیدا شدن این سرودء گذشته از این که به طور نسبی کهنه‌ترین نمونه شعر فارسی دری را که به 
دوران خسرو پرویز (۶۲۷-۵۹۰م) منتهی می‌شود مسائل دیگری نیز روشن می‌شود. موضوع نخست 
هجایی بودن اشعار آن دوره است» (شفیعی کدکنی» ۱۳۷۳: ۵۲۰). 

آقای سید علی صالحی در مقدمه‌ی کتاب دره‌ی پروانه‌ها می‌نویسد: 

«ادبیات فولکوریک کردی.. یعنی آن چه تا به امروز ادبیات و زبان کردی را حفظ کرده و آن را سرپا 
نگه داشته» این بخش از ادبیات را ملت کرد سینه به سینه از پدران و پیشینیان خود نقل کرده‌اند و به آواز 
حزین و با آهنگ‌های خاصی گاه بی ساز و گاه با نوای نی می‌خوانند. ادبیات فولکلوریک به صورت نثر یا 
شعر هجایی غیر عروضی است و آنها را بیت یا چریکه می‌نامند» (بی کس:۳۰) 

وزن ترانه‌های کردی شمال خراسان» وزن هجایی (عددی) است. دکتر وحیدیان کامیار زبان های 
فرانسه و ژاپنی را دارای این وزن تلقی نموده ان در حالی که زبان کردی نیز از این قاعده پیروی می- 
کند و شباهت هایکوهای ژاپن و ترانه های کردی علاوه بر قالب, از لحاظ وزن نیز جالب توجه است و از 
طرفی نزدیکی زبان فرانسه و کردی را نیز می‌رساند که برخی محققین زبان فرانسه را زبانی قدرتمند و 
رقیب کردی دانسته‌اند (در بحث کلیات به این موضوع پرداخته شده است). 

دکتر وحیدیان درباره وزن عددی می‌نویسد: 

«در وزن عددی فقط تساوی هجاهای هر مصراع معتبر است و کوتاه یا بلند بودن هجا در آن نقش 
ندارد. این نوع وزن» خاص زبان‌هایی است که در آنها امتداد مصوت و تکیه و زیر و بمی نقش ممیزه 
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ندارد. مانند زبان فرانسه یا ژاپنی. به هر حال در وزن عددی فقط تعداد برابر هجاهای هر مصراع مهم 
است؛ مانند این شعر لاهوتی که در وزن عددی (هجایی) سروده شده است: 

در یک قلعه‌ی خالی نیم ویران 

چندی حصاری بودند دلیران 

آفتاب زمین را چون دیگ می‌جوشاند 

بخار زمین آن را می‌پوشاند ... 

این شعر چون وزن عددی يا هجایی دارد و وزن عددی plio‏ ماهیت زبان فارسی است با وجود مقفی 
بودن» گوش فارسی زبانان آن را موزون حس نمی کند» (وحیدیان:۸) 

برای نمونه و اثبات عددی بودن ترانه‌های شمال خراسان eg)‏ سه خشتی تقطیع هجایی می‌شود 


ئەز نه وچیکووم وه زیوچه‌دا 2 ۷۷2 az navcekum‏ 
هاتی ره‌توی ته تاونه‌دا hati ratuy ta av nada‏ 
به‌هار هاتو من گول نهدا bahar hatu men gol nada‏ 

از | نو | چ | کوم | و ازیو اچ bl‏ 


ها | تی | ر | توی ات | او ان | دا 

ب | هار | ها | تو | من | گل ان | دا 

من نهالی در درون دره بودم / تو آمدی از کنارم گذشتی و آبم ندادی (به من بی توجهی کردی) / بهار 
آمد و من به گل و شکوفه ننشستم . 


za alla da wa nazar we وی‎ joja داوه‎ Was ژ‎ 
za nav malan kanyek dar we ناف مالان کانییک دەر وی‎ $ 
har ko harem yar la sar we ھەر کو هریم يار ل سەر وی‎ 


ژ اال |۷ |دااوان ازر او 

ژ اناو اما الان | کان ایک | در او 

هر اک اه ارم | یار ال اسراو 

از جانب خداوند لطف و نظری شود/ از میان سکونتگاه ایل و خانوارها چشمه‌ای بجوشد / هر گاه بروم 
یار بر روی چشمه باشد. 

۲-۲ موسیقی کناری (قافیه و ردیف و برخی تکرارها)؛ 

وجود موسیقی کناری یک ضرورت شعری است. ترانه‌های کردی خراسان نیز ناگزیر به دابتن قافیه- 
اند. علاوه بر قافیه» ردیف و برخی تکرارها e j>‏ پر استعمال‌ترین وجه موسیقی کناری به شمار می‌رود. 


MAR) 
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از آنجا که این ترانه‌هاء معمولاً آهنگین 9 با آواز خوانده می‌شود» وجود موسیقی کناری 9 خصوصاً برخی 
تکرارهای فراتر از ردیف» یک ضرورت است؛ مانند برخی تکرارها در غزلیات شمس که احتمالاً هم خوانی 
و همراهی اطرافیان را به همراه داشته است و گروهی آن را با مولانا تکرار می‌کرده‌اند. 

در برخی ترانه‌های خراسان هنگام آوردن هر مصراع از سه خشتی‌هاء گاه یک واژه و گاه مصراعی هم 
وزن یا کوتاه‌تر از مصراع سه خشتی‌ها تکرار می‌شود که از قاعده‌ی مشخصی پیروی نمی‌کند و این تکرار 
به سلیقه‌ی خواننده ترانه‌ها و لحن و آهنگی که می‌خواند بستگی دارد. 

تکرار یک مصراع هم وزن: 


فا شه‌فانا شه‌فی قه‌وسی گورجی جان J‏ ته میوفانم 
مه سه‌ردانی سەر قه‌فه‌سی گورجی جان ل ته میقانم 
تێر نه‌بون ژ نه‌فه‌سی گورجی جان ل ته میقانم 
گورجی J l>‏ ته میقانم میقانی مه لی شیفانم 

ژ وا لاوکی کورمانجانم 
va savana save 6 gorjijan la ta mivanem‏ 
ma sar dani sar qafase gorji jan la ta mivanem‏ 
ter na buni za nafase gorji jan la ta mivanem‏ 


gorji jan la ta mivanem mievane male sivanem 
za wa lawke kormanjanem 


این شب‌ها چه شب‌هایی هستند ۱ گرجی جان بر تو میهمانم 
ماسر بر روی سینه یار گذاشته‌ایم گرجی جان بر تو میهمانم 
از نفسش سیر نمی‌شویم گرجی l>‏ بر تو میهمانم 
گرجی جان بر تو میهمانم میهمان موقع شامم 


از آن جوان های کرمانجم 

علاوه بر وجود موسیقی کناری و تکرار مصراعی هم وزن در سه خشتی‌هاء در پایان نیز بانوعی 
موسیقی پایانی روبرو هستیم که در پایان سه خشتی‌ها آوره می‌شود و موسیقی پایانی را پر رنگ‌تر می‌کند 
و گاه رد المقطع علی المطلع صورت می‌گیرد مانند: گورجی جان ل ته میوانم. 

و یا در این ترانه که به آهنگ «لاله زار» معروف است با نوعی تکرار روبرو هستیم: 

ئارمووتلیاء کودا کودا 

کویین o‏ گرتن جودا جودا لاله زار 

مه ته ده‌خواست. خودی نددا 


لاله زاری» زاری زاری که‌چک بوونه که‌وی ماری 
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ژ چافی مه خوین دباری لاله زار 
armutliya koda koda‏ 
koun vagerten joda joda lalazar‏ 
me to daxwast xwade nada‏ 
lalazare zari zari kajek buna kawe mary‏ 
za Jave ma xwun dabari lalazar‏ 


کوه آرموتلی کجاست ؟ کجاست ؟ 

çıl‏ جا که سیه چادر عشایر جدا la‏ برافراشته می‌شود لاله زار 

من تو را می خواستم اما خدا نداد 

ای لاله زار که در فراقت زار می‌گریم دختران به کبک کوهسار می‌مانند 
از چشمانم خون می بارد لاله زار 


که در این جا نیز «لاله زار» یک بار به صورت موسیقی کناری آمده و پس از آخرین مصراع در پایان 
سه خشتی‌ها نیز به زبیایی موسیقی پایانی را شکل داده است. وجود موسیقی پایانی در ترانه‌های گردی 
نوعی قالب‌شکنی و هنجاگریزی است و می توان نوعی خاص از مستزاد نیز تلقی کرد. 

۲-۳ موسیقی داخلی: 

با عنایت به هشت هجایی بودن هر êl yan‏ زمینه‌ی موسیقی داخلی در ترانه‌ها کم رنگ است. شاعر و 
سراینده‌ی گمنام دوست داشته است در کوتاه‌ترین «JÛ‏ پیامش را منتقل کند و بی dlya‏ بودن و سادگی 
این ترانه‌های مردم سروده, باعث شده است کمتر به این زیبایی‌ها و موسیقی داخلی توجه شود. 

در زیر به برخی سه خشتی‌ها که صرفاً تکرار صامت‌ها در آن نوعی موسیقی داخلی ایجاد نموده اشاره 


می‌شود. 

صامت «س»: 

سیسه بوزی له سه ر به‌ستی sisa boze la sar baste‏ 

ل به‌ده‌نا ته نه هه‌ستی la badane tena haste‏ 

وه دوو مه‌را با بی وهستئ wa du mara ba bewaste‏ 

سپید روی بر ستیغ و بلندی کوه ایستاده / گویی استخوانی در بدن ندارد / بگذار به دنبالمان خسته 
شود. 

که چهار بار صامت «س» در مصراع اول و در مصراع‌های دوم و سوم نیز یک بار تکرار شده است. 

Kg? صامت‎ 

cara Javen JaVe maran ره‌چاضئن چاضث ماران‎ 4> 

سووره ده که‌نه دانث ناران sur dakana dane naran‏ 

aw sardare kole yaran سهردارث کوللث یاران‎ gaê 


۱۳ 
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چه چشم‌های سیاهی شبیه چشم مارهایند/ (گونه‌هایش) دانه‌های انار سرخ هستند/ او سرور و سردار 
همه پارهاست. 


که در مصراع اول سه بار صامت «چ» تکرار شنده است. 


۳-۴- موسیقی معنوی: 

موسیقی معنوی در ترانه‌ها بیشتر و قوی‌تر از موسیقی درونی است. با عنایت به بحث بدیع از تکرار 
مطالب در اینجا پرهیز می شود. 

با توجه به توضیحات داده شده» در مجموع می‌توان گفت: ترانه‌های کرمانجی دارای موسیقی بیرونی 
متفاوت با فارسی» دارای موسیقی کناری گسترده و دارای موسیقی پایانی افزون بر فارسی, دارای موسیقی 
میانی ضعیف و دارای موسیقی معنوی متنوعی است. ولی موسیقی بیرونی و کناری آن بیشتر قابل توجه 
است؛ خصوصاً موسیقی کناری که زیبایی خاصی به آن بخشیده است. 

> سطح لغوی ترانه 

۴-۱- استعمال واژه های کهن: 

cl;‏ کُردی به خاطر شرایط خاص کردها -که در نقاط کوهستانی و سخت‌گذر ساکن هستند- بسیاری 
از لغات فارسی قدیم را هنوز در خویش به یادگار دارد و ترانه‌ها نیز از این لغات بی‌بهره نیستند. 

استعمال واژه‌های کهن و فراموش شده که غبار زمانه بر آنها نشسته است زلالی خاصی به سه 
خشتی‌های کرمانجی بخشیده است و این واژه‌ها حاکی از اصالت این ترانه‌ها و گویش کرمانجی است. 

جدول ذیل نمونه‌ای است(خوشحالی» ۱۳۷۹: ۱۷۷): 
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e‏ همایش بینالمللی ادییات 


۴-۲- بسامد فعل به عنوان قافیه: 

در ترانه‌های کرمانحی» قافیه‌هایی که به فعل ختم شده‌اند بسیارند. از پانصد ترانه در ۲۰۳ ترانه قافیه را 
فعل تشکیل می‌دهد . 

آمدن فعل در قافیه می‌تواند عملگرا بودن این مردم را برساند؛ چون مردمی که قافیه‌ی ترانه‌هایشان به 
فعل ختم می‌شود اهل عملند نه شعار و توصیف. 

۱ بسامد ضمیر:‎ NV 

در ترانه‌های مورد بحث» ضمیر کاربرد فراوان دارد. ضمیر اول شخص و دوم شخص ê j>‏ بسامد ترانه- 
هاست؛ به طوری که در پانصد ۲ بار ضمیر اول شخص و ۱۰۳ بار ضمیر دوم شخص مفرد آمده 
است. کاربرد ضمیر اول شخص بیشتر عاطفی است و زبان حال گوینده است که درون او را عینیت می - 
موّلف کتاب نظریه‌های نقد ادبی معاصره در این باره می‌نویسد: «هنگامی که زبان برای بیان احساسات 
و مکنونات ذهنی گوینده یا نویسنده به کار رود نقش عاطفی (احساسی) پیدا می‌کند. کارکرد عاطفی به 
سوی اول شخص گرایش دارد. این همان چیزی است که مارتینه آن را حدیث نفس می‌نامد. 

کاربرد ضمیر دوم شخص نیز کارکرد کنشی (ترغیبی) است. در این کارکرد پیام به سوی مخاطب 
جهت می‌یابد. کارکرد کنشی زبان به سوی دوم شخص گرایش دارد. این کار کرد عمدتاً در شعر مدحی و 
تعلیمی نمود می‌یاید. بارزترین نمونه‌های این کار کرد ساخت‌های ندایی و امری است» (علوی‌مقدم:۲۲۳) 

وجود ضمیر. علاوه بر موارد فوق همراهی, هم‌اندیشی و هم سخنی افراد یک ایل را می‌رساند. کسی 
که در اطراف خود «j>‏ اهل ایل» کسی را نمی‌دیده» ناگزیر بوده است که او را مخاطب خویش قرار دهد. 


darvis ۱۵26۱۱ ده‌رویش نينم قه‌له‌نده‌رم‎ 
wa du ta ra az dagarem ده گهرم‎ jas وه دوو ته را‎ 
az jaylake dar wa darem ثه‌ز جایله کی ده‌روه‌ده‌رم‎ 


درویش نیستم و قلندرم / من دنبال تو می‌گردم / من جوانی دربدرم . 
که در مصراع دوم «ته» (تو) ضمیر دوم شخص مفرد و «ئەز» (çe)‏ ضمیر اول شخص مفرد > بر 
مصراع دوم در مصراع سوم نیز آمده است. 


az ko dinem az dine ta هز کو دینیم ئهز دینی ته‎ 

` payda nakem kas mine ta پەيدا ناکم كەس مینا ته‎ 

ته گوله کی ئەز بینی ته to golaki az bine ta‏ 

من plaia‏ من دیوانه تو هستم / کسی مائند تو را پیدا نمی کنم / تو گلی هستی که من بوی تو 
هستم . 


فولکلور 


در این سه خشتی سه بار ضمیر من و چهار بار ضمیر تو به کار رفته است و در مجموع از ۲۴ هجا ۷ 
هجای آن را ضمیر تشکیل داده است و این فراوانی emê‏ حاکی از درون‌گرایی و عاطفی بودن فرد 


است. 

۳-۴- بسامد واژه‌های درونی (عاطفی): 

علاوه بر کاربرد ضمیر به عنوان یک بسامد -که حاکی از کارکرد عاطفی آن است- وجود برخی 
بسامدهای عاطفی نظیر JJ>‏ درد غریبی و اشک در ترانه‌های کرمانجی بحث درون‌گرایی و خود 
مخاطبی را درترانه‌ها تقویت می‌کند. 

ترکیب دل» درده غربت و اشک رساترین ela‏ را دارد. دلی که درد دارد و دردش غربت و جدایی است و 
دوری و بی‌دیاری و سرگردانی در کوه و دشت و بیابان و یبلاق و قشلاق است. باعث شده است که 
اشک Sel‏ این بی تابی و اخگر افروزی باشد. 

هر چند این واژه‌ها و بسامدشان مختص ات کرد خراسان نیست و در شعر شاعران دیگر نیز 
این واژه‌ها به وفور یافت می‌شود» ولی در بین کردهاء کاربرد این واژه‌ها نقش عاطفی زیادی دارد. 

کُردی که با دل هم سخن است» از بی اعتمادی اطرافیان به ستوه آمده است. وقتی خود مخاطبی 
وجود دارد یعنی دیگران نامحرمند و نباید داننده‌ی راز باشند» دلیل خودمخاطبی نیز به خوبی مشخص 
است؛ وجود درد. دردی که روح را صیقل می‌دهد؛ دردی که روح را آسمانی می کند و او را تا اوج بالا می- 
برد و غربت و دوری و جدایی» این درد جانکاه قامت کرد خم کرده دمی او را رها نمی کند. وقتی آسمان 
دلی ابری شد باید ببارد و اشک‌هاء یادگاران آسمان در زمینند که میهمان گونه‌ها می‌شوند و شعله‌های 
سرکش دل دردمند و خسته از غربت قرن‌ها را فرو می نشانند (در بحث سطح فکری این بسامدها شرح 
داده شده‌اند). 

۴-۵- بسامد واژه‌های طبیعی: 

بسامد هر واژه‌ای بیانگر این واقعیت است که در درون شاعر چه می‌گذرد. کردهای شمال خراسان» که 
اساس زندگی‌شان پیش از زندگی یکجانشینی بر کوچ و چادرنشینی و بیلاق و قشلاق استوار بوده است» 
طبیعت را خانه و منزلگاه بی‌حصار خویش می‌دانند. بسامد برخی واژه‌های طبیعی» علاوه بر بعد درونی و 
دلبستگی سرایندگان این ترانه‌ها به مظاهر طبیعت بیانگر 4S5‏ گاه بودن این واژه‌ها در زندگی عشایری 
بوده است. 

کردی که مورد غارت و چپاول و تاخت و تاز قرار می‌گرفته و تمام زندگی‌اش به یغما می‌رفته استه جز 
کوه چه تکیه گاهی داشته است؛ جز این که صدایش را با نسیم به سمت کوه dilo)‏ کند و پیامش را به 
خدا برساند. 

سرو کوهی, کوه و چشمه, e j>‏ بسامدهای طبیعی هستند که در ترانه‌های کرمانجی وجود دارند. 


۱۱۹ 


سطح فکری ترانه‌ها: 


ترانه‌های کرمانجی خراسان را باید نوعی از ادب çalê‏ تصور کرد. همچون سایر ترانه‌های ایرانی» 
احساسات 9 عواطف در آن بارزتر است؛ لبخند آرزو امید» عشق ومحبت به همنوع» مرثيه 9 سوگه 
ناکامی و تلخ روزی» دلبستگی به طبیعت از ویژگی‌هایی cal‏ ترانه‌هاست . 

هر چند شعر çakê‏ را متأخرتر از شعر حماسی دانسته اند و شعر غنایی را مربوط به اوج و رواج شهر 
نشینی و متمدن شدن ذکر کرده اند(شمیسا: (YY‏ ولی ترانه‌های غنایی کرمانجی مربوط به زندگی ساده 
و بی پیرایه مردمی است که ستیغ قله‌ها و سرسبزی چمنزاران و عطر پونه‌های رسته بر کنار جویبار را بر 
بی‌صدایی و بی ارتفاعی دشت ترجیح داده‌اند. 

در ترانه‌های کرمانجی» کرد به شهر نیامده است تا به یاد روزهای گذشته ترانه‌ای بسراید و ترانه هایش 
مربوط به زندگی شهر نشینی و حسرت روزهای گذشته‌اش باشد؛ بلکه اگر حسرتی بوده است» حسرت 
گذشت زمان بود حسرت تنها ماندن» از دست رفتن جوانی: 


javane cu nek'a k'alem جفانی چوو نکاء کالم‎ 
la jam yare neka t”alem جهم پاری نکاء تالم‎ J 
wa ve darda az danalem وه ثوی ده‌ردا ئەز دنالم‎ 


جوانی رفت حالا پیر و افتاده‌ام / اکنون نزد یارم تلخ شده‌ام/ و از این درد می‌نالم 

در ترانه‌های مورد بحث برون‌گرایی و آفاق‌اندیشی بیش از درون‌گرایی است و ترانه‌ها بر بستر بیانی 
آفاقینفسی در گذر است و به درستی نمی‌توان مرزی بین این دو گذاشت؛ چرا که برون‌گرایبی یک 
ترانه با احساس درونی تبلور یافته است. ترانه‌سرای کرمانج آه درونش برای فروشکستن قامت درخت 
ارس (سروکوهی) بلند است و این سیال بودن ذهن در آفاق‌نگری و درون‌نگری زیبایی خاصی به این 
ترانه ها بخشیده است. 


گاه به زیبایی هر دو پیامی را می‌رسانند مانند: 


barfandile sari re ma ` به‌رفه‌ندلی سه‌ری رێمه‎ 
hurek” hurek” vadalema دلی مه‎ 4Š هوریک هوریک‎ 
ka mine gesmate kema کا مینا قیسمه‌تی کی مه‎ 


توده برف سر راهم / ذره ذره آب می‌شوم / معلوم نیست قسمت چه کسی بشوم . 

در این ترانه ابتدا برون‌گرایی و آفاق‌نگری را می‌بینیم» به رفه ندیل یا برفی انباشته شده بر سر راه که 
تا دیری پس از بهار می‌ماند و مصراع دوم درون‌گرایی را؛ elê‏ دردهای درون را به تصویر می کشد 
دردهایی که او را ذره ذره آب می‌کند. این سیال بودن برون‌گرایی و درون‌گرایی» روح را به صمیمیتی 
بی‌پیرایه فرامی‌خواند تا o jê‏ در یاری شود که به سپیدی برف می‌ماند و حالا این سپید برف مانده در 


فولکلور 


کنار راہ زندگی ذره ذره آب می شود و روزهایش تهی از امید بر او می گذرند و نمی داند قسمت چه 
کسی خواهد شد! 

تغییر عینیت به ذهنیت و ذهنیت به عینیت در این ترانه‌های غنایی فراوان است. در ترانه زیر ابتدا در 
ذهن yelê‏ آرزویی مطرح می‌شود (ذهنی) و بعد درمصراع بعده می‌خواهد چشمه‌ای در بین چادرهای ایل 
بجوشد (عینی) و همه این‌ها را فقط برای دیدن یار بر چشمه می‌خواهد . 


za alla da wa nazar we (So دا وه نەزەر‎ Wa 5 
za nav malan k'a nyek” dar we ژ ناف مالان کانییک دەر وی‎ 
har ko harem yar la sar we ھەر كوو ھەرێم یار ل سەر وی‎ 


از جانب خداوند لطف و نظری شود / از میان چادرهای ایل چشمه ای بجوشد / هرگاه بروم یار بر روی 
چشمه باشد . 

در ترانه های کرمانجی عشق و جلوه های عشق ایلیاتی از وسعت تنوع و عمق بیشتری برخوردار 
است» در این ترانه ها دلدادگی به یار تا آنجاست که عاشق آرزو می کند بمیرد تا او را با اشک چشمان یار 
شتسشو دهند و در چارقدش کفن کنند و بر سینه یار به خاک بسپارند تا این گونه به یار نزدیک شود 
عاشق شیفته معشوق است» بی dı)‏ ساده و صمیمیء دمی تحمل دوری یار را ندارد می گوید: 

«ثه گه رهه ری زوده میرم» آگر بروی زود می میرم و این یگانه یار دوستی باعث شده است که عشق 
با ثبات تر باشد و درترانه da‏ طلاق دادن یار جایی نداشته باشد . علی رغم همه عشق ورزیهاء شراب 
خوردن و باده نوشی در ترانه ها وجود ندارده چه در معنای عرفانی و چه در معنای غیر عرفانی. 

در این ترانه‌ها بی‌دلی و بی‌میلی عاشق و معشوق در برخی ازدواج‌های اجباری جز نکات قابل تأمل در 
ترانه‌هاست شاید محزون‌تر از این ترانه ترانه‌ای را سراغ نداشته باشیم که دختر در آستانه ازدواج ناخواسته 


با حزنی بی پایان به فریاد می‌آید: 


ئەزئ ده‌مرم وه فى ده‌ردا az damerem wa vi darda‏ 
من مه‌ده‌نه ی نامه‌ردا 2 men madana vi‏ 
من هلینین له فی هه‌ردا men helinen la vi harda‏ 


من از این درد می‌میرم / مرا به این نامرد ندهید / مرا در این جا به خاک بسپارید . 

و گاه وقتی شعله شکوه‌هایش, فقط درون او را به آتش می‌کشد و فریادرسی نیست؛ با هم گریزی دو 
نامزد یا دو عاشق و معشوق پیش می‌آید. می گریزند برای این 45« به دور از تعصبات و تنگ نظری‌ها 
زندگی کنند. 

دختری که یک بار به دنیا می‌آیده نمی‌خواهد تن به ازدواجی اجباری و ناخواسته دهد و او را به اجبار به 
خانه‌ی کسی بفرستند که دمی تحمل آن l>‏ ماندن را ندارد. به خاطر این است که عشق‌های ایلیاتی 


NYA 


ن همایش بین‌المللی ادیبات کرد 


وفادارانه‌ترند و کمتر شاهد طلاق در بین کردها هستیم و حداقل در ترانه‌هایشان کاربردی ندارد و این 
وفاداری دو دلداده تماشایی است. 


در ترانه‌ی sa)‏ دختری که سرآمد دختران ایل است به فرار کردن راضی نمی‌شود: 


to sardari la nav bine تو سه‌رداری ل ناف بینی‎ 
maye bozi ney kerine مهیی بوزی نهیه کرینی‎ 
razi nawi la ravine ره‌وینی‎ J رازی ناوی‎ 


تو سرآمد دختران ایلی / شتر سپیدی هستی که خریده نمی‌شوی /و تن به فرار نمی‌دهی. 

علاوه بر موضوع عشق» میهن دوستی» زندگی چادرنشینی» پوشش کرمانجی, دل مشغولی‌ها و دغدغه- 
هاء آرمان و آرزوها ترانه‌های زیادی را به خود اختصاص داده‌اند. 

در این میان غربت سروده‌ها در ترانه‌هاء حاکی از دوری گروهی از این کوچ داده شدگان از کردستان 
بزرگ به خراسان است وگاه این غربت را به دردی zul‏ کرده‌اند که فرد را رهایش نمی کند. 

علاوه بر دوری از کردستان -که زمانی متعلق 4 ایران عزیز بوده است و چهار قسمتش کرده‌اند- 
دوری از یار و اطرافیان» در بیلاق و قشلاق بودن همواره فراز و فرودها را در نوردیدن و یک دیگر را سیر 
ندیدن» گاه ایلی در دل دشتی» ایل دیگر در کنار چشمه‌ای و گاه ایلی در دامنه کوهی فرود می‌آمده و این 
آمد و رفت‌هاء این سرگردانی و بی‌دیاری و همه جا وطنی» کرد را غریب این میانه کرده است. گاه نیز این 
ترانه‌ها از زبان دختری است که به دور از پدر و مادرء به غربت فرستاده شده و در خانه‌ی همسر است. در 
عین حال غربت» غریبی و نالیدن از درد غریبی در ترانه‌ها نمود فراوانی دارد: 


ئەز غه‌ریوی فى یوردامه az qariwe ve yordama‏ 
گریفتاری فی ده‌ردامه 12722 gereftare ve‏ 
نه کوشتیمه نه به‌ردامه na k'ostema na bardama‏ 


من غریب این دیارم / و گرفتار این درد م / که نه مرا کشته و نه رهایم ساخته است. 
علاوه بر ادب غنایی این ترانه‌ها از ادب تعلیمی نیز بی‌بهره نیستند» بی‌وفایی دنیاء بی‌ثمر بودن زیاده- 
«as5‏ نکوهش دو همسری و ... را می‌توان در حوزه ادب تعلیمی در ترانه‌ها به اختصار بیان کرد. 


la kariran kamar tonna له که‌ویران که‌مه‌ر توننه‎ 
har polate johar tonna ھەر پولاتی جوههر توننه‎ 
gap k'erni per samar tonna گه‌پ کرنی پر سه‌مهر توننه‎ 


در کویر کوهی وجود ندارد / هر پولادی جوهر ندارد / زیاده گویی هم بی‌ثمر است. 
در این ترانه صراحتاً می‌گوید: در زیاده گفتن ثمری نیست. 


MAR) 


فولکلور 


ترانه‌سرا با داشتن اندیشه‌ای خیام‌وار می‌خواهد تا معشوق سخت‌گیری نکند زیرا دنیا اعتبار و وفایی 


ندارد: 

bala xane la havaya بالاخانه ل هه‌فایه‎ 

06702 va k’a 2 فه که شه‌مال گایه‎ a> po 

فا دونیی کا بی‌فه‌فایه . ۵ va donyek’a be‏ 

بالاخانه بلند و رو به آسمان است / پنجره را باز کن که اینجا باد به راحتی وزیدن می‌گیرد / که این 
U»‏ وفایی ندارد. 

٦-درون‏ گرایی در ترانه‌ها: 

۶-۱- دل: 


دل ضمیر» جان» روان و خاطر انسان است» دل مصداق درون گرایی است. کسی که با دل همدم است» 
از دیگران بریده است. کسی که با دل سخن می گوید» دل را همکلام خود می‌کند. کسی که دلش به 
ناله در می‌آید و چون دریایی توفانی در اندرون» به خروش می‌آید و طفیان می‌کند دل عزیز او راز دار او 
و دل مأمن دردهایش بوده است؛ پناهگاهی که هر دردی در آن منزل داشته است. شوق‌های پر شتاب و 
شیرین jê‏ میهمان دل langi‏ دلرباطی است که در آن گروهی می‌مانند و گروهی در حال رفتنند. 

کرد خراسان نیز از دل بسامدی زیبا در ترانه‌هایش ساخته است؛ به طوری که در بین پانصد ترانه ۶۸ 
بار از دل سخن به میان آمده است. دلی که به سنگ مانند شده است» دلی که آتشش خاموش نمی‌شود. 
دلی که داغدار است» دلی که چون دیگ به جوش آمده. "جعفرقلی" عارف و شوریده کرمانج نیز در یکی از 
زیباترین سروده‌هایش می‌گوید: 

خه‌لکز له من عه‌یو مه‌گرن موشکیل کاره کاری دل 

چل قه‌ته‌ر نیر و مه‌یا ناکشینن باری دل 

ژ مه‌شریق تاینه مه‌غریب ده‌شه‌ویتی ثاری دل 

تو ده‌ریا و ده‌ریاچه خهوا ناکه ثاری دل 

بیچاره و ثاواره و بی‌قه‌رارم 5 دەس دل(توحدی»۱۳۸۱: ۲۲۲). 

«مردم بر من عیب مگیرید» کار دل مشکل کاریست 

چهل قطار شتر نر و ماده نمی‌توانند بار دل را بکشند 

از مشرق تا مغرب آتش دل در حال سوختن cul‏ و عالم‌گیر شده 

هیچ دریا و دریاچه‌ای قادر به خاموش کردن آتش دل نیست 

بیچاره و آواره بی‌قرارم از دست دل. 


دل در شعر شاعران فارسی‌سرا نیز حاکی از درون پرتلاطم شاعران است. 


دل خرابی می کند دلدار را آگه کنید زینهار ای دوستان جان من و جان شما(حافظ) 

dele meni hat’ya joge دلی منی هاتیه جوشیی‎ 

ناتی که ل سر برووشی 6 nati kale sar‏ 

وه قوروانا ته سەر خوشی 6 26 wa qorwana‏ 

دلم مانند دیگ, به جوش آمده / و از عشق نگارم بی تاب و طاقت شده‌ام / الهی من قربانت شوم ای 
یار سرخوش من )45 همواره شادمان هستی). 

dele meni nala nala دلی منی ناله ناله‎ 

daya hanye xwa dasmala ههنێی خوه ده‌سماله‎ alo 

jare nago hanni mala هه‌نی ماله‎ gSa جاری‎ 


دلم برایش به ناله درآمده است / او دستمال را بر پیشانی‌اش بسته است / (ابهت و زیبایی خاصش به 
او اجازه نداد (a$‏ حتی یک بار مرا به خانه دعوت نکرد. 


دل که ويرم دل که ويرم del k'awerem del k'awerem‏ 
وه ستەم و وه جه‌فیرم wa setamu wa javerem‏ 
نکوم نافی ته بگیرم nik’om navi t'a begerem‏ 


(آن قدر ستم و جور دیده‌ام (aS‏ سنگ دل شده‌اب سنگ دل شده‌ام / جور و ستم زیادی را به جان 


خریده‌ام/ )45 از فرط عشق) نمی‌توانم نامت را بر زبان آورم salê)‏ شرایط اجتماعی هم طوری بوده که 
جرأت نام بردن از او را نداشته است). 


harce dawem tava nawe هه رچی ده‌ویم تەقا ناوی‎ 
ary delan sawa nawe ثاری دلان خهوا ناوی‎ 
del za delan joda nawe دلان جودا ناوی‎ j دل‎ 


هر چه به فریاد آمده‌ام و می‌گویم عشق پایانی ندارد / و آتش فروزان دل ها به خاموشی نمی‌گراید/ و 
دلم از دلدارم جدا نمی‌شود . 


za jani xwa buma tira ژ جانی خوه بوومه تیرا‎ 
nali cik'e sari ira نالی چکی سهری ئیرا‎ 
del wa da em da em zira داخم ژیرا‎ «elo دل وه‎ 


به خاطر انبوه نامرادی‌هاء از جانم سیر شده‌ام/ مانند اخگر برآتش دلم داغدار اوست/ و برایش در سوز و 


فولکلور 


darde dele meni peren ده‌ردی دلی من پټرټن‎ 

651 076 men gora goren o5 هیستری من گوره‎ 

havale me koda beren bz هه‌والی من کودا‎ 

دردهای دلم بی‌شمارند (و اشک‌هايم مانند قطره‌های باران تند تند فرو می‌بارند/ نمی‌دانم همدل و یارم 
را کجا برده‌اند؟ 

darde deli men kari ya ده‌ردی دلی من کاریه‎ 

qosan jane men kariya غوسان جانی من خاریه‎ 

یاری کووتی ناچارییه 2 yare kot'i‏ 

دردهای دلم عمیق و بی‌مرهمند/ غم و غصه جانم را خورده‌اند/ یار بد و ناخواسته به اجبار قابل تحمل 


۶-۲ درد: 

یکی دیگر از موضوعات در ترانه‌های کردی مورد بحث درد غم و رنج است که در پشت آن غم» 
دردهای بی‌صدایی خفته‌انده غم دیا غم دلدارء غم عشق يار پدر ناسازگارء غمی که روح را زمین گیر 
مود غمی که در دل سکنی گزیده و راه گزیر و گریزی در مگر Je‏ غم را از دل سرد در ترانه‌های 
کردی نیز درد از چشمه‌ی دل در جوشش است و ۱٩‏ بار در بین پانصد ترانه تکرار شده است و در زبان 
فارسی نیز چه زیبا سروده شده: ۱ 

مرد را دردی اگر باشد خوش است درد بی دردی علاجش آتش است 


darde la men gor 06۵ من گور بوینی‎ J ده‌ردی‎ 
[ iya bowe ar hel t’ ine چیا بوی ار هلتینی‎ 
va jawrana kas nawine فا جه‌ورانا كەس نه‌وینی‎ 


کاش دردهای دلم را گرگ‌های بیابانببینید/ (ا دردهایی که من صبورانهبه جان خریده ام) اگر نوه 
این دردها را ببیند آتش می‌گیرد/ و این جور و ستم‌ها را کاش کسی نبیند. 


va na kole darde t'a na قانا کولی ده‌ردی ته نه‎ 
la ver 12 we gap dak'ana له وئ گه‌پ ده که‌نه‎ yê له‎ 
iru sowa t'a da wana سووه ته ده‌وه‌نه‎ o yî 


این‌ها همه دردهای تواند که در دلم انباشته شده‌اند/ و در هر کوی و برزن از آن سخن به میان می- 
آورند/ درد رفتن تو؛ که امروز و فردا تو را از این دیار می‌برند. 


۱۳۲ 


javane cu neka k'alem جه‌فانی چوو نکا کالم‎ 


za das dardi t'a danalem l ژ دەس دەردى ته ده‌نالم‎ 

la jam yare nek'a k'alem له جه‌م پاری نکا تالم‎ 

شوق شیرین جوانی رفت و من حالا پیر شده‌ام/ من از coy‏ می‌نالم/ و حالا نزد یارم شأن و منزلتی 
ندارم. 

dele meni per wa darda دلی من پر وه ده‌رده‎ 

دو تاره که روو وه په‌رده ru wa parda‏ 2 0012121 

harce dawim go wa sarda هه‌رچی ده‌ویم گۆ وه‌سه‌رده‎ 

دلم پردرد و غمگین است / همانند دوتار پرده‌داراست (که فریاد گر تنهایی تار است)/من نیز هر چه 
می‌گویم گوش lê‏ ده. 

۶-۳ غربت: 


کرد بی‌پناهی, genê‏ دوزی از وطن را در ترانه‌ها زمزمه کرده استه غرییی جر وازه‌های پر پاد در 
ترانه‌های کردی است و بیش از ۲۳ بار در بین ۵۰۰ ترانه تکرار شده است. کردهای شمال خراسان که 
تعدادی از آنان در زمان صفویه از غرب کشور به خراسان کوچ داده شده‌اند همواره در ترانه‌هایشان این 
غربت و جدایی و دوری چهارصد ساله از کردستان بزرگ را فریاد کرد‌اند. هر چند ایران dilê.‏ بزرگ همه 
اقوام ایرانی است» اما کردها دلتنگ کردستانند و این دلتنگی باعث شده است که هنوز دل مویه‌های این 
مردم حسرت دیارشان باشد. گویی نی‌های بریده از نیستان خلقتند که مولاناوار از جدایی‌ها شکوه نموده- 
اند. 

آخوان نیز غربت را چنین فریاد کرده است: «گرد غربت پرده زد بر دامن بال و پرم»(خالقی,عابدی: 
۷۶ 

o 5‏ کوه غربت» جدایی, دوری» پشت به اجداد گذشته کردن» سکونت و جزیره‌نشینی در شمال 
خراسان و قطع ارتباط با کُردهای سایر نقاط باعث درون‌گرایی شدید کردهای خراسان گردیده که در 
ترنه‌هایشان با حزنی تلخ تبلوریافته است . ۱ 1 ۱ 


delemeni per wa zana دلث من پر وه‌ژانه‎ 
dardi qariwye gerana ده‌ردث غدریوی گرانه‎ 
aziza men del wa zana تازیزا من دل وه‌ژانه‎ 


دلم بسیار آزرده و پر درد است/ درد غربت و جدایی سنگین است/ و می‌دانم عزیزم در غربت چه دردی 


۱۳۳ 


az qariwe we yorda ma ald} ئەز غەريوئ وی‎ 

gereft”are we darda ma گرفتاری وئ ده‌ردامه‎ 

نه کوشتی مه نه به‌ردامه na k'st'ema na bardama‏ 

من غریب این دیار و سرزمینم/ و گرفتار این درد جانکاه غریتم/ و این غربت نه مرا می‌کشد ونه 
رهایم می‌سازد. 

az jujek”e par berima ئەز جووجکی پەر بریمه‎ 

za walate xwa ferima ژ ولاتیی خوه فریمه‎ 

la qariwiye kerima له غه‌ریوی‌یی کریمه‎ 


من آن گنجشک پر بریده‌ای هستم/ که از دیارم دور پریده و در اینجا فرود آمده‌ام/ گویی مرا برای 


غربت و درد خریده‌اند. 


jigar wara az lawrama ئەز له‌ورامه‎ ojog جگهر‎ 
sava ruye 521 2 pama شه‌قا روویی ساته پامه‎ 
la vi yorda qariw mama له‌فی يۆردا غه‌ریو مامه‎ 


عزیز و دلدارم بیا که در این جا بی‌تو سخت تنها مانده‌ام Î‏ و شب و روز nl UA‏ ديارو 
سرزمین غریب مانده‌ام. 


ئەز چوومه ژ فلایه‌تی az cuma za valayate‏ 
غه‌ریو که‌تم ل غوربه‌تی ۵ 12۵ qariw katem‏ 
دیدار مايه قیامه‌تی didar maya qyamate‏ 


من از ولایت 9 ديار رفتم !و در دیار غربت تنها و غریب ماندم/و دیدارمان به قیامت مانده است. 

۶-۴ آرزو وآرمان: 

کرد روح پر آشوبش را در کشاکش کام‌ها و ناکامی‌ها با بیانی سرشار از امید و آروز صیقل داده است. 
وجود واژه آرمان و آرزو در ترانه‌های این مردم که بیش از ۲۰ بار تکرار شده است حکایت گر آمال و 
آرزوهای این قوم است. آرزوهایی که هر یک حکایتی و درسی و ماجرایی دارند و با این آرزوها مردم قد 
کشیده‌اند. به زندگی لبخند زده‌انده مرگ را به سخره گرفته‌اند و آرزویشان را چون جان jı je‏ داشته‌اند و 
هر روز توان و روح و رمقی به آن بخشیده‌اند و خوب می‌دانسته‌اند که آرزوهای بزرگ متعلق به انسان 


های بزرگ است. 
Sah‏ که‌چکی قاره‌مانان bilak kajke qa ramanan‏ 
رژیانه ناف خه‌رمانان reziyana nav xarmanan‏ 
جاییل ته‌رهن وه ثه‌رمانان jaul taran wa armanan‏ 


٤ 


گروهی از دختران Jil‏ قهرمانلو/ در زمین هموار خرمن‌ها مشفول شادمنی‌اند/ و جوانان آروز بر دل 


می‌مانند. 

arman peren arman peren :. ثه‌رمان پرن» ثه‌رمان پرن‎ 

dare wa bazn sa ce qeren دار وه بهژن سا چ قرن‎ 

bazne la wan koda berên به‌ژنی له‌وان کودا برن‎ 

آرمان و آرزوها فراوانند/ زیبا رویان قامت چون درخت چرا بی‌قامت شده‌اند؟/ آن بلندی قامت‌شان را 
beî‏ برده‌اند ؟ 

یا من و وی هاکا ناو ya menu we haka nawu‏ 

خه‌رمان دانی کولی کا وو ۷۵ Karman dani kole‏ 

la deli men arman mawu ل دلث من ثه‌رمان ماوو‎ 


عشق دروغین من و او پایانش این بود / خرمنی که انتظار محصولش را داشتیم همه کاه بود/ و هنوز 
در دلم آرزوهایی بزرگ مانده بود. 

۶-۵ اشک: 

بدا" در جمله‌ای گفته است: «اشک‌هایی که آدمی از گردونه‌ی باز پیدایی حیات تاکنون ريخته است. 
از آب اقیانوس‌ها بیشتر است». اشک بی پرده‌ترین زبان دل است که درون را ANÎ‏ وار می‌نمایاند اشک 
شوق و درده اشک امید و انتظاره اشک دل پر درد را که چون آتشفشانی صبور است زبانی است . 

هر چندگروهی اشک را نشانه‌ی ناتوانی دانسته‌اند ولی اشک نشان دهنده پاکی روح است. گریه زاییده- 
ی دردمندی انسان خودآگاه است که احساس مسئولیت در قبال خود و همنوع خود می‌کند»(م.کیان 
فرهنگی, ش۱۳۴: ÛY‏ روح های لطیف, نان که حتی ADÎ‏ ی گنجشکی را از هم نپاشیده‌اند و دست 
شان به خونی آغشته نیست روحی لطیف دارند و اشک روایت‌گر پاکی درون این افراد است. 


من دل توننه jas‏ بویژم men del tonna az bewizem E‏ 
هیستیر نه‌مان ئەز بيرێژم hester naman az berizem‏ 
سهو کا ته را خوه ده‌کوژم saw ka ta ra xowa dakozem‏ 
من دلی برای گفتن ندارم/ و اشکی نمانده من فرو ببارانم/ حاضرم برایت فدا شوم. 

kajage t'a per ziraven که‌جه‌گی ته پر زرافن‎ 
hestere ta xwun la naven هیستر ته خوین ل نافن‎ 
rendiya t'a bere javen ته بیری چاقن‎ b35, 


زلفهایت باریک و زیبایند/ و اشکهایت با خون عجین شده است / و زیبایی‌ات mêz‏ و ابروی تو است. 
ته دی پاری ل من چ کر ۲ ta di yare La men‏ 


۱۳۵ 


فولکلور 


balgi dani sar men jel k’er بالگی دانی سه رمن جل کر‎ 

hestere men balgi sel k’er هیستری من بالگی شل کر‎ 

دیدی که آن یار بی‌وفا آخر چه جفایی در حقم نمود/ بی‌وفایی‌اش مرا به بستر انداخت/ و اشکهایم 
بالش زیر سرم را خیس کرد. 


az qorwna t'a waxwa ma , خوه‌مه‎ o gal ئەز قوروانا‎ 

la dore t'a taw daxwa ma له دووری ته تاو ده‌خوه‌مه‎ 

jav wa hester sa ta hama dadî چاف وه هیستر سا ته‎ 

من قربان تو که تنها دلبرم هستی بشوم/ مانند پروانه گرد شمع وجودت در چرخشم/ با چشم پراز 
اشک caly‏ منتظر مانده‌ام. 

۶-۶ حسرت خوردن: 


وقتی آرزوها برآورده نمی‌شود وقتی فرد در آسمان آبی اندیشه‌اش» زمانی بالی برای پرواز داشته و 
اینک پر شکسته‌ترین پرنده‌ی زمانه‌ی خویش است» به یاد روزهای لبخند و روشن گذشته می‌افتد و بر از 
دست رفته‌هایش حسرت می‌خورد» حسرت یار و دیا حسرت پاکی گذشته های دور. 


to Ko tari az daminem تۆ کوته‌ری ئەز ده‌مینم‎ 

حەسرەتى ته ده کشینم hasrat’i t’a dakesinem‏ 

vagar wara del wa sinem دل وه‌شینم‎ ojog naê 

تو می‌روی و من تنها می‌مانم/ و حسرت لحظه‌های شیرین با تو بودن را می‌کشم / برگرد بیا که دلم 
داغدار توست. 

sary golye xwa varasand سهری گولیی خوه وه‌ره‌شاند‎ 

ل وهر هیلێی خوه نقشا 0 la war hilye xwe‏ 

ma la hambar hasrat kesand مه ل ھەمبەر حەسرەت کشاند‎ 


سرگیسوانش را افشان کرد/ و خود را در برابر آینه آراست/ و من از دور حسرت او را کشیدم. 

ol -۶-۷‏ و فریاد: 

آه و فریاد که از دلی دردمند و بی‌سامان بلند می‌شود اندوه و رنجی را با خود به همراه دارد. آه نفرین 
بی‌پناهان است. آه و elbê‏ خستگی و دل ریشی انسان‌هایی است که با ساده‌ترین شکل شکوه‌هایشان را 
فریاد کرده‌اند. در زبان فارسی نیز از اثر آه زیاد و زیبا گفته‌اند: 

ترسم در این دل‌های شب از diya‏ آهی سرزند برقی زدل بیرون جهد آتش به جایی 
درزند i‏ 


malan dani la war zine وهر زینی‎ J مالان دانی‎ 


bel belek”a le 6 بلبلیکا ل ده‌خوینی‎ 

haraye ma le namine ههرایی مه ل نامینی‎ 

چادرنشینان» در دامنه کوه چادرها را بر افراشتند/ آوای بلبلی خوش صدا به گوش می‌رسد/ و ناله‌ی ما 
او را رها نمی‌کند. 

selwary ta cite sada شلواری ته چیتی ساده‎ 

da saw tine alaw nada د شهو تینی ته‌لاو ناده‎ 

ahi men ko ta bar nada اهی من کۆ ته به‌رناده‎ 


شیلوار پرچینت از پارچه چیت (پارچه نخی نازک و گل‌دار) ساده است/ (آن راه رفتنت دل ها را می- 
سوزاند بی آن که شعله ای دیده شود / ol‏ ناله‌ام رهایت نمی‌کند. 


kollay pasem ba la Pa we کوللایی په‌شم با ل ته وی‎ 
harra dely ta tang nawe ههره دلی ته ته‌نگ نه‌وی‎ 
nefrini men wa du Ta we نفرینی من وه دوو ته وی‎ 


کت پشم زیبنده تن توست / (با قامت رعنای پوشیده‌ات) برو و دلتنگ نباش/ نفرینم تو را رها نمی‌کند. 
باعنایت به آنچه آمد هنوز می‌توان به موارد دیگری نظیر مخاطبان ترانه‌هاه باور دینی» طبیعت‌گرایی» 
پند وأندرزه پیوند تاریخی و...اشاره کرد که در این نوشتار نمی گنجد. 


پایان سخن: 

ترانه‌های سه مصراعی کردهای خراسان یادگار روزهای دیر و دور تاریخند که متاسفانه به علت 
شفاهی بودن این ترانه‌هاء در سالیان اخیر ترانه‌های بسیاری با مرگ کهنسالان برای هميشه از ذهن و 
زبان‌ها محو شده‌اند و امروز آن‌چه باقی مانده است اندوه بلندی است که بر لب دلنادگان کردها و 
فرهنگ‌های بومی به یادگار مانده است. 

این ترانه‌ها با قدمتی که دارنده جلوه‌ای از زیبایی‌های فرهنگ کهن کردها به شمار می‌روند. سه 
خشتی» تران‌ای که پیشینه‌ی بلندی > o‏ هنوز هم بر لب مردمی است که قلب‌شان برای زیبایی و زندگی 
می‌تهد. مردمی که ساده و صادقند و غبار قرن‌ها نتوانسته است از پاکی روح ایلیاتی‌شان بکاهد. 

آن‌چه باید نگرانش os‏ فراموشی این ادب شفاهی است؛ ادبیاتی که سینه به سینه منتقل شده است و 
امروز بیش از هر زمان cayê Jalê‏ ترانه‌هاء بر لب ترانه‌سرایان کرمانج هستیم. چون در ترانه‌هایی که 
امروز بر لب‌هاست. بدون توجه به اصالت ترانه‌هاء شاهد تغییرات و اعمال سلیقه‌های فراوانی در ترانه‌ها 


هستیم. 


MAM 


فولکلور 


به جرأت می‌توان گفت» کهن خوانان ادبیات کردی آخرین نسلی هستند که اگر ao‏ به سراغ شان 
برویم» زمانه آنها را از ما خواهد ربود. cala)‏ و حلاوتی که در آهنگ‌های اصیل وجود دارد کم‌رنگ می- 
شود؛ چون هر کدام از ترانه‌های قدیم دارای سرمنشا» و پیشینه‌ای است که ريشه در عشق یا درد دارد. 

امروز ترانه‌خوانان کهن سال به درخت تناور فرهنگی می‌مانند که حفظ آن می‌تواند در غنای فرهنگ 
ملی ما مؤثر باشد. هنرمندانی که شناسنامه‌ی هنری ندارند. مجموعه‌های عظیم فرهنگی در ایران جز 
برگزاری برخی جشنواره‌های موردی و ضبط آثاری از خوانندگان, بصورت مدون در این باره کاری نکرده- 
اند و چه بهتر است بدون شبهه‌ی برتری جویی قومی و فرهنگی همه‌ی فرهنگ‌های ایران عزیزء عزیز 
داشته شوند و تنوع زبان و آداب و رسوم بومی را به منزله‌ی گل‌هایی بدانیم که باغ بهاری ایران را 
پرشکوفه نموده‌اند. 

امید است با همت همه‌ی دلسوزان ایران عزیزء رایت فرهنگ و اندیشه بر فراز قله‌ی رفیع ادب و هنر 
در اهتزار باقی بماند و هر چند این اثر در این مختصر پایان یافت ولی به قول اقبال لاهوری: 

گمان مبر که به پایان رسید کار مغان؛ هزار باده‌ی ناخورده در رگ تاک است 
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نخستین همایش بین‌المللی ادیبات کردی 


فهرست منابع ومآخذ: 

۱-ایوبیان» عبیداثه محله دانشکده ادییات «ja yî‏ سال سیزدهم. شماره ۲. 

۲-برزگر خالقی» محمدرضا g‏ (۱۳۷۹) تعریف ها و توصیف‌ها در yadê‏ معاصر. تهران نشر آتیه 
چ اول. 

rf‏ کس» شیر کو (۱۳۸۰) دره‌ی پروانه‌هاء ترجمه محمد رئوف مرادی» تهران» نشر آناه چ اول. 

۴-تفضلی, دکتر احمد (۱۳۷۸) تاریخ ادبیات ایران پیش از اسلام» به کوشش ژاله آموزگار 
تهران» نشر سخن» چ سوم. 

۵-توحدی کلیم ا... (WAN)‏ دیوان عرفانی جعفر قلی» مشهد» انتشارات واسع. 

۶-خوشحالی؛ بهزاد (۱۳۷۹) زبان شناسی کرد و تاریخ گردستان» تهران» نشر فن آورانء چ 
اول. 

۷-درویشی» محمدرضا (۱۳۸۰) از میان سروده‌ها و سکوت‌هاء تهرانء مؤسسه gele‏ چ اول. 

۸-سپاهی لایینء علیرضا (۱۳۷۵) سه خشتی» شعر ویژه کرمانج ها شعر (مجله4 شماره ۲۱. 

٩شفیعی‏ کدکنی» محمدرضا (۱۳۷۳) موسیقی شعر. تهران» نشر آگاه چ چهارم. 

۰_شمیساء سیروس (۱۳۷۸) سبک شناسی نثرء تهران» نشر میترا چ سوم. 

۱- شمیساه سیروس (۱۳۷۸) نقد ادبی» تهران» انتشارات فردوسی, چاپ سوم. 

۲- شمیساء سیروس (WAN)‏ انواع ادبی» تهران» انتشارات فردوسیء چاپ نهم. 

۳-صفی ol)‏ دکتر صدیق (YY)‏ تاریخ موسیقی گردی, تهران» نشر بهنام. û‏ اول. 

۴-صفی زادهفاروق ۱۳۷۵) پژوهشی درباره ترانه های «so‏ تهران» ناشر ایران جام» چ اول. 

۵-طبیبی» حشمت الله (۱۳۷۱) مبانی جامعه شناسی و مردم شناسی IMA‏ و عشایر 
(نمونه موردی عشایر کرد) انتشارات دانشگاه تهران» چاپ Jal‏ 

۶-علوی مقدم. مهیار (WAN)‏ نظریه های نقد ادبی معاصر تهران انتشارات سمت. چ اول. 

۷-کزازی» دکتر میرجلال الدین (YY)‏ ترجمانی و ترزبانی» تهران» انتشارات eb‏ چ اول. 

۸-مکری» دکتر محمد (۱۳۲۹) گورانی یا ترانه های گردی» نشر کتابخانه دانش,چ اول. 

۹-سیح.هیوا (۱۳۸۶) سه خشتی ترانه های کوچک qele jS‏ تهران. نشرنگاه چاپ اول. 

۰-وحیدیان کامیار, تقی (۱۳۸۰) وزن و قافیه شعر فارسی, تهران, مرکز نشر دانشگاهی. 
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نگاهی 4 باورهای عامیانه در میان کردها (کرمانشاه) 
دکتر محمدرضا صالحی مازندرانی * 
سید آرمان حسینی WESA‏ 


kkk 


سیده سمانه صالحی 


چکیده: 

فرهنگ عامه بیانگر زندگی توده‌ی مردم است. در میان هر مّت و نژادیء با توجه به محیط زندگی و 
میزان آگاهی آن ملّت. باورهای ویژه‌ای شایع و رایج است. بسیاری از این باورها ریشه در تاریخ و 
تجربیات نسل‌های گذشته داشته و بسیاری دیگر در اثر آمیختگی و تأثیر پذیرفتن از فرهنگ اقوام دیگر 
به وجود آمده است. در این مقاله سعی بر آن است تا ابتدا تعریفی از فرهنگ عامه و پیشینه‌ی آن» وجوه 
مشترک فرهنگ عامه در نقاط مختلف و اهمیت و آسیب شناسی آن به دست داده و سپس باورهای 
عامیانه‌ی ملّت کرد (کرمانشام4 پیرامون مسائل مختلف با 4:53 بر ادبیات آنان» بررسی شود. در نهایت در 
صورت مشاهده‌ی باورهای مشترک در میان این قوم و اقوام دیگرء این باورها ذکر خواهد شد. 


واژه‌های کلیدی: فرهنگ عامه» باورهای عامیانه, ملّت کرد. کرمانشاه ادبیات گردی 


" استادیار زبان و ادبیات فارسی دانشگاه شهید چمران اهواز, 
" " کارشناس ارشد زبان و ادبیات فارسی. 


کارشناس ارشد زبان و ادبیات فارسی. 


نخستین همایش بین‌المللی ادییات کرد 


مقدمه: 

غرب ایران» یکی از کهن سال‌ترین زیستگاه‌ها و خاستگاه‌های فرزندان ایران زمین بوده است؛ چنان که 
مردمان کرد. پیوسته سهم بسزایی در تاریخ و فرهنگ این مرز و بوم داشته‌ند. بدون شک هر قومی نیز 
دارای آداب و رسوم و فرهنگ خاصی است که این ویژگی‌ها. سبب می‌شود تا از سایر اقوام بازشسناخته 
شود. 

یکی از جلوه‌های فرهنگی هر ملّتی» فرهنگ عامه می‌باشد که نمایان‌گر وضع زندگی, آداب و رسوم؛ 
نحوه‌ی نگرش و باورهای çıl‏ ملت» نسبت به محیط پیرامون خود و... است. توجه به فرهنگ عامه»ء په 
نوعی توجه به هویت و فرهنگ است؛ بنابراین بایسته است فرهنگ اصیل مناطق مختلف را با شیوه‌ای 
منطقی و علمی مورد توجه قرار داد. آنچه کار پژوهشگر را در امر تحقیسق و بررسی مشکل می‌سازد- 
علاوه بر مشکلات فراوان پژوهش در فرهنگ عوام- باورهای مشترک میان اقوام است که به درستی 
نمی‌توان گفت که این آداب و رسوم چگونه و به چه طریق در میان این مردمان. شکلی همسان یافته 


است. 

باورهای عامیانهء بخشی از فرهنگ عامه را تشکیل می‌دهد. باورهای عامیانه‌ی کردان کرمانشاه 
چنلان مورد پروهتی و بزرنتیی ARA‏ امن نها صابی که فا خنودی پاورهای عامانه‌ی این ماب 
را در خود منعکس ساخته است» «فرهنگ عامه کرد» اثر «موسی پرنیان» است. 

در این جستار سعی بر آن است تا ابتدا تعریفی از فرهنگ عامه و پیشینه‌ی آن» وجوه مشترک فرهنگ 
عامه در تقاط مختلف و اهمیت و آسیب‌شناسی GÎ‏ به دست داده و سپس باورهای عامیانه کُردان 
کرمانشاه» پیرامون مسائل مختلف با تکیه بر ادبیات آنان» بررسی شود. در نهایت در صورت مشاهده‌ی 
باورهای مشترک در میان آنان و اقوام „Sao‏ این باورها ذکر خواهد شد. 

فرهنگ 

فرهنگ در زبان فارسی به معانی مختلف آمده است. در نشر و شعر فارسی از دیرباز با مفاهیمی 
گوناگون همراه بوده که عمده‌ترین و متداول‌ترین آن «دانش معرفت» «آموزش و پرورش» و «ادب و 
تربیت» است (بلوکباشی» ۱۳۳۸۵: ۴). حسینعلی بیهقی نیز در کتاب «پژوهش و بررسی فرهنگ عامه 
ایران» می نویسد: 

فرهنگ از دو جزء «فر» و «هنگ» ترکیب يافته است. ۱-«فر» یا «فرا»: در فرس هخامنشی و اوستا 
(فر far‏ و (far‏ از پیشاوندها است به معنی «پیش». در فارسی هم گذشته از فرهنگ» بر سر بسیاری از 
واژه‌ها «فرا» می‌آید؛ چون: فرارفتن و فراخواندن. یا «فر» به فتح «فا» و کسر«فا» دیده می‌شسود چون 
فرمودن» فرزند و فرزانه و ... -Y‏ «هنگ»: جداگانه در فارسی به معنی قصد و نیت می‌باشد. آهنگ با 
پیشاوند ?< در زبان ما رایج‌تر است. «هنگ» با پیشاوند «فر» به معنی دانش و ادب است. در نوشته‌های 
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فولکلور 


پهلوی هم به همین معنی بسیار دیده می‌شود و اصولا فرهنگ در زبان پهلوی به معنی «تربیت» آموزش 
و پرورش و آنچه آموخته می‌شود» به کار می‌رود (بیهقی, ۱۳۶۵: ۱۰) 
فرهنگ عوام 

فرهنگ عوام در زبان فارسی معادل واژه‌ی لاتين «فولکلور» (Folklore)‏ گرفته شده است. فولکلور 
نیز کلمه‌ای است مرکب از دو جز»: یکی 10116/ و دیگری /1016/ و معنی آن «دانش عوام» است. در 
زبان فارسی فولکلور را «فرهنگ‌عامه» «فرهنگ‌عوام» و «دانش‌عوام» ترجمه کرده‌اند (محجوب. ۱۳۸۳: 
۵ و بیهقی: ۱۸). 
شکل‌گیری فولکلور در جهان و ایران 

واژه‌ی فولکلور را نخستین بار هویلیام.جیء تامس» باستان‌شناس انگلیسی(۱۸۸۵م.) وضع کرد و آن را 
طی نامه‌ای با امضای مستعار «آمبروز مرتون» (Ambrose. Merton)‏ در نشریه‌ی انجمن ادبی 
لندن در تاریخ ۲۲ اوت ۱۸۴۶ به چاپ رساند (بیهقی. ۱۳۶۵: ۱۷). مدت‌ها گذشت تا تمام ملّت‌ها این واژه 
را به همین صورت قبول کردند و ترکیب مذکور جنبه‌ی فرامرزی به خود گرفت. در ایران» نخستین برنامه 
برای گردآوری فرهنگ عامه و نخستین دستورالعمل برای گردآوری گوشه‌های مختلف این فرهنگ از 
جانب golo‏ هدایت در طی دو مقاله تحت عنوان «فرهنگ توده» در مجله سخن انتشار یافت (محجوب: 
(Ye‏ 

فرهنگ‌عامه در ایران هنوز در مرحله‌ی جمع‌آوری است و نوبت بحث و مقایسه و تجزیه و تحلیل این 
میراث عظیم فرانرسیده است. در باب گردآوری فرهنگ عامه‌ی ایران در میان اروپاییان» نخست «پتی 
دولا کروا» شرق شناس فرانسوی قرن هجدهم کتابی تحت عنوان «هزار و یک روز» به زبان فرانسوی 
به تقلید از «هزار و یک شب» نوشت و در آن قصه‌های ایرانی را گردآورد. این کتاب تحت عنوان «الف- 
النهار» به فارسی ترجمه شده و دوباره انتشار یافته است. سپس «الکساندر خوجکو»ی لهستانی مقیم 
فرانسه» گردآورنده‌ی جنگ شهادت و ترجمه کننده‌ی بعضی از آن‌ها به زبان فرانسوی است. پس از او 
«کنت دو گوبینو» به این کار پرداخت و حتی چند قصه به سبک قصه‌های ایرانی نوشت. بعد از sol‏ دو 
تن از مشهورترین کسانی که به این کار دست زدنده یکی «آرتور کریستسن سن» دانمارکی و دیگری 
«هانری ماسه» فرانسوی است که هردو قسمتی از قصه‌های ایرانی را گرد آوردند (همان: ۷۳). 
پیوند فرهنگ و جامعه 

ارتباط فرهنگ با جامعه از آنجایی حائز اهمیت است که نمی‌توان فرهنگ را جدا از روابط تولید و 
شیوه‌ی کار تولیدی و مناسبات میان طبقات و گروه‌های اجتماعی و نهادهای خانوادگی. اقتصادی و 
سیاسی تحقیق و بررسی کرد. از طرف دیگر شناخت «ساخت اجتماعی» یک جامعه نیز بستگی به 
«شناخت مادی» و «فرهنگ معنوی» یعنی «زیر ساخت» و «روساخت» همان جامعه و تأثیر متقابل آن 
دو دارد (بلو کباشی» همان: (û‏ 
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نخستین همایش بینالمللی ادبیات کردی 


«نایلور» نخستین مردم شناسی بود که به «فرهنگ» معنا و مفهومی مردم شناختی داد و پس از چاپ 
و انتشار کتاب معروفش «فرهنگ ابتدایی»؛ باب بحث و تحلیل را درباره‌ی فرهنگ‌ها و تمدن‌های اقوام 
گشود. او در این کتاب» فرهنگ را چنین تعریف 9 توصیف می کند: «فرهنگ L‏ تمدن» در معضی وسیع 
های و عادات دیگری است که انسان به عنوان عضوی از جامعه آن‌ها را می‌آموزد» (همان: (Y‏ به عنوان 
مثال» داستان‌های dikale‏ از زندگی توده‌ی مردم سرچشمه می‌گیرد و به همین سبب با آن پیوندی 
ناگسستنی دارد. از این راه است که به آداب و رسوم p3 ya‏ طرز لباس پوشیدن و غذا خوردن» طرز تزیین 
خانه‌هاء آیین شهرسازی, وضع کوچه‌هاء رفتار و طبقات مختلف اجتماعی با یکدیگر, ساختمان خانه‌های 
فقیر با اعیان» آداب ورود به خانه ها 9« می‌توان پی برد (محجوب؛ همان: (Ye‏ 
پیوند فرهنگ و زبان 

اگر بپذيريم که زبان آیینه‌ی واقع‌نمای فرهنگ به وسیع‌ترین معنای مفهومی آن است. باید این را هم 
بپذیریم که اغلب جنبه‌های فرهنگ در واژگان و نحو زبان 9 استعاره جلوه‌ی چشمگیری دارد؛ به معنایی 
ساده‌ترء ما در مقام اعضای یک فرهنگ انگلیسی می‌توانیم به زبان انگلیسی درباره‌ی هر کار و هر فکری 
که کنیم. به طور کامل حرف بزنیم و این بی تردید حقیقت دارد. این واقعیت هم بدیهی است که به زبان 
انگلیسی نمی‌توان به طور کامل درباره‌ی فرهنگ ê‏ انگلیسی سخن گفت يا درباره‌ی فرهنگ انگلیسی 
به زبانی غیر از انگلیسی به همان کاملی حرف زد. از این لحاظ زان انگلیسی به دلایل عملی ern)‏ 
انگلیسی) همان فرهنگ انگلیسی است Sola)‏ ۱۳۸۰: ۱۳۲). 

عرصه‌ی مردم شناسی اساساً عرصه‌ای است که در آن نحوه‌ی «نیندیشیده» سخن گفتن مردم با 
نحوه‌ی زندگی آنان مربوط می‌شود. در واقعء رابطه‌ی نزدیک بین «نحوه‌ی سخن گفتن» و «نحوه‌ی 
زندگی» بین زبان و فرهنگ, دغدغه‌ی اصلی «بنجامین لی ورف» و «ادوارد ساپیر» زبان‌شناسان 
آمریکایی بوده است. زبان» ما را به واقعیت‌های اجتماعی رهنمون می‌شود. انسان‌ها فقط در جهان عینی 
معروض زبان Jl çolê‏ که ابزار بیان در جامعه‌ی آن‌ها شده است. واقعیت قضیه این است که جهان واقع 
تا حد زیادی بر عادات زبانی گروه بنا شده است. خلاصه آن که برای حیوان gbl‏ فرهنگ و زبان چنان 
پیوندی تنگاتنگی دارد که «تحوه‌ی زندگی» را ابداً نمی‌توان از نحوه‌ی سخن گفتن جداکرد (همان: 
(YA‏ 

با نگاهی گذرا بر باورها 9 اداب و رسوم مردمان مختلف» روشن می‌شود که بسیاری از باورها 9 آداب» 
در بین آن‌ها مشترک است. البته باید پذیرفت که فرهنگ مردم هر ملّتی دارای ویژگی‌ها و خصایصی 
است که باعث جدایی و تمایز جامعه‌ای از دیگر جوامع می‌شود. در عین حال» فرهنگ عامه همبستگی- 


۱۳۳ 
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های انسان را نیز در نظر Sub‏ زیرا پایه‌ی آن بر نیازهای اصلی و واقعی بشر نهاده شده است و تا حد 
زیادی در میان اقوام و قبایل گوناگون اشتراک دارد. «اننسان‌ها به لحاظ روحی و روانی از وحدت 
برخوردارند و همین نکته باعث و بانی وجوه شباهت در داستان‌ها و موارد مربوط به فولکلور در نقاط 
مختلف جهان می‌باشد. باز از طرفی هر فرهنگی در طی قرون متمادی با فرهنگ‌های دیگر برخورد و 
ارتباط می‌یابد و به تبادل می‌پردازد و میان آن‌ها همرنگی‌ها و آشنایی‌ها به وجود می‌آید و این وجوه 
اشتراک» موجب احساس همبستگی‌های بشری و پیدایش روحیه‌ی مسالمت‌آمیز بین ملّت‌ها می‌شود» 
(بییقی همان: (YZ‏ 
اهمیت فرهنگ عامه و لزوم تفکیک آداب و رسوم پسندیده از خرافات 

حفظ فرهنگ عامه با همان زبان و لهجه‌ی محلی» خود امری است ضروری و تنها راه حفظ آن» ثبت 
آن با وسایل علمی سمعی بصری است؛ چراکه این اطلاعات برای تحقیقات علمی زبان‌شناسی بسیار 
مفید است و بسیاری از دشواری‌های زبان فارسی را حل می‌کند و اگر از میان برود. دیگر هیچ راهی برای 
تجدید حیات و احیای آن نمی‌توان یافت (محجوب همان: ۴۶). اما توجه ویژه به فرهنگ‌عامه نیازمند 
این است که این توجه به طریقی سنجیده باشد؛ چرا که با توجه به برخی از باورهای «alê‏ ممکن است 
موجب ترویج آن‌ها در جامعه شود. نباید از یاد ببریم که «دسته‌ای از این آداب و رسوم نه تنها خوب و 
پسندیده است بلکه از یادگارهای روزهای پر افتخار ایران است؛ مانند: جشن مهرگان» جشن نوروزء جشن 
سده» چهارشنبه سوری و... که زنده کردن و نگهداری آن‌ها از وظایف cle‏ به شمار می‌آید و برای آن باید 
plio‏ جداگانه‌ای قائل شد. آداب عقد و عروسی» شادی تمییزی» افسانه‌های قشنگ ادبی به طور کی 
تأثیر خوبی دارد و همین قدمت ملّی را نشان می‌دهد که زیاد پیر شده SL j‏ فکر کرده و زیاد افکار 
شاعرانه داشته است. ولی خرافاتی که از خارج به ایران آمده» زندگی را مشکل و زهرآلود می‌کند: اعتقاد به 
سعد و نحس ستارگان» ساعت خوب و بد و...» (هدایت» ۱۳۵۶: (YA‏ 

خرافات هم مانند همه‌گونه عقاید و افکار, زندگی بخصوصی دارد؛ گاهی به وجود می‌آید و جانشین 
خرافات دیگر می‌شود و زمانی هم از بین می‌رود. البته اگر آن‌ها را به حال خود بگذارنه جنبه‌ی الوهیت 
خود را تا دیرزمانی نگه می‌دارد؛ زیرا مردم عامه آن‌ها را مانند مکاشفات و وحی الهی دانسته به یکدیگر 
انتقال می‌دهند. برای از بین بردن این گونه موهومات هیچ چیز بهتر از آن نیست که چاپ بشوند تا از 
اهمیت و اعتبار آن‌ها کاسته و سستی‌شان آشکار شود. مخصوصاً بایستی هر کدام جداگانه تحقیق بشوند؛ 
زیرا نباید اشتباه کرد که این افکار پوسیده هیچ وقت خود به خود نابود نمی‌شوند و تنها تدوین آن‌ها با نام 
«عقاید منسوخه» بی اهمیتی آن‌ها را خواهد رساند (همان). 

بایسته است jalal‏ شویم که تشخیص خرافات از باورهای عامیان‌ی پسندیده به آسانی صورت نخواهد 
گرفت؛ زیرا به دلیل تعبیراتی که پیرامون این آداب و رسوم از آن‌ها شده است» معنی روشن و معینی 
نمی‌توان از آن‌ها به دست داد و خود این اختلاف تعریفات» بدون شک ناشی از اختلاف فرهنگ‌هاست. 


٤ 


قلمرو فرهنگ عامه 

قلمرو فرهنگ عامه بسیار گسترده است. ذهنیات هر فرد از باورهاء پندارهاء اندیشه‌ها و سخن و ادب 
عامه انباشته است. بسیاری از تدابیری که انسان برای برآوردن نیازهای اولیه خود از قبیل تهیه پوشاک» 
خوراک و ابزار کار و مسکن به کار می‌گیرد و سهم عمده‌ای از آنچه را که برای گذراندن اوقات فراغت در 
نظر دارد و بخشی از رفتار اجتماعی» مثل آداب رفت و آمد» آداب سفره نشست و برخاست» خیز و خفت» 
دید و بازدید تعارفات» مراسم و آداب زندگی از زادن تا مردن و باورهای انسان پیرامون مسائل مختلفه 
همه‌ی این‌ها گوشه‌ای از فرهنگ عامه را تشکیل می‌دهد (محجوب. همان: ۲۱). 


باورهای عامیانه‌ی مردم کرمانشاه 
۱ باورهای عامیانه پیرامون انسان 

۱-۱- باورهای عامیانه در مورد نوزاد و کودک 

در کرمانشاه به کودکانی که لکنت زیان دارنده خوردن تخم کبوتر توصیه می‌کنند. در گیلان نیز بر این 
باورند «اگر به کودکی که زبانش می‌گیرده یکه سه تا پنج تخم کبوتر بخورانند» زبانش باز می‌شود» 
(بشرا و طاهری» ۱۳۸۶: AYN‏ 

در میان paye‏ کرمانشاه» تا چهل روز از نوزاد مراقبت ویژه‌ای می‌شود؛ مثلاً تا چهل روز از زمان ajy‏ 
نوزاد سپری نشود. هیچ‌گاه او را تنها نمی‌گذارنده چون معتقدند که اجنه نوزاد را با نوزاد خود عوض می- 
کنند (پرنیان» ۱۳۸۰: ۱۶۸). در برخی از مناطق دیده می‌شود که از celal‏ روز تود نوزاد تا چهل روز چراغ 
فانوسی بالای سر کودک می‌افروزند و در این مدت هرگز آن را خاموش نمی‌کنند (همان). 

در کرمانشاه عده‌ای می‌پندارنده کودکی که آب دهانش پیوسته جاری می‌شود اگر دایی او با قیجی 

در میان کردان کرمانشاه چنین.تلقین شده است که معمولاً ميان دو کودک که پشت سر هم به دنیا 
می‌آیند (به کردی «ههم پشته») لجاجت و ستیزه وجود خواهد داشت و پیوسته باهم در زد و خورد 
هستند. 

-Y-\‏ باورهای akole‏ در مورد زنان 

- در کرمانشاه. زن نباید بدون اجازه شوهر به جیب او دست بزند؛ زیرا این کار موجب تنگ دستی 
خانواده می‌شود. 

- در کرمانشاه معمولا دختران. پای خود را دراز نمی‌کنند و با انجام چنین کاری» با واگنش پدر و 
مادرشان روبه‌رو می‌شوند؛ زیرا زنان آبستن چنین عادتی دارند و این کار برای دختران عیب است. 

- یکی از باورهای خاله خانباجی‌ها و دختران دمیخت در پنجاه شصت سال پیش کرمانشاه این بود 
که برای باز شدن بختشان» به محله‌ی Al olo)‏ توپخانه» می‌رفتند و از آب بد بو» سیاه و کثیف دباغخانه 
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به سر خود می‌ریختند. این ol‏ خاص کرمانشاه نبوده» بلکه در شهرهای دیگر ایران از جمله رشت هم 
مرسوم بوده است. در آن جا برای باز شدن بخت دخترهاه آن‌ها را به دباغخانه می‌بردند و پسری نابالغ 
می‌آمد دکمه‌ی تنکه‌ی آن‌ها را باز می کرد بعد قدری از آب دباغخانه بر می‌داشتند و در منزل بر سرشان 
می‌ریختند (شمس»۱۳۷۱: (YY‏ 

- در کرمانشاه معتقدند» اگر زنی چادرش را پشت و رو به سر اندازد در آینده نزدیک به زیارت خواهد 

۳-۱- در اقصی نقاط ایران» برای زایمان راحتءکارهایی انجام می‌داده‌اند. در کرمانشاه هنگام زایمان 
زن» قسمت el‏ دامن دختران آن زن را با قیجی می‌بریدند و شکافی در آن ایجاد می‌کردند» تا شاید 
بدین گونه زایمان آسان باشد. اگر زایمان دشوار صورت می گرفت» دستمالی از منزل کسی که معتقد 
بودند «به‌ش‌دار» (بخش‌دار دارای سهم) است» می‌آوردند و به دور کمر زن می‌بستند 0 زایمان راحت‌تر 
انجام پذیرد (پرنیان» همان: KARA)‏ 

۴~ باورهای عامیانه در مورد مهمان 

- در باور کرمانشاهیان, اگر در هنگام نوشیدن چای» قند در استکان بیفتد. نشانه‌ی این است که به 
زودی مهمان خواهد آمد. این در حالی است که در نقاط دیگر کشور قرار گرفتن تکه‌ای از تفاله‌ی چای 
پر سطح استکان» نشانه‌ی آمدن مهمان است. ردیف شدن ظروف غذاخوری بر سر سفره‌ی صبحانه. 
هنگام ناهار یا شام بدون آن که عمدی در کار باشد نیزء از نشانه‌های آمدن مهمان به حساب می‌آید. 
(YPY ۱‏ 

- اگر خروس و یا مرغی روی زمین بخوابد و خود را به یکی سو افکند و بال خود را در حالت کشیده 
ê l> aS‏ این حرکات را نشانه آمدن مهمان می‌دانند (پرنیان» همان: ۸۲ 

- در باور مردمان کرمانشاه» اگر کودکی جارو کند» نشانه‌ی آمدن مهمان است (سکوت منش» همان: 
{۶Y‏ 

- دعوای گنجشکان در میان حیاط منزلء نشانه‌ی آمدن مهمان است. 

- جدا شدن تاری از موی سر و افتادن آن روی پیشانی» نشانه برگشت به سفر رفته‌ی آن خانواده است 
(پرنیان» همان: (YA?‏ 

۵-۱- باورهای عامیانه در مورد اعضای بدن انسان 

- در کرمانشاه» مردم عامه بر این باورند که اگر رگ پلک کسی بجنبد و پلک بپرد Û‏ همان چشم 
گریه خواهد کرد (همان: 4۱۸۵ برخی نیز می‌گویند لرزش پلک چشم نشاه‌ی رویدادی است. اکر چشم 
راست بلرزد اتفاق نیک و اگر چشم چپ o job‏ اتفاق ناگوار است. 


۱۳۹ 


نخستین همایش بینالمللی ادیبات کردی 


- خارش کف دست و پا را نشانه رسیدن رزق و روزی می‌دانند. برخی نیز معتقدند که خاربدن پای 
کسی بدین معناست که به زودی dı‏ سفر خواهد رفت (سکوت منش» همان: ۱۶۷). 

- کسی که فاصله‌ی دندان‌هایش زیاد sêl‏ می‌گویند مادرش او را زیاد دوست دارد و یا با فردی 
بیگانه ازدواج خواهد کرد (پرنیان» همان: YAY‏ 

- کرمانشاهیان بر این باورند که اگر کسی گوش چپش زنگ بزنده یعنی کسی در حال غیبت کردن از 
اوست و بدش را می‌گوید؛ و اگر گوش راستش زنگ بزنده خوبی او را می‌گویند. 

- کسی که در موقع خواب. زانویش را روی شکم و سینه جمع می‌کند. خسیس است و کسی که 
طاقباز می‌خوابد و دستانش را روی سینه‌اش می‌نهد. دست و دل باز است (پرنیان» همان: ۱۸۵). 

- چیدن ناخن در شب را جایز ندانسته و این کار را موجب جدایی فرزند از پدر و مادر می‌دانند. 

-Y‏ باورهای عامیانه پیرامون پرندگان 

۲-- مرغ و خروس 

- در کرمانشاه» عامه‌ی مردم بر این باورند که اگر کسی کلّه‌ی مرغ Û‏ خروس بخوره پدرش را از 
دست خواهد داد. به همین دلیل کسانی GAS‏ مرغ يا خروس را می‌خورند که قبلا پدرشان فوت کرده 


است. 

- در کرمانشاه «اگر خروس ناموقع قوقولی قوقو کند. اگر رو به قبله باشد» مبارک است و اگر پشت به 
قبله باشد بدشگون است و سرش را می‌برند» (پرنیان» همان: ۱۸۲). در گیلان نیز خروسی را که غیر از 
صبح و شب بخوانه سرش را می‌برند (خسرو مرادی» ۱۳۴۰: (WT‏ در متون قدیم در مورد این باور آمده 
است: «اهل n‏ خروس را و بانگ او را dilkê‏ دارند» خاصه خروس سفید را se‏ و بانگ خروس ۳ به 
ûl‏ خروس را که وی بود نماز شام بانگ کرد و هرگز بدان وقت آن بانگ نشنوده بودند. همه گفتند چه 
شاید بودن بدین وقت» چون بنگریدند کیومرث" مرده بود. پس از آن سیب بانگ خروس که بدان وقت 

- اگر مرغی همچون خروس بخواند آن را بدشگون و نامبارک می‌دانستند و برای رفع بلای احتمالی» 
سر مرغ را می‌بریدند. در برخی از مناطق» چاقویی که می‌خواستند با آن سر مرغ را ببرنده به سیّدی می- 
دادند تا بر آن دعایی مخصوص بخواند و سپس با آن چاقو سر مرغ را می‌بریدند. برخی نیز می‌پنداشتند که 
به هنگام لانه رفتن ماکیان» اگر مرغی چون خروس بخواند برای زن خانواده اتفاقی پیش می‌آید؛ پس 
آن مرغ را می کشتند 9 می‌خوردند. 

۲-۲- هدهد (شانه به سر) 


۱۳۷ 


فولکلور 


در مورد هدهد افسانه‌ای روایت می‌کنند: هدهد. نوعروسی بود و روزی در گوشه‌ی خانه, در ميان 
تشت» سرش را می‌شست و به موهایش شانه می‌کشید. ناگاه. پدرشوهرش سرزده وارد شد. نوعروس 
(هدهد) شرمنار شد و دست به سوی پروردگار دراز کرده و از او خواست که او را از شرمندگی برهاند؛ 
دعایش برآورده شد و همچنان که شانه بر زلفش بود پر درآورد و شانه به سر شد و پرواز کرد (پاینده 
«so 5J‏ ۱۳۷۲: ۱۵). در کرمانشاه بعضی بر این باورند که اگر هدهد )4 زبان کردی کرمان شاه شانه- 
سهر) را بکشند و آن را در جایی دفن کنند و پس از مدتی استخوانش را در نزد خود داشته باشنده مقبول 
الکلمه شده 9 نزد مردم مورد احترام قرار می گیرند. 

Ji> -Y-Y 

در نزد عامه‌ی مردم ایران» جفد به شومی معروف است. در کرمانشاه نیز برخی می‌گویند اگر جفدی در 
شب روی خانه‌ای بنشیند و بخوانده کودک شیرخوار آن خانه خواهد مُرد (سکوت منش» همان: ۱۶۷). 
کرمانشاهیان بر این بورند که جند (درکُردی کرمانشاه= بایهقوش) شب نمی‌خوابد؛ در یکی از اشعار 


فولکلور 9 محلی آمده است: 
سی كەس (çal‏ دونیا gad‏ نه‌داروو خاو Jog‏ بایه‌ قوش دوه‌م خوره‌ی تاو 
سیوه‌م ئهو که‌سه له دووس بریاسهو له زولفی له‌یلی زه‌نجیر کریاساو 


ترجمه: سه چیز در این دنه شب‌هنگام خواب ندارد: ال جفد؛ po‏ صدای آب و gîya‏ کسی که از یار 
خود جدا مانده و با زلف آن يارش زنجیر شده است. 

IS -f-Y 

در اقصی blê‏ ایران برای IS‏ احترام قائلند؛ به عنوان مثال در ناحیه سراوند (حوال همدان) وقتی 
که آمدن لکلک را دیدند. که به لهجه محلی «باشی باشی» نامیده می‌شوده یک سینی پر از نان و عسل 
و پنیر و شیر برنج تهیه می‌کنند و در مزرعه‌ای می‌گذارند تا بخورد (ماسهء ۱۳۵۵,ج۱: (WAN‏ در گیلان نیز 
برای لکلک احترام زیادی قائل‌اند و دیدن آن را خوش یمن می‌دانند. در کرمانشاه» برخی می‌گویند که 
لک‌لک هر ساله به کعبه سفر می‌کند و چون در بهار بازگشت آن را «حاجی لهق لەق» می‌نامند. این در 
حالی است که «در باور مردم گیلان» پرستو به سبب آن که هر ساله به مکه معظمه سفر می‌کند و باز 
می‌گردد. مقس است» (بشرا و طاهری» همان: (YZ?‏ 

-òY‏ پرستو 

در کرمانشاه پرستو را مقس می‌دانند و از صدمه زدن به آن خودداری می کنند. عامه‌ی مردم» پرستو را 
«سیّد» می‌پندارند. برخی بر این باورند که پرستوها می‌آیند و لانه می‌سازند و تخم می‌گذارند و جوجه‌ها 
را پرواز می‌دهند و بعد همگی به مکه پرواز می‌کنند و پدر و مادر بر سنگ مکه سرشان را می‌کوبند» تا 
می‌میرند. سال دیگر» جوجه‌های سال پیش به لانه‌ی پدر و مادر باز می‌گردند و لانه را بازسازی می‌کننده 
تخم می‌گذارند و جوجه‌ها را پرواز می‌دهند (لنگرودی» همان: (A‏ 


۱۳۸ 


نخستین همایش بینالمللی ادییات کرد 


-Y‏ باورهای dikele‏ پیرامون پدیده‌های بی‌جان 

y-y‏ کفش 

- در کرمانشاه» اگر دو لنگه کفش کسی بر روی هم سوار شود می‌گویند او به مسافرت می‌رود 
Gê]‏ مت همان 0۶۷ البته این باو در آغلب قاط ایران وجود دار 

۲-۳- در کرمانشاه هنگام زایمان gly‏ اگر سگ زوزه بکشد. یک لنگه کفش را وارونهمی‌کنند تا آل 
و مرگ دور شود. در بعضی از مناطق هنگام وزیدن باد شدید لنگه کفش یا کلاشی را زیر و رو می‌کنند و 
می‌گویند: «له حوکم سله‌یمان په‌یغه‌مبه, وا قەت بوو» dı)‏ حکم سلیمان پیغمبرء باد قطع شود) (پرنیان 
همان: ۱۸۲). 

Bê ZÊ‏ ورسخ 

- در کرمانشاه می‌گویند در سر سفره نباید زیاد حرف زد؛ زیرا این کار موجب رخت بربستن برگت 
سفره می‌شود و تأکید می‌کنند که «قسه paS‏ بکه» سفره بال گرید» (کمتر حرف بزن, [در Hê‏ این 
صورت] سفره پر می‌زند و می‌رود) که البته مراد برکت سفره است. علاوه بر اين» با دهان پر حرف زدن را 
نمی‌پسندند و با طنز می‌گویند: 

لوقمه زیادی نه نه‌زارو نه دم حهلقت مه‌گیروو زاقت gydo‏ چم 

ترجمه: لقمه‌ی زیادی در دهانت SS‏ چرا که موجب می‌شود تا گلوگیرت شود و چشمانت از حدقه به 
در این 

- کرمانشاهیان می‌گویند کسی که علاقه‌ی زیادی به خوردن ته‌دیگ ob‏ حتماً در روز عروسیش 
باران می‌بارد. به نظر می‌رسد این باور در بیشتر مناطق olal‏ وجود داشته باشد. 

- در کرمانشاه برای سفره احترام زیادی قائل هستند. در سر سفره موّذبانه می‌نشینند؛ چراکه معتقدند 
زمانی که سفره پهن می‌شود فرشته‌ای بر آن LÊ şe‏ است. 

- نه تنها کرمانشاه» بلکه در تمام نقاط ایران».هنان» متبرک است؛ پس نباید نان در زیر پاو یا در 
مسیر عبور و مرور قرار گیرد : 


-E‏ باورهای عامیانه پیرامون زمان و اوقات. 

۱-۴- ایام هفته ۱ 

- در کرمانشاه» مراسم عروسی و همچنین کارهای مهم را در روزهای زوج هفته انجام نمی‌دهند؛ بلکه 
روزهای فرد را برای این منظور مناسب می‌دانند (پرنیان» همان: ۱۸۰). 

- در برخی از مناطق کرمانشاه می‌گویند اگر کسی روز چهار شنبه بمیرده باید تخم مرغی را با او در 
گور بگذارنده در غیر این صورت یکی دیگر از خانواده خواهد مرد (سکوت‌منشء همان: ۱۶۷). 


۱۳۹ 


فولکلور 


-Y-F‏ غروب 

- در کرمانشا» عامه‌ی مردم بر این باورند که اگر کسی هنگام غروب 4 دیدار بیماری بروده حال آن 
بیمار بدتر خواهد شد(سکوت منش» همان: ۱۶۷). 

- کرمانشاهیان هنگام غروب معمولا چیزهای سفید kS)‏ از قبیل ماست دوغ» نمک و .. را از منزل 
بیرون نمی‌برند؛ زیر معتقدند این کار موجب قطع روزی می‌شود. 

NY‏ شب 

- بیشتر مردم کرمانشاه بر این عقیده هستند که در شب. نباید خون حیوانی را ریخت و معمولاً سر 
مرغ» گوسفند 9 را در شب نمی‌برند. 

pêye -‏ عامه‌ی کرمانشاه شب‌هنگام جارو نمی کنند و آن را بدشگون می‌دانند. 

- همان طور که قبلا گفته شد در کرمانشاه و نیز بیشتر مناطق کشور, شب ناخن نمی‌چینند. 


0- باورهای عامیانه پیرامون پدیده‌های طبیعی 

ND‏ کسوف و خسوف 

گرفتگی ماه و خورشید (خسوف و کسوف) ذهن عامه را وا می‌دارد تا در این جریان ردپای دیو و اژدها 
را که دشمن مهر و ماهند. بیابند. آن‌ها می‌پندارند که در این حال آژدها و دیوی, گلوی خورشید و ماه را 
می‌گیرند تا آنان را خفه کنند و ببلعند. در این جاست که به عنوان یک وظیفه» به کهکشان می‌شتابند و با 
برآوردن صدای طبل و کوبیدن بر ظروف مسی و اخیراً تیراندازی با تفنگ باعث رماندن دیو یا اژدها می- 
شوند و خورشید و ماه را نجات می‌دهند (بیهقی» همان: (YY‏ 

این رسم تقریباً در تمام نقاط ایران دیده می‌شود. در کرمانشاه نیز این مراسم اجرا می‌شده‌است. چنان 
که موسی پرنیان در کتاب «فرهنگ عامه‌ی کرد» می‌تویسد: «هنگام وقوع خسوف معتقد بودند که 
اژدهایی ماه را در دهان و چنگ خود گرفته و به این خاطر با چوب یا سنگ بر روی اشیاء فلزی می‌زدند 
تا به cde‏ صدای «jÎ‏ اژدهاء ماه را رها کند» (پرنیان» همان: (YAY‏ در استان‌های ماندران و گیلان 
(شهرهای نزدیک به استان مازندران)» هنگام خورشید و lı‏ ماه گرفتگی, paye‏ با زنگوله‌هایی مخصوص» 
سر و صدا ایجاد می‌کرده‌اند. برخی از افراد نیز به سوی ابر تیراندازی می‌کرده‌انده تا ابره ماه یا خورشید را 
رها کند؛ زیرا معتقد بودند تکه ابری (ظل) ماه و یا خورشید را در دهان گرفته است و تا وقتی که ابره آنها 
را رها نکند. به کار خود dalal‏ می‌داده‌اند. مثلاً در هنگام ماه گرفتگی می‌گفتند:«ماه رو ظل yıl) «aza‏ « ماه 
را گرفته است). 

۲-۵- باران 

در نواحی مختلف کرمانشاه, هنگام خشکسالی و یا کم بارانی رسم‌های مختلفی اجرا می‌شود؛ در این 
جستار سعی بر آن است تا رسوم مهم و مورد پذیرش در نزد بیشتر مردم استان ذکر شود. 


نخستین همایش بین‌المللی ادیبات کرد 


- هه‌شه‌لی: 

به نظر می‌رسد هشلی (هه‌شه‌لی) را ایزد باران می‌پنداشته‌اند و در هنگام خشکسالی از او می‌خواستند b‏ 
سبب بارش باران شود (شمس, ۱۳۷۸: ۵۶). در نواحی شرقی استان کرمانشاه رسم بر این بوده است که 
بچه‌های کم سن و سال و به بلوغ نرسیده- زیرا آن‌ها را عاری از گناه می‌پنداشتند و معتقد بودند 
دعایشان مستجاب می‌شود- در کم‌بارانی و خشکسالی دور روستا و یا محله می‌چرخیدند و از هر خانه‌ای 
مقداری آرد طلب می‌کردند و در هنگام گشتن به دور محله» این شعر را به صورت دست‌جمعی می- 
خواندند: 

«هه‌شه‌لی مهشه‌لی / باد و بووران داگلی / که‌مچکه کوله 4345 کی/ زه‌مین خودا وه‌شته‌کی و..» 

ترجمه: هشلی! از کار باز نمان و باران را فرو بار. قاشق کوچکت را بچرخان و زمین خدا را طی کن ma‏ 

سپس آرد جمع شده را فروخته و از آن نذری تهیه می‌کردند. نذر را به زیارت‌گاه و یا مسجد محل 
می‌بردند و پس از نیایش» آن را بین اهالی تقسیم می کردند. 

- کووسه کووسه: 

در گذشته در قلعه داراب‌خان کرمانشاه رسم‌«کوسه کوسه» برای طلب باران مرسوم بود. کوسه را از 
بین چوپانان محل که تعدادشان بین هشت تا دوازده نفر بوده انتخاب می‌کردند. مشخصات کوسه این بود 
که باید سفیده مضحک و دارای حرکات خنده‌آور باشد. کوسه را با وضع خنده‌داری آرایش و پیرایش می- 
کردند به این صورت که با نمدی بسیار کهنه که به صورت پالتویی بسیار بلند بود و در اصطلاح محلی 
به آن «که‌په‌نک» می‌گفتند ملس نموده و کلاهی مسخره به سرش می‌گذاشتند. سپس او را سوار 
الاغی سیاه می‌کردند و کودکان قریه به دنبالش می‌افتادند و او را با سنگ‌های کوچک» سنگ‌باران می- 
کردند. او هم بدون Ezel‏ به راه خود delal‏ می‌داد؛ بجه‌ها می گفتند: 

حاسل خوشک Az‏ تشنه‌ی وارانه کووسه هاته‌وه یسه وهی بانه 

کووسه کووسه مەن وارانم (Şadî‏ خەم و چهمهگه‌ی جارانم ته‌وی 

ترجمه: کشت‌زار از بی بارانی خشک شده و کوسه اکنون از بالادست آمده است. کوسه کوسه می‌گویم 
و باران می‌خواهم. رودخان‌ی پرآب سابق را می‌خواهم. 

و کوسه در جواب آن‌ها می‌گفت: 

هاوردم ئه‌رات واران تیژی وهی شهرت تا ئه‌وسا خوینی بریژی 

ترجمه: برایت بارات تیز و تندی آورده‌ام, به شرط آن‌که یک قربانی بکنی. 

بعد کوسه به در خانه‌های مردم می‌رفت و این عبارت را تکرار می کرد: 

کووسه دەر مالت نائومید نه‌چوود (کوسه از در خانه‌ات ناامید نرود!). 

صاحب‌خانه هم در حد توانایی خود به او کمک می‌کرد. کوسه اجناس را می‌گرفت و صاحب‌خانه را 
دعا می کرد. زن صاحب‌خانه» یک کاسه‌ی بزرگ آب بر سر و روی کوسه می‌ریخت به این نیت که باران 


۱۶۱ 


فولکلور 


ببارد. کوسه می‌گفت: «خدایا مردم را مثل من خجالت‌زده نکن و مثل من فقیر نباسند». فردای آن روز 
مردم با هم کمک می‌کردند و هر چند خانوار گوسفندی را با این نیت که باران بباردء قربانی می‌کردند و 
گوشت cl‏ را بین اهالی تقسیم می‌نمودند. امروزه این رسم دیگر مرسوم نیست (خلعتبری لیماکی» ۱۳۸۷: 
(A>‏ 

رسم باران خواهی در اغلب نقاط ایران دیده می‌شود. در اسفرجان اصفهان, در سال‌های کم‌باران» مردم 
دست به دعا و نذر و نیاز برمی‌دارند. مثلاً همه‌ی اهالی در میدانی جمع می‌شوند و «کاچی» می‌پزند. مواد 
اولیه کاچی آرد گندم» روغن, آب و ادویه است. پس از پختن کاچی» سینی بزرگ را که در آن آینه و 
مقداری شیرینی و خرما قرار داره بر سر دیگ می‌گذارند و مردم به دعا و نماز مشغول می‌شوند و دو 
رکعت نماز حاجت می‌خوانند. بعد از خواندن دعا و نمازه شیرینی را تقسیم می‌کنند و سپس به خوردن 
کاچی می‌پردازند. این کاچی به «کاچی پنج‌تن» معروف است. پس از این کار معتقدند که باران می‌بارد 
(همان: ۵۵). 

در گیلان هنگام خشکسالی و کمبود باران بچه‌ها دست به کار می‌شوند. آن‌ها کفگیری را با پارچه‌ای 
پوشانده, به در خانه‌ها می‌روند و می‌خوانند: 

کتوا گشته براسته/ عالم خشکی بیگیفته/ دارو چو هوا بیگیفته/ ای خدا بارا کن / ce‏ از قرآن „OS‏ 

ترجمه: کف‌گیر عروس شده و تمام دنیا را خشکسالی فرا گرفته است. همه‌ی درختان خشک شده‌اند. 
ای خدا باران JjU‏ کن و ما را به واسطه قرآن عزیز گردان... 

صاحب خانه به فراخور توانایی خود. مرغ. سیب زمینی» پیاز و ... به بچه‌ها می‌دهد. بچه‌ها هدایا را 
جمع می کنند و به زیارت‌گاه محل می‌برند. زن‌ها و مردهای داوطلب سرگرم تهیه‌ی Mê‏ می‌شوند. همه‌ی 
مردم محله» در زیارت‌گاه به نیایش و نماز جماعت می‌پردازند و سپس برای خواندن فاتحه بر سر قبر 
آموات می‌روند. در نهایت به صرف غذا می‌پردازند و به این وسیله معتقدند که خداوند» آنان را مورد لطف 
و عنایت خود قرار می‌دهد (میر نیاء ۱۳۶۹: ۲۱۸). 

شایان ذکر است در نواحی شمالی» بیشتر اوقات برای بند آمدن باران دست به دعا بر می‌داشتند؛ مثلاً 

در استان مازندران و گیلان» رسم «چهل کل» به نیت بند آمدن باران اجرا می‌شده است: در طوماری نام 
چهل نفر از افرادی که «کل» بودند را می‌نوشتند و آن را سوراخ کرده و با نخی به چوبی وصل می‌کردند. 
چوب را در حباط و زیر باران قرار می‌دادند. به طوری که باران بر روی اسامی اصابت کند. این اسامی 
آنقدر در زیر باران بودند تا باران بند می‌آمد. در برخی از مناطق گیلان به جای چهل JS‏ اسم هفت کل 
شم یواست کرای کا QEY‏ 

ND‏ رنگین کمان 

در کرمانشاه هنگام دیدن رنگین کمان (تویله زه‌رینه) معتقد بودند که هر دعایی که بکننده مورد 
استجابت قرار خواهد گرفت. بعضی از دختران کوچک هم به دنبال رنگین کمان به راه می‌افتادند تا او را 


۱: 


نخستین همایش بین‌المللی ادییات کرد 


بگیرند» آن‌ها می‌پنداشتند اگر به رنگین کمان دست يابند و یا به زیر آن برسند. پسر می‌شوند. البته هیچ 
گاه به رنگین کمان نمی‌رسیدند و از دنبال کردن آن» منصرف می‌شدند. 

خاتمه 

با توجه به آنچه گفته شد» بخشی از باورهای عامیانه‌ی مردم کرمانشاه. در سایر مناطق نیز وجود دارد و 
بخشی دیگر, مختص به خود این منطقه است. بدون شک محیط جفرافیایی» زبان, مذهب و... بر باورهای 
عامیانه تأثیر گذارند؛ چه بسا مردمانی در محیط جغرافیایی همسان» باورهای همسانی داشته باشند. 
باورهای عامیانه» در ادبیات عوام خود را نمایان می‌سازد. البته نباید انتظار داشت که ادبیات عوام» بر 
چارچوب قوانین و سنن ادب رسمی استوار باشد؛ زیرا این سروده‌ها؛ حاصل ساده‌دلی و زندگی روزمره‌ی 
مردمانی است که با طبیعت مأنوس شده‌اند. شایان ذکر است که در برخی از موارد باورهای عامیانه‌ی 
اصیل به خرافات نزدیک odê‏ و در مواردی نیز دستورهای دینی» با فرهنگ منطقه در هم آميخته شده و 
جلوه‌ی ویژه‌ای پیدا کرده است. 

آنچه پیرامون باورهای عامیانه کردان کرمانشاه» از پیش چشم گذشت. بیانگر این نیست که امروزه این 
باورهاء در نزد یک‌یک مردم این سامان وجود دارد. نکته‌ی دیگر این که بخشی از این باورهاء رو به 
فراموشی نهاده و بخشی دیگر در اثر تطبیق فرهنگ منطقه با فرهنگ های دیگر نقاطء تضعیف شده 


است. 


۱۰۳ 


فولکلور 


منابع 

- بشرا محمد و طاهر طاهری (۱۳۸۶) باورهای عامیانه مردم گیلان, تهران. فرهنگ ایلی. 

- بلوکباشی علی (۱۳۳۵) «فرهنگ جامعه و ساخت اجتماعی» مردم‌شناسی و فرهنگ 
عامه ایران» شماره‌ی “po3‏ 

- بیهقی»حسینعلی (۱۳۶۵) پژوهش و بررسی فرهنگ عامه‌ی ایران» مشهد ادار‌ی 
موزه‌های آستان قدس رضوی. 

- پاینده لنگرودی» محمود (۱۳۷۲) پرندگان در باور مردم (شانه به سری) گیله‌و؛ سال 
ال شماره‌ی دوازدهم خردادماه. 

=- پرنیان, موسی (۱۳۸۰) فرهنگ عامه گرد کرمانشاه چشمه هنر و دانش. 

خسرو مرادی. اسماعیل (۱۳۴۰) «خرافات pè ya‏ رشت» کتاب هفته» شماره‌ی «piya‏ مهرماه. 

- «خرافات رشت ۲» کتاب هفته» شماره‌ی چهارم آبان‌ماه. 

- خلعتبری لیماکی» مصطفی (YAY)‏ چول قزل بارون کن(بررسی آیین‌های باران 
خواهی و...) نجوای فرهنگ شماره‌ی هفتم» بهار ص ۶۹-۵۴ . 

- سکوت منش (۱۳۴۱) «کرمانشاهی‌ها معتقدند که...» کتاب هفته» شماره‌ی ۴۴ 
شهریورماه. 

- شمس gole‏ (۱۳۷۸) نگاهی به فرهنگ مردم کرماشان, تهران: فکر نو. 

 -‏ ماسه هانری (۱۳۵۵) معتقدات و آداب ایرانی. ترجمه‌ی مهدی روشن ضمیر تبریز: 
انتشارات دانشکده ادبیات و علوم انسانی. 

- محجوب محمد جعفر (۱۳۸۲) ادبیات عامیانه‌ی ایران. به کوشش حسن خوالفقاری» چاپ 
دوم تهران: چشمه. 

- میرنی سید علی (YA)‏ فرهنگ مردم تهران: نشر پارسا. 

- هاوکس, ترنس (۱۳۸۰) استعاره» ترجمه‌ی فرزانه طاهری» چاپ سوم تهران: نشر مرکز. 

- هدایت. صادق (Yê?)‏ نیرنگستان, چاپ دوم تهران: جاویدان. 

- همایونی (YA) Golo‏ یازده مقاله در زمینه فرهنگ kolo‏ انتشارات اداره کل فرهنگ 
و هنر فارس. 


yéé 


وزن اشعار فولکلور در گردی کلیهری 
لیلا ضیامجیدی " 


bah 


چکیده: 

در پژوهش حاضر به بررسی وزن اشعار فولکلور در «گویش کلهری» از زبان کردی پرداخته‌ايم. در این 
مقاله پس از معرفی دو نوع شعر فولکلور در کردی کلهری (شعر شیوه بیت و اشعار عامیانه) ساخت وزنی 
آن‌ها را کاویده‌ايم. وزن بیت‌ها وزن هجایی می‌باشد. در bûl‏ پس از توصیف وزن هجایی بیت‌هاء وزن 
این اشعار را در قالب نظریه وزنی نیز توصیف نموده‌ايم. سپس به بررسی وزن آشعار عامیانه کردی کلهری 
پرداخته‌ایم و با توصیف ساخت وزنی آن‌ها نشان داده‌ایم که وزن این اشعار به نظام وزنی تکیه‌ای- 
هجایی نزدیک استد 


واژه‌های کلیدی: شعر فولکلور کردی‌کلهری بیت اشعار عامیانه» وزن هجایی» وزن تکیه‌ای- 
هجایی, نظریه 


" کارشناس ارشد زبان‌شناسی. 
" کارشناس ادبیات فرانسه. 


فولکلور 

۱- مقدمه 

چهار نوع وزن شعر اصلی در زبان‌های گوناگون مشاهده شده است: çubû‏ نواختی» تکیه‌ای» عروضی یا 
„a5‏ (لاتز,۱۹۶۰) تقسیم‌بندی کلی که از آوزان شعری موجود در جهان داده شده استه به این ترتیسب می- 
êl‏ 

اوزان شعری lı‏ ساده‌اند و یا مرکب. نظام‌های وزنی ساده صرفاً مبتنی بر یک ویژگی (مثلا فقط تعداد doxa‏ یا 
فقط تعداد تکیه‌ها) هستند اوزان ساده شامل وزن تکیه‌ای خالص (مانشد شعر کودکانه انگلیسی) و هجایی 
خالص (مانند شعر مجاری) می‌باشند (طبیب‌زاد» ۱۳۸۲: (AY‏ نظام‌های وزنی م رکب مبتنی بر تعداد هجاها و 
نیز محل یک ممیزه زبرزنجیری می‌باشند. اوزان مرکب آوزان تکیه‌ای- هجایی (مانند شعر عامیانه فارسی)» 
عروضی (مانند شعر رسمی فارسی) و نواختی (مانند شعر چینی) را شامل می‌شود. 

دو نوع وزن در اغلب زبان‌های رایج در ایران وجود دارد: یکی وزن پرکاربرد تکیه‌ای- هجایی و دیگری 
وزن کم کاربردتر عروضی یا AS‏ و در زبان فارسی سه نوع نظام وزنی وجود دارد: وزن تکیه‌ای هجایی (در 
شعر عامیانه4 وزن عروضی و وزن نیمایی (طبیب زلده»۱۳۸۷) 

برای شعر در زبان کردی دو نوع وزن قائل شده‌اند: وزن هجایی و وزن عروضی. وزن هجایی از همان 
پیدایش شعر کردی پس از اسلام (قرن دوم هجری) تا به امروز در اشعار cel‏ زبان رایج بوده است؛ اما وزن 
عروضی تحت yêlî‏ ادبیات فارسی و عربی (بخصوص فارسی) در قرن دهم و یازدهم هجری وارد شعر گردی 
شده است (پرهیزی» ۱۳۸۵: ۱۰۸) 

می‌توان اشعار فولکلوری را که در گویش کلهری از زبان کردی وجود دارند به دو دسته تقسیم Dgel‏ 

یک دسته اشعار عامینه‌ای که شاعر مشخصی نداشته‌ند و در موارد متفاوت به کار می‌رفته است. این اشعار 
به لحاظ مضمونی با شعر رسمی کردی متفاوتند این اشعار همانند اشعار عاميانه فارسی (طبیب‌زاده ۱۳۸۲: (Yê‏ 
مضمونی مطایبهآمیزه غیرجدی و حتی در بسیاری موارد مهمل و بی‌معنا دارند؛ به لحاظ وزنی نیز این‌گونه اشعار 
عامیانه کردی کلهری همانند وزن اشعار عامیانه فارسی یعنی وزن تکیه‌ای- هجایی هستند. 

دسته دیگر اشعار فولکلور کردی کلهری» اشعاری موسوم به بیت می‌باشند که تقریباً در تمام گویش‌های 
کردی وجود دارند. این نوع شعر به خاطر ویژگی‌هایی که دارد حلقه واسطه فولکلور و شعر کلاسیک (گورانی) 
به حساب می‌آید. (پرهیزی» (WAB‏ وزن این بیت‌ها وزن موسوم به وزن هجایی می‌باشد. 

در ادامه بحث ابتدا به توضیح مباحث نظری پژوهش می‌پردازيم. سپس بر اساس نظریه وزنی به توصیف 
وزن هجایی بیت‌ها می‌پردازيم و در پایان وزن اشعار عاميانه کردی کلهری مورد بررسی قرار می‌گیرد. 


۲- مباحث نظری 


در چند دهه اخیر مطالعات (وزن‌شناسی:130611108) درجهان پیشرفت‌های چشمگیری داشته است. این 
تحقیقات به ویژه در مورد وزن شعر انگلیسی به نتایج قابل توجهی دست یافته‌اند. در واقع این پیشرفت‌ها در 


۱:۹ 


نتیجه به کارگیری روش‌های صورت‌گرای زبانشناختی حاصل شده‌اند. در مطالعات وزن‌شناسی نظریات جدید 
واج شناختی از همه بیشتر مورد استفاد بوده است. بروس هیز (Bruce Hays)‏ در مقاله خود (۱۹۸۸) با 
عنوان «وزن شناسی و نظریه واج‌شناختی» به بررسی رابطه تنگاتنگی که بین وزن شعر و واج‌شناسی وجود 
دار پرداخته است. dı‏ زعم وی وزن شعر alal)‏ تنگاتنگی با واج‌شناسی o o‏ به گونه‌ای که از تلاقی و بررسی 
موازی این دو حوزه نتایج درخشانی حاصل می‌شود. 

یکی از نظریاتی که در مطالعات وزن شعر نقش بسزایی ab‏ است» نظریه وزنی (metrical theory)‏ 
بوده است. در اینجا لازم است قبل از نظریه وزنی, به توضیح برخی مفاهیم که در این نظریه استفاده می‌شونده 
بپردازیم. 

در نظریه وزنی سلسله مراتب واحدهای واجی مطرح می‌شود در واقع این نظریه شکلگیری اجزای واجی 
(phonological units)‏ در هجاها C(syllables)‏ هجاها در پایه‌ها (feet)‏ و به همین ترتیب پایه ها 
در ساخت‌های بالاتر و.. را نشان می‌دهد. هر واج (واحد آوایی نقش‌مند) در زنجیره زبان یک جزء واجی 
محسوب می‌شود. اجزای واجی با هم ترکیب می‌شوند و هجاها را می‌سازند. هر «هجا» متشکل از یک «واکه» 
(vowel)‏ و یک یا چند «همخوان» (consonant)‏ می‌باشد. در مرحله بعد Lala‏ با هم ترکیب شده و 
پایه‌ها را می‌سازند. «پایه» (1001) واحدی است که بزرگتر از هجا می‌باشد و در واقع هر پایه حداقل دارای 
یک هجای سنگین می‌باشد. تعریف پایه در زبان‌های مختلف متفاوت می‌باشد. یعنی هر زبانی به شیوه‌ای 
خاص خود هجاهایش را درون پایه‌ها و پایه‌هایش را در درون کلماتش انتظام می‌بخشد. پس از این پایه‌ها با 
هم ترکیب می‌شوند و «کلمه» (۷0۲۵) را می‌سازند و پس از آن به ساخت جمله و واحدهای بزرگتر می- 
رسیم. ولی تا آنجا که به حوزه وزن شعر مربوط می‌شود پس از شکل‌گیری پایه‌هاء خود پایه‌ها با هم ترکیب 
شده و واحد بزرگتری به نام هشطر» (colon)‏ را می‌سازند. شطر واحدی زبانی کوچکتر از مصرع است که از 
یک يا چند پایه تشکیل می‌شود البته لازم به ذکر است که در همه نظام‌های وزنی» واحد شطر وجود ندارد در 
مرحله بعد شطرها با هم ترکیب شده و مصرع را تشکیل می‌دهند. به طور مثال به شعر زیر دقت کنید: jo)‏ اینجا 
هر خط تیره نمایانگر یک هجا و یک خط عمودی مرز پایه و دوخط عمودی مرز شطر را نشان می dano‏ 

دیگه دل مثل قدیم عاشق و شیدا نمیشه (شاملو دخترای ننه (kp‏ 

--- ||-|---||-|--- | | رس --- 

در Jal‏ هخاش کی JANE‏ با هم خر کیت a‏ ویک باه و کر عن کال ینک Ê‏ قق کن داف 
ند. در شطر دوم مث یک پایه و لاق / ديم پایه دیگر است که با هم شطر دوم را تشکیل داده‌اند و شطرهای 
دیگر نیز به همین صورت شکل گرفته‌اند. به همین ترتیب واحدهای وزنی با هم ترکیب شده و واحد بزرگتر 
یعنی مصرع را می‌سازند. l‏ 


` در این مورد می‌توانید رجوع کنید به: طبیب‌زاده, ۱۳۸۶. 


۱:۷۲ 


فولکلور 


در نظریه وزنی ویژگی‌های آوایی هر یک از این واحدهای واجی مورد نظر نیستند. بلکه در این نظریه ما با 
ارتباط «سلسله مراتب» (hierarchical)‏ واحدهای واجی با یکدیگر روبرو هستیم. یعنی ارتباطی که منجر 
به شکل‌گیری هر یک از این واحدها در بطن واحد بالاتر می‌شود. این روابط می‌توانند شامل ساخت dow‏ 
گرو‌بندی, تکیه و باشند 

تا آنجا که به بحث مورد نظر در اینجا مربوط می‌شود» می‌توان به سلسله مراتب ریتمیک که در نظریه وزنی 
مورد بررسی قرار گرفته‌اند اشاره نمود (کیپارسکی»۱۹۷۷ و هیز,۱۹۸۹ و (NAMA Gan‏ در واقع طبق این بررسی‌ها 
می‌توان اجزای وزنی شعر را بر روی نمودارهای درختی نشان داد و انطباق آن ها را با واحدهای واجی نشان 
داد. برای این منظور ابتدا باید اجزای تشکیل دهنده وزن را در شعر شناسایی نمود و سپس به بررسی انطباق آن 
اجزا با واحدهای واجی پرداخت. برای بررسی دقیق میزان موزون بودن caê‏ «قواعد مطابقه» 
(correspondence rules)‏ نیز بیان می‌شوند. در واقع قواعد مطابقه تعیین می کنند که چه هنگام مواد 
زبانی به کار رفته در یک شعرکاملاً با انگاره انتزاعی وزنی هماهنگ می‌باشند. در بررسی وزن شعر با این معیار- 
ها گفته می‌شود که موزون بودن شعرء یک پدیده نسبی است؛ بنابراین ما برای هر شعر در یک سوء یک الگوی 
انتزاعی وزنی داریم و در سوی دیگر مواد زبانی که صورت عینی شعر در زبان می‌باشند. قواعد مطابقه برای هر 
الگوی وزنی تعریف می‌شوند و با بررسی وزن شعر و انطباق آن بر قواعد مطرح شده می‌توان گفت که وزن 
شعر تا چه A>‏ منطبق با الگوی انتزاعی تعریف شده وزنی آن است. 

به صورت کلی» اگر بخواهيم نظام سلسله‌مراتبی را برای اشعار مختلف بیان کنیم ابتدا نمودار وزنی آن را 
مشخص می‌کنیم و واحدهای وزنی به ترتیب طبق نمودار مرتب می‌شوند. یعنی واحدهای واجی در هجاها و 
هجاها در پایه‌ها پایه‌ها در درون شطرها و در مرحله بالاتر شطرها در درون مصرع‌ها جای می‌گیرند. با نمایش 
ساختار وزنی شعر در قالب این نم ودار سلسله‌مراتبی» درجه برجستگی هجاهای مختلف و قواعد مطابقه 
مخصوص هر وزن را می‌توان بررسی نمود. از bıl‏ که بیشترین êl je‏ موزون بودن در یک شعر بر اساس 
قواعد مطابقه می‌باشده می‌بایست قواعد مطابقه را نیز بیان کرد که میزان موزون بودن یک شعر و یا دور بودن 
وزن شعر از وزن ایده‌آل مشخص شود (هیزء (YAM‏ سه نوع نظام وزنی از اوزان دنیا را به عنوان نمونه مشال 
آورده است و بر اساس نمودارهای درختی وزن آن‌ها را توصیف کرده است. وی وزن «پنج پایه‌ای آیمبیک» 
انگلیسی» وزن شعر «ده هجایی حماسی» صرب و کروواتی و وزن «تواختی» شعر چینی را مثال می‌زند. برای 
توصیف هر نوع وزن نیز قواعد مطابقه را ارائه کرده است. در قالب نمودار و با کمک قواعد مطبقه توصیف 
دقیقی از وزن cel‏ اشعار به دست داده‌است. هیز" بیان می کند که انگاره انتزاعی وزن را می‌توان بر روی 
نمودارهای درختی نظریموزنی واجی نشان داد. به طور Ja‏ وی نمودار زیر را برای وزن «آیمبیک» 
(Iambic)‏ پنج پایه‌ای انگلیسی آورده است: 


۱:۸ 


نخستین همایش بین‌المللی ادییات کرد 
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ZAN 


W s w و‎ TIN nY 


s 
foot foot foot foot foot 


۸ ۸ wî 


نمودار ۱- نمودار وزنی برای وزن پنج‌پایه‌ای انگلیسی 


این نمودار نشان می‌دهد که قالب پنج‌تایی متشکل از پنج پایه‌ای می‌باشد که هر کدام دارای [به ترتیسب] 
یک جایگاه ضیف (Weak)‏ و یک جایگاه قوی (StrODB)‏ می‌باشند ضعیف یا قوی بودن lah‏ بر اساس 
457 بر بودن آن‌ها تعریف می‌شود. پایه‌ای که تکیه قوی‌تری دارد پایه قوی‌تر و آن‌که تکیه ضعیف‌تر ob‏ پایه 
ضعیف محسوب می‌شود. پایه‌ها در درون شطر (001010)ها تقسیم شدهاند به طوری‌که پایه سمت راست هر 
شطر قوی‌ترین پایه می‌باشد . مصرع شامل یک شطر W‏ (ضعیف) دو پایه‌ای و یک شطر S‏ (قوی) سه پایه‌ای 
می‌باشد. (باز در مورد شطرها هم ضعیف یا قوی بودن بر اساس تکیه می‌باشد) 

قواعد مطابقه که موزون بودن مصرع را (xazê‏ می‌کنند به شرح ذیل می باشند: 


الف - تعداد هجا: هجاها یک به یک در گره‌های پایانی نمودار قرار می گیرندہ 
ب - گروه‌بندی: مرز مصرع باید منطبق بر مرز یک گروه نحوی باشد. 


قواعدی که تکیهها را مشخص Daê n‏ 

الف- در مورد تک هجایی‌هاء هجای تکیه‌بر باید در جایگاه 5 قرار بگیرده مگر در دو حالت زیر: 

۱. شامل یک کلمه تک هجایی باشد ۲ بلافاصله قبل از j ya‏ گروه نحوی باشد. 

ب- در انتهایی‌ترین بخش سمت راست یک گروه «gepê‏ زنجیره بی تکیه- تکیه بر باید در جایگاه WS‏ 
قرار بگيرند. 


)۱۳۸۶ برای آگاهی بیشتر در مورد پایه» رجوع کنید به: (طبیب‌زاده,‎ ù 


۱:۹ 


فولکلور 


همان‌طور که می‌دانيم تکیه در شعر و تکیه در زبان کاربردهای متفاوتی دارند. به صورت طبیعی» هر زبان 
قواعد تکیه‌گذاری مخصوص خود را دارد مثلا در زبان انگلیسی تکیه حتی می‌تواند ممیز معنا باسد. به همین 
دلیل نیز قواعد 4:53 در هر نظام وزنی برای زبان‌های مختلف متفاوت می‌باشد. آنچه ما به عنوان تکیه در وزن 
شعر هجایی و شعر تکیه ای- هجایی مورد بررسی قرار می‌دهیم تکیه وزنی است و نه تکیه زبانی. طسق 
توصیف ارائه شده می‌توان موزون بودن اشعار پنج پایه‌ای «آیمبیک» انگلیسی را تعیین نمود." در بخش بعد ما 
قصد داریم نشان دهیم که Wl‏ وزن بیت ها وزن هجایی است و ثانیاً وزن هجایی بیت‌ها را می‌توان در قالب 
نظریه وزنی توصیف نمود. 

۳- وزن بیت ها 

بیت‌ها داستان‌های فولکلوریک هستند که از گذشته‌های دور dinw‏ به سینه نقل شده‌اند. موضوعات بیت‌ها 
همه‌ی انواع ادبی را از مسائل دینی و عرفانی و حماسی و رزمی و تاریخی گرفته تا داستان‌های مه بج عاشقانه 
و وصف طبیعت شامل می‌شود. در بعضی موارد سرایندگان بیت‌ها شناخته شده‌اند و در بعضی موارد نیز نشانه‌ای 
از سرایندگان این اشعار در دست نیست (پرهیزی» ۱۳۸۵: ۶۰). 

در گویش کلهری بیت‌ها بیشتر به تکبیت‌های عاشقانه توصیفی و - اطلاق می‌شود که اکثراً در سنت شعر 
خوانی «هوره» و یا «مور» (عموما در مجلس ترحیم) خوانده می‌شوند. اکثر بیت‌هایی که در کردی GAS‏ 
مشاهده شده‌انده اشعاری ده هجایی هستند. 

وزن این اشعار وزن هجایی می‌باشد. مصرع‌های این اشعار از تعداد هجاهای مساوی تشکیل می‌شود. البته 
لازم به ذکر است وزن هجایی به کار رفته در این اشعار هم‌چون وزن هجایی شعر فرانسه (طبیب زادهه ۱۳۸۲: 
۸ بین اوزان ساده و آوزان مرکب می‌باشد. چراکه در اینجا تنها تعداد هجاها موزون بودن شعر را تضمین 
نمی‌کند بلکه در این اشعار ما 455 وزنی داریم که در جایگاه خاصی قرار می‌گیرد و در واقع تعداد هجا و جایگاه 
تکیه وزنی» وزن این اشعار را تشکیل می‌دهد. در بیت‌ها مانند سایر اشعار هجاییء اجزای تشکیل دهنده‌ی وزن 
در ابتدا مصرع» سپس شطر و در مرحله بعدی bah‏ می‌باشند. از آن‌جا که تاکنون تحقیق کاملی در مورد نوع 
شکلگیری پایه در زبان کردی(و به تبع گویش کلهری) صورت نپذیرفته است» در این جا ما فقط بر اساس 
شواهد وزنی در شعر و جایگاه تکیه‌ها پایه‌ها را تعیین می‌کنیم. شعر شیوه‌ی «بیت» در کردی کلهری» عموما 
شعری ده هجایی است که در هر مصرع یک تکیه وزنی ثابت و یک تکیه وزنی (yê‏ دارد. تکیه وزنی در واقع 
تکیه‌ای است که به اقتضای وزن در شعر dı‏ وجود odol‏ است. در مقابل تکیه وزنی» ما تکیه دستوری Û‏ تکیه 
زبانی نیز داریم. یعنی همان تکیه‌ای که هر کلمه داراست. در زبان کردی نیز هم‌چون زبان فارسی تکیه زبانی 
بر روی هجای پایأنی هر کلمه قرار می‌گیرد. تکیه وزنی ثابت در شعر ده هجایی بیت بر روی هجای پنجم قرار 
می گیرد. یعنی تقسیم‌بندی هجایی در بیت به صورت ۵+۵ می‌باشد. در شعر هجابی علاوه بر تکیه ثابت در هر 


` برای اطلاعات بیشتر در این مورد ر.ک. (هیزء ۱۹۸۸). 


نخستین همایش بین‌المللی ادببات 


مصرع یک تکیه ثانوی هم داریم. در واقع محل تکیه ثابت وزنی مرز شطر و محل تکیه ثانوی مرز پایه را 
تعیین می‌کند. برای تشخیص ja‏ یک شعر در شعر هجایی و یا تکیه‌ای- هجایی نیز تعیین محل تکیه CÊ‏ 
اهمیت دارد. زیرا مرز laê‏ را نشان داده و وزن شعر را بر اساس آن می‌توان تعیین کرد 

به طور مثال به تقطیع بیت‌های زیر توجه کنید: در این‌جا نیز هر خط تیره نمایان‌گر یک هجاو یک خط 
عمودی مرز پایه و دوخط عمودی j ja‏ شطر را نشان می‌دهند .` 


مانگ شوله کیشا له سەر کلاوان i‏ مهر eLa‏ مەچو وەرهو لای باوان 

wãn mar lay lom ma ču we raw la? Ilã Mang faa Ila ki fā la sar kə 
| bã wãn 

خالی ديم له بان هجره‌ي نافه‌وه مدر سەر سهونز له بان گیژنگه‌ی تأفه‌وه 

wa Mar sar sawnz wa bān fara nã llë dim wa bān hej Xa 

wa fa gižngaĵ tā 

به‌دبه ختی به‌ختم په‌خشه له ثالهم ھەر سەور بی جه‌خت pao‏ له pab‏ 

Badbaxti baxtəm paxja la mayu la tallam Har sawrə bē jaxt 
?allam 


همان‌طور که مشاهده می‌شود در هجای پنجم هر مصرع که تکیه ثابت وزنی داریم» مرز شطر تشکیل شده 
cad‏ و در تکیه‌های ثانوی مرز پایه بسته شده است. آنچه قابل توجه می‌باشد این است که مرز شطر در شعر 
هجایی منطبق بر مرز کلمه می‌باشد. ولی مرز پایه لزوماً منطبق بر مرز کلمه نیست. در واقع نوع قرار گرفتن 
پایه‌ها در شطر وزن را تغییر نمی‌دهد و آنچه ساخت وزنی را در شعر هجایی تغییر می‌دهد نوع قرار گرفتن 
شطرها می‌باشد. در واقع در بیت‌ها شطرهای پنج هجایی هر مصرع, فقط یک حالت برای صورتبندی dah‏ ها 
بوجود می‌آورند (در بررسی بیش از هزار تک بیت فولکلور کلهری): شطر اول ۲۸۲ و شطر دوم ۳+۲.! 

البته این صورت‌بندی در دو مصرع ثابت است. به عبارتی در هر مصرع تنها همین یک صورت بالا تولید 
شود. پس در مصرع‌ها در هر شطر ما دو پایه داریم که فقط به صورت شطر اول ۲+۳ و شطر دوم ۲+۲ قرار 
می‌گيرند. در صورت‌بندی سه مورد بیت ذکر شده فوق نیز به وضوح چنین است . فقط بايد توجه داشت که در 


` تعداد هجاهای اوزان از راست به چپ طبق رسم الخط عربی بیان می‌شوند. 
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فولکلور 


این صورت‌بندی گاه مرز پایه منطبق بر مرز کلمه می‌باشد و گاهی نیز این انطباق وجود ندارد ولی مرز شسطر در 
بیت‌ها همیشه منطبق بر مرز کلمه می‌باشد. در ذیل به این موضوع می‌پردازيم. 

\-Y‏ توصیف وزن هجایی بیت‌ها در چارچوب نظریه وزنی: 

همان‌طور که عنوان شد (بخش (Y‏ در «نظریه وزنی» ساخت سلسله مراتبی وزن تعیین می‌شود. برای 
توصیف وزن هجایی بیت‌ها در چارچوب این نظریه در ابتدا اجزای تشکیل دهنده وزن را در این نظام وزنی 
مشخص می کنیم و سپس ساخت سلسله مراتبی آن را بر روی نمودار مشخص می‌کنیم: 

همان‌گونه که پیشتر گفته ekê‏ اجزای تشکیل دهنده‌ی وزن در این نوع شعرء در ابتدا مصرع» سپس شسطره 
بعد پایه‌ها و در نهایت هجاها می‌باشند. 

در زیر ما نمونه‌هایی از بیت‌ها را بر روی نمودار نشان می‌دهیم. به طور مثال به نمودار مصرع زیر دقت کنید: 


مصراع 


Bad bax ti bax təm pax fa la ?ã Ilam 
Har saw rə bē jaxt ma yu la tā lam 


=Y lagos‏ نمودار وزنی بیت(به‌دبه ختی به‌ختم...) 

قواعد مطابقه بیت: 

- مرز شطر منطبق بر مرز کلمه می‌باشد. 

- هر شطر دارای دو پایه می‌باشد. 

jjo -‏ پایه لزوماً منطبق بر مرز کلمه نمی‌باشد. (در اینجا مرز پایه بر مرز کلمه منطبق است.) 


- در هر مصرع پایه‌ها در شطر اول به صورت ۲+۳ و در شطر دوم به صورت ۳+۲ قرار می- 


همان‌طور که ملاحظه می‌شود. در این نمودار ما ساخت وزنی را که از مصرع kayê‏ می‌شود و به 
هجاها ختم می‌شوده نشان داده‌ايم. قواعد مطابقه نیز ارائه شده‌اند. نوع قرار گرفتن شطرها و پایه و نیز 
انطباق یا عدم انطباق آن‌ها با مرز کلمات نیز به خوبی آشکار می‌باشد. ; 


حال به بیت های زیر توجه کنید: 

تاوه گه‌ی ئەلوەن› چهمه گه‌ی esl,‏ زلفه گه‌ی لهیلی من کردیه پاوهمن 

mən ker gay lay lifa wan zəll ga$ rrã mata wan gay all wa as 
| ۱ | wan d$a pa 

قه‌سه‌م وه زلغان سیای تال تالت کوشیامه وه تیر ثه‌گریجه‌و خالت 

ri ag wa tir ya makwəf Iled fin si yã$ tall tã Qa sam wa zəll 
jaw xã lod 


اکنون به نمودار مربوط به این بیت‌ها دقت کنید: 


هجا هجا هجا هجا هجا هجا هجا ba‏ 
A^‏ 


% waga all wan ča ma ga rrã wan 
zall fa ga lay li mən kər  dfa pā wan 


vey 


نمودار ۳- نمودار وزنی بیت (اوه‌گه‌ی ئەصوەن ...) 

قواعد مطابقه بیت: 

- مرز شطر منطبق بر مرز کلمه می‌باشد. 

w~‏ هر شطر دارای دو Al‏ می‌باشد. 

- مرزپایه لزوما منطبق بر مرز کلمه نمی‌باشد (در اینجا مرز پایه منطبق بر مرز کلمه نیست). 
در هر مصرع پایه‌ها در شطر اول به صورت ۲+۳و در شطر دوم به صورت ۲+۲ قرار می‌گيرند. 


همان‌طور که ملاحظه می‌شود وزن هجایی بیت‌ها را به خوبی می‌توان در چار چوب نظریه وزنی 
توصیف نمود و قواعد مطابقه را برای آن‌ها بیان نمود. هر چه مواد زبانی در یک شعر منطبق با قواعد 
مطابقه sêl‏ آن شعر (موزون: (metrical‏ می‌باشد و هر چه میزان این انطباق کمتر باشد. از موزون 
بودن شعر کم می‌شود. البته این yel‏ ممکن است چندان محسوس نباشد.! 

وزن اشعار عامیانه 

«اشعار عامیانه» در زبان کردیکلهری همانند بسیاری زبان‌های دیگر در موارد گوناگون مانند اشعار 
کودکانهء لالایی‌هاء در مراسم گوناگون و.. به کار من‌رود از ویژگی‌های اشعار عامیانه این است که وزن 
این اشعار را کودکان و مردم بی‌سواد به راحتی یاد می‌گیرند. محتوا یا مضمون آن ها معمولا جدی نیست 
و گویی فقط قصد ایجاد فضا و تصاویر با استفاده از وزن است. سرایندگان این اشعار نامعلوم‌اند. معمولا 
چون این اشعار ثبت ekê‏ نیستند. عمر کوتاهی دارند و با گذشت یکی دو نسل از خاطرها محو می‌شوند و 
اثری از çıl‏ ها بر جای نمی‌ماند. (طبیب زاده» ۱۳۸۲: (YA‏ 

در مورد وزن اشعار عامیانه کردی گفته شده است که وزن این اشعار نیز همانند بيت‌ها هجایی می‌باشد 
(پرهیزیء ۱۳۸۵: (YA‏ ما در اینجا به بررسی وزن این اشعار می‌پردازيم. در واقع به نظر می‌رسد با اینکه 
وزن این آشعار به میزان زیادی همانند وزن هجایی است ولی وزن اشعار dikele‏ گرایش به وزن تکیه‌ای 
7 هجایی دارد. زیرا بر عکس شعر هجایی در اینجا ما در برخی اشعار به مواردی برمی‌خوریم که مرز 
شطر و مرز dalê‏ منطبق نیستند. 

در شعر تکیه‌ای-هجایی تساوی هجاها و جایگاه تکیه وزنی موجب ایجاد وزن می‌شود. در واقع در این 
نظام وزنی آنچه اهمیت دارد ساخت موسیقایی وزن است و تکیه وزنی تنها به اقتضای وزن جای خود را 


)۱۳۸۸ اطلاعات بیشتر در این مورد ر.ک. (ضیامجیدی»‎ (lg) 


نخستین همایش بین‌المللی ادبیات 


می‌یابد و هیچ محدودیت نحوی بر جایگاه 453 وزنی حاکم نیست. به طور مثال به شعر عامیانه زیر در 
فارسی دقت کنید» تکیه‌های وزنی یعنی مرز شطر و مرز پایه در میان کلمه نیز دیده می‌شود: 

ارباب خودم سلام علیکم -- || --- || -- | -- || - 

ارباب خودم به من نگاه کن - - || --- || -- | -- || - 

- ی | جع اش‎ a 

همان‌طور که ملاحظه می‌شود در اینجا تکیه وزنی به اقتضای وزن جایگاه خود را می‌یابد. یعنی در 
شعر تکیه‌ای هجایی عامیانه فارسی محل تکیه در پایه ها قابل پیش‌بینی است. این ویژگی قابل پیش- 
بینی بودن تکیه در پایه‌های آن سبب می‌شود که بتوان çl‏ را به راحتی «ضرب گرفت». یعنی همان‌طور 
که a‏ تون “UA‏ ختول شرب را kûl‏ این کون اقمار را یڑ ی توان با نوک BAS‏ سرب zkê j‏ 
در اين حالت هر هجایی که صرب بیشتری داشته باشد با خود یک پایه است یا انتهای یک پایه. (طییب- 
زاده» ۱۳۸۲). حال به اشعار عامیانه کلهری بپردازيم. به نظر می‌رسد همین وضع در مورد این اشعار نیز 
golo‏ باشد. به اشعار زیر و تقطیع آنها دقت کنید: (در اینجا نیز هر خط تیره نشان دهنده یک هجاء یک 
خط عمودی نشان دهنده مرز پایه و دو خط عمودی نمایانگر مرز شطر می‌باشد). 

حاجی لەق لەق مار هات (۲+۴) 

مار گوله‌نگ‌دار هات (۲+۴) 

شتر وه قه‌تار هات (۲+۴) 

کاکه‌م وه سوار هات (۲+۴) 

laq mar hat ji laq Ha 


dar hat llang ro gwə Mā 


tər wa 1 tir hat f 


war hāt kam wa su Kā 


شعربرای نوزاده پسر: 

خودا داسه نیازم (۲+۶) 

ده‌ردد که‌فتیه له هازم (Y+&)‏ 
هه‌فت ژن ثه‌راد بخوازم )54+( 
یه‌کی "بەگلەر به‌گی" بوو CHE‏ 


یه‌کی هوومای په‌ری بوو )+٤(‏ 
یه‌کی هه‌فت در له گووشی OHE)‏ 
يه کی مانگا بدوشی (۲+۶) 

)۳+۶( گلگه له داوان‎ 5a 

)۲+۶( نازار باوان‎ g54 

یه‌کی کوور په‌تگ رس )۳+٤(‏ 

يە کی شیّت gawod‏ لس(۲+۶) 
zem ya dā dā sa në xwa‏ 


zem dad kaf ta la ha dar 


haft Zon ?arrãd 0 


yaké baglarbagi bu 
yakë huma? pari bu 


yakëhaft dorr la gulé 
yakë TER badi) z 
yakē abi la dawãn 
wān rə bā ۳ yakeni 
yake kur ə patag mas 


yake Jêt ə dasawlos 


شعر برای نوزاد دختر: 
ئاوھارەگەم شا خانم )54+( 
زر زر له بان شانم (۲+۶) 


تاوهاره گهم سه کینه )£+( 
دەس بهن له چالی سینه (۲+۶) 
تاوهاره گهم aS alao‏ )£+( 


)۲+۶( له کهله که‎ az دەس‎ 
āwhāragam Ja xānəm 


nom na fa zorr zorr la bã 


sakin‏ متا 
na lli ۱ r ban i ëã‏ 
ãwhãragam malaka‏ 


das bana la kalaka 

همان‌طور که ملاحظه می‌شود» در این اشعار در تمام موارد مرز شطر منطبق بر مرز کلمه نمی‌باشد. 
(مواردی که عدم انطباق در مرز کلمه و شطر دارند به صورت پررنگ نشان داده شده‌اند). در حالی که 
دیدیم در وزن هجایی هميشه مرز شطر و مرز کلمه منطبق بر یکدیگرند. با کمی دقت بیشتر متوجه می- 
شویم که وزن این اشعار عامیانه به نظر می‌رسد بیشتر بنیان موسیقایی دارد و به راحتی می‌توان با نوک 
انگشت آنها را ضرب گرفت. لازم به توضیح است که این اشعار بسیار وابسته به خوانش موسیقایی هستند 
که عامه در واقع آن‌را موسیقی واراجرا می‌کنند. بنابراین شیوه هجابندی گاه زیر سایه رستم و موسیقی 
خاص آن شعر نزد عامه قرار گرفته و از آن تبعیت می‌کند. به طور مثال شعر «مانگه‌گه ....» را می‌توان 
به این صورت ضرب گرفت: 

مانگه گه خوەرەگه ت تق تق || ت تق تق 

کاکهم ن‌یده له ریگه ت تق | go‏ || ت تق | تق 

تفه‌نگ کولگه له شانی ت تق | 


|| تق‎ 
دمردئ له خومیشکه‌گانی  تق | ت تق || ت تق | تق‎ 
xwa ra ga Mā nga ga 
(r) ---l--- 
la ۲۲۶۵ ga da Kã kam nay 
وم‎ --1--1-- 


yoy 


në la Ja ga ما‎ fang kwall 

U DA Lêlê 

në gã ka la xwayî Dar dē 

EIT 

مشاهده می شود که در اینجا نیز در مصرع پایانی مرز شطر بر مرز کلمه منطبق نیست و کلمه «خوه- 
یشکه‌گان» بین دو شطر تقسیم شده است. 

از آنجا که تعداد هجا و جایگاه 4:53 وزنی در وزن این اشعارنقش داردهمانندی‌های زیادی بین وزن 
این اشعار عاميانه و وزن هجایی کلاسیک کردی که در بیت‌ها به کار رفته است دیده می‌شود. علیرغم 
این شباهت‌ها دیدیم که در اشعار عامیانه انطباق j ya‏ شطر و j ya‏ کلمه در همه موارد رعایت نمی‌شود. 
چون در وزن اشعار عامیانه ما تکیه وزنی قابل پیش‌بینی داریم که بیشتر بر اساس ریتم استوار است تا 
محدودیت‌های نحوی می‌توان گفت که وزن این اشعار بیشتر به وزن تکیه ای- هجایی نزدیک است. به 
همین دلیل است که این اشعار را می‌توان ضرب گرفت ولی مثلا بیت‌ها را در خوانش بی نشان نمی‌توان 
ضرب گرفت. 

در واقع آنچه در وزن این اشعار اهمیت دارد تساوی تعداد هجاها در هر مصرع و جایگاه تکیه وزنی 
است که می‌تواند فارغ از محدودیت نحوی در هر جایی قرار بگیرد با این که در این شعر نیز ما تقسیم- 
بندی شطر و پایه را داریم. یکی دیگر از تفاوت‌های این اشعار با اشعار هجایی این است که در طول شعر 
هجایی وزن ثابت است ولی در اشعار عامیانه ممکن است در طول شعر ja‏ از مصرعی به مصرع دیگر 
تغییر کند و این صرفا به دلیل این است که این اشعار اساس موسیقایی دارند و ایجاد ریتم در درجه اول 
اهمیت قرار دارده به این خاطر تغییرات وزنی نیز در آن‌ها دیده می‌شود. (به طور مثال ر.ک. به شعر ۲: هه 
ره‌کان» مه‌ره‌کان... و شعر ۳: بزنگ قوتگه .. در پایان مقاله). 

در نهایت می‌توان گفت در اشعار فولکلور کُردیکلهری دو نوع وزن به چشم می‌خورد: یک وزن 
هجایی و یک وزن تکیه‌ای- هجایی. وزن هجایی در بیت‌ها دیده می‌شود و وزن تکیه‌ای" هجایی در 
اشعار عامیانه کلهری به کار می‌رود. بر اساس بررسی‌هایی که انجام شد اکثر اشعار عامیانه کلهری دو 
شطری می‌باشند. پرکاربردترین وزن در بین این اشعار وزن (HT)‏ می‌باشد و اوزان دیگر مانند (YF)‏ 
(۴+۴) (۵+۵) و... از لحاظ میزان کاربرد در درجات بعدی می‌باشند. 

پر واضح است که تعداد اشعار عامیانه‌ای که می‌توان از لحاظ وزنی بررسی کرد بیش از این مواردی 
است که در این مقاله آورده شده است. از آنجا که این اشعار به صورت مدون تاکنون گردآوری نشده بود. 
به جمع‌آوری آن‌ها پرداختیم و gulê‏ به دست آمده در این پژوهش بر اساس ۲۰ شعر فولکلور کردی 
کلهری که جمع‌آوری شد» استخراج شده است که lê yo‏ به اقتضای محدودیت فضا برای ذکر داده‌ها در 


یک callio‏ به این تعداد شعر بسنده نمودیم. در ادامه تعداد دیگری از اشعار عامیانه کردی کلهری به همراه 


۱5۹ 


تقطیع آن‌ها آورده شده است. 
۱- مربوط به عروسی: 
مانگه‌شه‌وه تیه‌ریکه (E+E) ogad‏ 
ته‌قه‌ی دیول لهو 0545945 CEHE)‏ 
سور دوه‌ته‌ی که‌یخه‌سره‌وه CEHE)‏ 
کوله‌نجه زه‌ری ده‌رپاکه‌وه CEHE)‏ 


Man ga Ja wa, tyari ka Ja wa, 


Ta qaj dê well law kaw ka wa 


Sü rə dua ta ka$ xas ra wa 


Kollan ja za rri dar pã ka wa 


۲ -مربوط به نوعی بازی: 

)۲+۳( go مەر‎ Ho ھەر‎ 

بار خه‌رم گرده‌کان (MH)‏ 

گردهو گردهو شانزه (۲+۶) 

عه‌لی قولی پانزه (۲+۶) 

وه هیزی وه میزی (۲+۳) 

ته‌قله‌ی کاکه چه‌ن گیزی؟ VHE)‏ 
Harrakan marrakan‏ 


Bar ə xarəm gərtakān 


gərdē gərdē Janza 


i 


'ali qwəli pānza 

Wa hizë wa mize 

] 201125 kaka čan gizē 
مربوط به متل «بزن قوتگه»:‎ -T 
(+4) بزن قوتگه‌ی کاشانی‎ 

د چهو دیرم خوراسانی )6+( 

د شاخ دیرم بلکانی )54+( 

کی بردیه تیتانم (۲+۳) 

کی بردیه میتانم (۲+۲۳) 

کی oJ‏ جه‌نگ شاخ شهیتانم )0+0( 
bəzən ۱ ۵۵ kajani‏ 


də taw dērəm 1 


do Jak dērəm bəllkāni 


ki 0۵۳062 titānəm 
ki 0۵۳086۵ mitanem 


ki têda jang ə fax f aĵtānom 


۴ هنکام مشک زدن: 

مه‌شکه بژه‌نیه تا بەرت بونم )0+0( 
وه‌هار هاتیه شه‌و لئ بسینم )010( 
مانگای خوه‌می خوه‌م دووشمهد (E+E)‏ 
قمشی PASAH‏ بفروشمه‌د (E+E)‏ 


بەمەد وه قەن بقرووزژمهد )4+ 


maka bəžaniya ta barat bünəm 


wahār hatë$a Jau lë bəsēnəm 


māngāŷ xwami xwam dufəmad 
qem/ I nyakam bəfrufəmad 


bamamd wa ۳ bəqwəružəma 


۵- روایتی از اتل متل: 

ویژن که‌زه‌ی که‌زاوی (۲+۶) 

له سەر چهم زه‌هاوی (TE)‏ 

(+4) زه‌هاو خولخوله‎ paz 

حاجی حەسەن» زه‌نگوله شکن )4+( 
مهولا وه‌تیه يه ئەلشكن )4+5( 
wēžən kaza ۳‏ 


la sar tam وه‎ 6 


Šam ə zahãw xwollxoalla 


haji hasan, zangulla Jakon 


mawlã watëğ$a ya 'alllokon 


1- روایت دیگر اتل متل: 
Jaran‏ مه‌تهل مه‌تووزی (۲+۶) 
گاو حەسەن گه‌لووزی (۲+۶) 


نه شیر دیری نه گوان (۳+۶) 


شیری به‌یمه ه‌رخه‌وان (HE)‏ 
نه‌رخه‌وان مشه‌ستی (۲+۶) 

کهله‌ی سه‌ری شکه‌ستی (۲+۶) 

مانگا کولگه‌ی ده‌وریشه (۲+۶) 

دوی بووریم وه تيشه (۳+۶) 

تیشه‌ی بلبلی» جام فنیقی )0+0( 

د ماين کهوکه‌و چاکمه‌ل هه‌لدر )0+0( 
asıl s>‏ لیان تا ملک AaS‏ )0+0( 
Matall matall matuzē‏ 


Gaw a hasan galluzé 
Na fir dērē na guwān 
firē bayma arxawãn 


Arxawãn mofasti 


Kala saré Jokasti 


Manga kolloga$ dawrifa 
düuë burrim wa tifa 
tila bəllbəlli jam foniqi 


de mãyn و‎ kaw kaw , čākəmall hallderr 


-^m 


xworryayma lëُan, ta mellk ə kallhərr 


۱۹ 


ن همایش بین‌المللی ادییات 


۱۹۳ 


۷- در هنگام وزش باد شدید: 
خدر Loj‏ میوانمان (1+۶) 

(+5) پذشی خورما ها مالمان‎ 
xədrəzanā mēwānəmān 
عنم‎ xoərmā hā mālləmān 


۸-بازی کودکانه: 

حاجی لەق لەق مار هات (۲+۶) 
مار گوله‌نگ‌دار هات (۲+۶) 
شتر وه قه‌تار هات (۲+۶) 
کاکه‌م وه سووار هات (۲+۶) 
Haji laqlaq mar hat‏ 
۳ بسن Mar‏ 


Jotor wa ۳ hãt 


Kãkam wa suwar hat 


-A‏ لالایی‌ها: 

لاوەلاوەگەم لاوهم نه‌لووری (۵+۵) 

خهو له گلاره‌ی کوورهم نه‌تووری )0+0( 
Lãwalãwagam lãwam nalurē‏ 


Xaw la golaray kurpam nature 


۰- در هنگام انتظار کسی (کود کانه): 


فولکلور 


مانگه گه خوه‌رهگه (۳+۳) 
کاکهم نهیده له ریگه (THE)‏ 
تفه‌نگ کولگه وه شانی )4+( 
ده‌ردی له خوه‌یشکه گانی (۲+۶) 
2 1۷121822828 


Kākam nayda 12 ۵ 
-- | -- ||-(-)-- 
təfang kwəlləga la 2 


dardê la xwayjkagānē 


۱- شعر برای نوزاد پسر: 
دوه‌ته‌یل مه‌چن وه زلگه )٤+٤(‏ 
کوره‌م گردیه gaš‏ ملگه )4+4( 
دەس نه‌یده ناو ده‌ساندان (E+E)‏ 
دەم نه‌یده ناو ده‌ماندان )£+٤(‏ 
دەس نهیده بان مه‌ماندان )54+( 


duatayl maton ۷۵ 0 


-1-1-16 
korram gardea ?aw mələga 
SÎSO le» 


das nada naw dasānədān 


PER | s‏ مه | سین 

dam nada nãw EEE 
E | -- e 

das nada bān mamānədān 


SÊ 


14 


NY‏ = شعربرای نوزاده پسر: 
ماله‌یله گه‌ی وه‌رو پشت )54+( 
کوورپه کوړم که‌لی کوشت(۳+۵) 
وبژنگ بارن ثه‌ای گووشت THE)‏ 
ماله‌یله گان مال اوا (۲+۶) 
کامدان گرینه‌ی وه زاوا )5+( 
کورم کور کورانه E)‏ 

)۲+۶( له دار برانه‎ Jawan 

دومت وه فیکه چرانه (۳+۶) 

Mallaylaga9 waru pojt 


Kurpa kwerrem kallē kwəft 


wəbžəng baron ?arrāş guft 


mãllaylagãn mãllawa 
kãmedan gerina wa zãwã 


kwerrem kwerr ə kwerrãna 


۳- شعربرای نوزاده پسر: 
خودا داسه نیازم (۲+۶) 

ده‌ردد که‌فتیه له هازم )4+( 
هه‌فت ژن ثه‌راد بخوازم )54+( 
یه‌کی بەگلەر بەگى بوو )+٤(‏ 
یه‌کی هوومای پەرى بوو )+٤(‏ 
یه کین هه‌فت در له گووشی )4+( 
یه کی مانگا بدوشی (۲+۶) 

يه کی گلگه له داوان AHE)‏ 

یه‌کی نازار باوان (۲+۶) 


È 
`è. 


یه کی کوور په‌تگ رس CHD‏ 
یه کی شیّت ده‌سهو لس (۲+۶) 
xwada 12525 0‏ 


027090 1211682 la 220 


haft Zen (2/۲20 bəxwāzəm 


yakë 02۵127022 bu 
yake humā pari bu 


yakëhaft dorr la gule 


yake kek bedujë 


yake gələga la dawan 
yakê nãzãr o bawan 


yake kur ə patog rrəs 


yake fët o dasawlos 


۶- شعر برای نوزاد دختر: 
ئاوھارەگەم شا خانم )54+( 

زر زر له بان شانم HE)‏ 
ئاوھارەگەم سه کینه (+E)‏ 
دەس بهن له چالی سینه (۲+۶) 
ئاوھارەگەم HE) Salaa‏ 
دەس بنه له کهله‌که )4+( 
awharagam Ja xãnom‏ 


۱1۹۹ 


۱۷ 


zorr zorr la i. heri 


awharagam sakina 


das ban la ëãll ə sina 


awharagam malaka 


das bana la kalaka 


۵- شعربرای نوزاده پسر: 
دوه‌ته‌یل بمرین له تیه‌نی )۳+٤(‏ 
کورم گردیه سەر کیه‌نی CHE‏ 
دوه‌ته‌یل 4¬ وه سهر تاو (+E)‏ 
کورم چیه وه که‌وراو HE)‏ 

دەس نه‌یده ناو ده‌سدان (۲+۶) 
دەم نه‌یده ناو ده‌مدان )4+( 


دەس خه‌یده ناو مه‌مدان )£+( 


Duatayl Bemrin la tyani 


kwərrəm 201۳0679۵ sar kyani 


duatayl način wa sar ?āw 


kwərrəm 6672 wa kawrrāw 


das nada naw dasədān 


dam nada nāw damədān 


das xada naw mamədan 


w 
È 
`ê 


فهرست منابع: 

پرهیزی, ع. (۱۳۸۵) وزن شعر کُردی, تهران, کتاب زمان. 

خانلری» پ. (۱۳۸۶) وزن شعر فارسی,چاپ هفتم, تهران, انتشارات توس. 

ضیامجیدیل. (YA)‏ دو نوع وزن در اشعار ترکی شهریار:پژوهشی بر اساس نظریه وزنی. رساله 
کارشناسی ارشد. دانشگاه بوعلی سیناء همدان. 

طبیب (YAY) J el;‏ تحلیل وزن شعر عامیانه «esa jê‏ تهران نیلوفر. 

طبیب زاده» (YAR) J‏ «ساخت وزنی و تکیه واژه در فارسی؛ پژوهشی بر اساس نظریه وزنی» مجله 
زبانشناسی س۲۲ش ۲. 

طبیب زاده J‏ (۱۳۸۷الف) «اشعار ایرانی؛همراه با بررسی تطبیقی اشعار فارسی و گیلکسی» جشن نامه 
استاد احمد سمیعی» دانشگاه گیلان» رشت. 
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بررسی ادبیات فولکلور کردی (گویش اورامی) در مازندران 
با رویکرد بینامتنیت (intertextuality)‏ 
رضا قنبری عبدالملکی * 
مریم قربان عبدالملکی ** 


چکیده: 

متن‌های ادبی با یکدیگر ارتباط بینامتنی دارند و از نظر زبانی» وزنی و معنایی بر یکدیگر تأثیر می- 
گذارند. براساس رویکرد بینامتنیت» هیچ متنی خودبسنده نیست و هر متن در آن واحد هم بینامتنی از 
متون پیشین و هم بینامتنی برای متون پسین خواهد بود. این مقاله با استناد به نظریات «باختین» 
«کریستوا» و «بارت» مبانی نظری بینامتنیت را ارئه می‌کند و سپس دو کتاب فرهنگ امشال کردی با 
فرهنگ مثل‌های مازندرانی را بر مبنای این نظریات بررسی می‌کند. یکی از پژوهش‌های ارزشمندی که 
با رویکرد نظریه بینامتنیت در قلمرو ادبیات تطبیقی و در حوزه فرهنگ و ادبیات فولکلور کُردی می‌توان 
به آن پرداخت تاقل در تمثیلات و ادبیات فلکلوریک کردی در مناطق ê‏ کردنشین ایران و بررسی 
میزان تاثیر متقابل ادب و فرهنگ کردی با ملت‌های همجوار است. در نواحی شمال ایران (مازندران) 
ایلات مختلفی از اقوام کرد ساکن هستند که هر کدام از آنها زبان, فرهنگ و تمشیلات خاص خود را 
دارند که به طور کلی از زبان طبری و ادبیات بومی مازندران متمایز است و در عین حال روابط بینامتنی 
فرلوانی نیز با هم sub‏ عبنالماکی* با گویشن آورامی یکی از اقوام کرد مهاجر در مازندران ات که 
هنوز بعد از قرن‌ها مهاجرت به زبان و ادبیات کردی خود پایبند است. این مقاله با استناد و توجه به 
کتاب‌های «فرهنگ امتال» اشاره و کنایه کُردی عبدالملکی» و «فرهنگ مثل‌های مازندرانی» به بررسی 
ادبیات فلکلور کردی عبدالملکی در مازندران و مقایسه‌ی تطبیقی آن با ادبیات فلکلور طبری پرداخته 


s‏ دانشجوی دکتری زبان و ادبیات فارسی دانشگاه سمنان. 
** کارشناس زبان و ادبیات انگلیسی. 


نخستین همایش بین‌المللی ادبیات کرد 


است. کردهای عبدالملکی ساکن در مازندران با تاثیرپذیری و تاثیرگذاری بر زبان و ادبیات بومی طبری» 
ادبیات و تمثیلات و کنایات زیبایی با زبان خودشان (گویش اورامی) خلق کرده‌اند که میزان خلاقیت 
بینامتنی آنها را نشان داده و شایسته‌ی پژوهشهای بنیادی و علمی است. 


واژه‌های کلیدی: بینامتنیت» ادبیات تطبیقی» ادب عامه (فولکلور» گویش اورامی» فرهنگ امشال و 
کنایات کردی‌اورامی, ۱ 

مقدمه: 

زبان کردی گویش‌های بسیاری دارد و مردم هر ناحیه بر حسب گویش‌های خود ادبیاتی دارند که 
غالباً به صورت شفاهی تا این زمان بر جای مانده است. اغلب آنچه به زبان کُردی در ميان سردم رواج 
داشته و داره چیزی جز ادبیات شفاهی (افسانه‌هاء حکایات منظوم و منثور و ترانه‌ها) نیست که شفاهاً از 
تسلی به نسل دیگر منتقل می‌شود. این وضع در بسیاری از گویش‌های دیگر ایرانی -که آثار مکتوب 
ندارند- نیز مشاهده می‌شود و ویژه‌ی کردستان نیست. منتهی در کردستان به دلایل خاص طبیعی و 
موقعیت جغرافیایی» این نوع ادبیات حتی‌المقدور بیش از جاهای دیگر وجود داشته و دارد. در ادبیات 
عامیانه‌ی کردی» خواسته‌های فردی و اجتماعی مردم منعکس است. سنن قدیمی و اعتقادات ملی- 
مذهبی و رسوم و آداب ایلی اساس آنها را تشکیل داده است. 

زبان کردی مانند هر زبان دیگری دارای شعب و شاخه‌های متعدد است. از قدیم‌ترین ایام این اختلاف 
زبان در بین طوایف کرد مشهور بوده است. زبان عبدالملکی‌ها یکی از شاخه‌های زبان کُردی (گویش 
آورامی) است (امینی» ۴۹:۱۳۸۱). اکثر جهانگردان ایرانی و اروپایی در سفرنامه‌های خود به زیان و لهجه 
کُردی عبدالملکی‌ها اشاره‌هایی کرده‌اند (افشار سیستانی» ۱۰۷۹:۱۳۶۶). امیر امینی از محققان کرد و زبان 
کردی» با توجه به بررسی‌های زبان شناسی»گویش مورد تکلم عبدالملکی‌های مازندران را در cêno,‏ 
گویش‌های اورامی طبقه‌بندی می‌کند. زبان اورامی عبدالملکی‌ها دارای ادبیات شفاهی بسیار غنی‌ای است 
که از جهات گوناگون قابل بررسی است. با دیدگاه انتقادی بینامتنیت» می‌توان ادبیات شفاهی اورامی 
زبان‌های عبدالملکی را با ادبیات شفاهی ملت‌های هم‌جوارشان از جمله مازندرانی‌ها بررسی نمود. 

بینامتنیت به رابطه ميان دو یا چند متن اطلاق می‌شود؛ یعنی هر متن از آغاز آفرینش خود در قلمرو 
قدرت متن‌های دیگری است که پیش از آن آفریده شده‌اند و فضای خاصی را به آن تحمیل می‌کنند. 
AS‏ امثال و اشارات کردی عبدالملکی» گردآوری: "حسن سلیمی عبدالملکی_ شامل ضرب المشل‌ها و 
ادبیات شفاهی کردی‌اورامی _ متنی است که در این جا از جهت ارتباط و تناسبات بینأمتتی با فرهنگ 
مثل‌های مازندرانی» تالیف: طیار یزدان پناه لموکی مقایسه شده و مشترکات واژگانی» ادبی» حکمی و 
اخلاقی آن متن‌ها مورد بررسی قرار گرفته است. تاثیرپذیری و تاثیرگذاری فرهنگ‌های کُردی‌اورامی و 
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مازندرانی بر یکدیگر به دلیل همجواری جغرافیایی و فرهنگی‌شان در این مقاله مورد توجه قرار گرفته 
است. این جستار به مکالمه فرهنگی این دو قوم با یکدیگر می‌پردازد. 


۲- اصطلاح بینامتنیک: 

بینامتنیت به معنی شیوه‌های متعددی است که هر متن ادبی به واسطه‌ی آنها به طور تفکیک 
ناپذیری با سایر متن‌ها از رهگذر نقل قول‌های آشکار و پنهان یا تلمیحات یا جذب مولفه‌های صوری و 
ملموس از متن‌های پیش از خود و یا به لحاظ مشارکت اجتناب ناپذیر در ذخیره‌ی مشترک سنن و شیوه 
های زبانشناسیک و ادبی تداخل می‌یابند. در نتیجه‌گیری کریستوا» هر متنی در حقیقت یک بینامتن 
یعنی جایگاهی است از تلاقی متن‌های بی‌شمار دیگر, حتی متن‌هایی که در آینده نوشته خواهند شد. 
al)‏ ۴۳۳:۱۳۸۲) 

متن‌های ادبی از نظر زبانی» وزنی و معنایی بر یکدیگر تأثیر می‌گذارند. از زمان‌های گذشته متن‌های 
ادبی با یکدیگر در حال گفتگو بوده‌اند. (خلیلی جهانتیغ» ۵:۱۳۸۶) اگر مکالمه میان متون ادبی از دیرباز 
مطرح بوده است» در دوره‌ی معاصر «میخائیل باختین» متفر روسی بار دیگر مقوله بینامتنی را از 
دیدگاهی نو مورد مطالعه قرار داده است (مقدادی» ۱۱۲:۱۳۷۸). او بر این باور بود که هیچ اثری به تنهایی 
وجود ندارد. هر اثری از آثار پیشین مایه گرفته و خود را مخاطب یک بستر اجتماعی کرده و در پی 
دریافت پاسخی فعالانه از سوی آنان است (رضایی دشت ارژنه» ۳۵:۱۳۸۸). 

بنابراین بر اساس رویکرد بینامتنیت هیچ متنی خود بسنده نیست و هر متن در آن واحد هم بینامتنی 
از متون پیش و هم برای متون پسین خواهد بود (همان:۳۱). یعنی هر متن از آغاز آفرینش خود در قلمرو 
قدرت متن‌های دیگری است که پیش از آن آفریده شده‌اند و فضای خاصی را به آن تحمیل می‌کنند. آثار 
شاعران و نویسندگان اغلب در ساحت بینامتنی قرار می گیرند (خلیلی جهانتیغ, ۶:۱۳۸۶) و این گونه است 
که هر متن از نظام نوشتارهای گوناگون شکل می‌گیرد. 


۲-۱- صاحب نظران بینامتئیت 
رویکرد بینمتنیت بیش از دیگران وامدار "میخائیل باختین است. مهمترین دستاورد باختین در diya‏ 
با بینامتنیت, مکالمه باوری است (رضایی دشت ارژنه»۳۵:۱۳۸۸). دیگر اندیشمندی که نقش اساسی در 
بنیان گرفتن بینامتنیت داشت» رولان بارت" است. او در آثار خود به ویژه در «مرگ مولف» «لذت متن» 
و «تظریه متن» بر تکثیر معنا تأکید کرد (همان» ۳۷:۱۳۸۸) 
دانشمند برجسته‌ی دیگری که با توجه به نظریات باختین و سوسور نخستین بار از اصطلاح 
بینامتنیت نام برده "ژولیا کریستوا" بود. اصطلاح بینامتنیت توسط او در اواخر دهه شصت میلادی پس از 
بررسی آرا باختین مطرح شد. کریستوا" از بینامتنیت چنین جریانی را در نظر دارد: معنای هر متن ادبی 
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وابسته به تاریخ و سنت ادبیات و متون ادبی و غير ادبی است که متن در بافت آنها شکل گرفته است 
(سخنور 6۷:۱۳۸۷) . 

کریستوا نظریات باختین درباره‌ی xû‏ گفت‌وگویی متن را با نظریه نشانه شناسانه خود پیوند می‌دهد و 
می‌گوید: «هر متن در دو محور با دنیای بیرون از خودش ارتباط پیدا می‌کند: السف: در محور افقی, 
نویسنده با خواننده ارتباط می‌یابد. ب: در محور عمودی» متن با متن‌های دیگر و با بافتی که متن در آن 
شکل گرفته است مرتبط می‌شود. به اعتقاد کریستوا هر متن تقاطعی از متون مختلف است که حداقل 
«یک معنای فرامتنی را می‌توان از این ارتباطها پیدا کرد (سخنور ۶۷:۱۳۸۷) 


۱ خلاقیت بینامتنی‎ -Y-Y 
متن‌های ادبی بسته به خلاقیت ذهن هنرمنده در عین تأثیرپذیری از متون پیشین با دگرگونی در آنها‎ 
می‌شوند. اگر هنرمند بتواند در خلق تازه ادبی» متن‎ eda êl و هنجار شکنی و رویکردهای تازه هنری‎ 
به واقع خلاقیت خود را به اثبات‎ «û j دیگری را از آن خود کند و مهر شخصیت و سبک خود را بر آن‎ 
رسانده است (خلیلی جهانتیغ» 4۶:۱۳۸۶ نویسندگان با هدف گفتن مضامین تازه مضامین و جملات‎ 
نویسندگان متقدم را در آثار خود می‌آورند. این ادعا در راستای نظریه ژولیا کری‌ستوا درباره‌ی بینامتنیت‎ 


است. 


۳- ادبیات شفاهی (ضرب‌المتل/ فولکلور) 

ضرب‌المثل» سخنانی کوتاه به نثر یا نظم که بیانگر مفاهیم اخلاقی» اجتماعی» اندرز و دستورهای 
زندگی است. ضرب‌المثل که با نامهای مثل: kule‏ داستانزد و زبانزد نیز خوانده می‌شوده ساختاری محکم 
و روان» معنایی کنایی و کاربردی عام دارد بخشی از فرهنگ po yo‏ است که سینه به سینه از نسلی به 
نسل دیگر انتقال یافته است. در اهمیت آن گفته‌اند وجود بیشتر مثل در هر ملتی نشانه خردمندی ale‏ 
آن ملت است. هر زبانی که بتواند به گونه‌ای فشرده روشن» روان و با ترکیبی زیبا رساننده پیام باشد 
توانمندی خود و حکمت و ذوق مردمش را بیان می‌کند. انسان در فرایند زندگی به تجربه و شناختی می- 
رسد که در باور کردار و گفتار روزانه‌اش تجلی می‌یابد. بدین‌گونه برخی گفتارها در ساختاری ویژه_ که 
ضرب المثل است_ بازتاب می یابند. ایرانیان از روز گاری دیرین در حکمت و مثل پر آوازه بوده‌اند 

ضرب المثل از چشمه گفتار و ادبیات شفاهی می‌جوشد در ادبیات نوشتاری جاری می‌شود و در شعر با 
نام ارسال مثل نمود می Juli‏ ضرب المثل گاهی بیانگر رویدادهای تاریخی و پیشامدهای اچتماعی است. 
از ورای آن می‌توان به زمینه‌ها و ریشه‌های موضوعی دست یافت. گاهی بازتاب اندیشه و موضوعی 
گسترده در عبارتی کوتاه آسانتر و امکان پذیرتر از مقاله‌ای بلند و مستدل جاگیر می‌شود و هدف گوینده را 
تحقق می‌دهد (انوشه» (AYê NYAN‏ . 
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۲-۱- ادبیات کردی 

زبان کردی دارای گویش‌های بسیاری است و مردم هر ناحیه و قبیله‌ای بر حسب گویشی که با آن 
تکلّم می‌کنند» ادبیاتی دارند که غالبا به صورت «شفاهی» تا زمان ما بر جای مانده است. 

در ادبیات عامیان‌ی کردی da kb)‏ افسانه‌هاء چریکه‌هاء هوره‌ها و ترانه‌ها) همه‌ی خواسته‌های 
فردی و اجتماعی مردم منعکس است. سنن قدیمی و اعتقادات مذهبی و ملی» رسوم و آداب ایلی» مبارزه 
با دشمنان خارجی و اشغالگران بیگانهء اساس آنها را تشکیل داده است (سنندجی اطبیبی» ۱۳۷۵: مقدمه). 


-E‏ گویش اورامی (لهجه عبدالملکی) در مازندران 

«سید علی میرنیا» در بخش سوم از کتاب «ایل‌ها و طایفه‌های عشایری کرد ایران», طایفه‌های کرد . 
در مازندران را چنین ذکر می کند: 

طایفه‌های کرد در ساری: جهانبیگلو مدانلو و j.‏ 

طایفه‌های کرد در بلوک کلارستاق: خواجه‌ونده «lil yaz‏ قلیچی, عبدالملکی,کُردهای جهانبیگلو و مدانلو 
طایفه شرفوند در کجور طایفه لک در کلاردشت (میرنیاء ۲۵-۴۰). 

کردهای عبدالملکی در سال ۱۱۷۰ هجری خورشیدی توسط «آقا محمدخان قاجار» به مازندران کوچ 
داده شدند (افشار سیستانی۱۰۷۸:۱۳۶۶). زبان عبدالملکی‌ها یکی از شاخه‌های زبان کردی (گویش 
اورامی) است. اکتر سیاحان و جهانگردان ایرانی و اروپایی در سفرنامه‌های خود به زبان و لهجه گردی 
عبدالملکی‌ها اشاره‌هایی کرده‌اند. «رابینو‌ی انگلیسی» مؤلف کتاب «مازندران و استرآباد» می‌گوید: ا 
آنکه عبدالملکی‌ها مازندرانی شده بودند به کردی تکلّم می‌کردند» (همان,۱۰۷۹:۱۳۶۶). آقای «امیر 
امینی» از محققان کرد و زبان گردی» با توجه به بررسی‌های زبان شناسی» گویش مورد S‏ 
عبدالملکی‌های مازندران را در ردیف گویش‌های اورامی طبقه‌بندی می کند: «اورامانی» ته‌ختی و ره‌زاوی» 
ژاوروء پاوه و لهونی» ده‌یله‌هی, زه‌نگه‌نه و تالهبانی» زاغمرزی (عبدالملکی) اطراف نکا» (امینی» ۴۹:۱۲۸۱) 

کُردهای عبدالملکی بعد از دو قرن سکونت در مازندران» هم‌چنان به زبان کُردی خود در این منطقه 
تکلّم می‌کنند و علاوه بر «cl‏ می‌کوشند تا زبان‌شان را به اقوام هم‌جوار خود نیز انتقال دهند. البته تاثیراتی 
نیز از زبان مازندرانی پذیرفته‌اند که غیر قابل انکار بوده و این تاثیرپذیری‌ها جزء ذات زبان است. هدف 
این مقاله نیز بررسی میزان این تاثیرپذیری‌ها از زبان طبری در ادبیات فولکلور کُردهای عبدالملکی است 
و اینکه کردهای مازندران چگونه خلاقیت بینامتنی خود را در خلق آثار ادبی نشان داده‌اند. 


۴-۱- فرهنگ مثل‌های کردی و طبری 


۱۷ 


فرهنگ «امثال, اشاره و کنایه عبدالملکی» تالیف آقای «حسن سلیمی عبدالملکی» است. نویسنده در 
این کتاب» آنچه را که به عنوان ضرب‌المثل در اهل زبان روز گارش qula‏ بوده است جمع‌آوری کرده؛ او به 
مثل‌هایی نیز برخورد کرده است که در ساختار نحوی و زبانی خود از واژگان طبری نیز استفاده نموده‌اند. 
بنابراین از نگاه هنری و موسیقایی به واژگان دخیل طبری در ضرب‌المشل‌های کُردی نگریسته و در 
مقدمه‌ی کتاب. دلیل آن را استفاده هنری ناخودآگاه اجداد و پدران اورامی‌اش از این واژگان دخیل؛ در 
ساختار تمثیلی و کنایی زبانش می‌داند (سلیمی» ۱۱,۱۳۷۸). این فرهنگ شامل هزار و هفتصد و بیست و 
هفت ضرب المثل کُردی‌اورامی است که به ترتیب الفبایی تنظیم شده و فصل اول کتاب را تشکیل می- 
دهد 

فرهنگ مثل های مازندرانی» تالیف آقای طیار یزدان پناه لموکی" است. در بخش دوم کتاب مولف به 
ضرب‌المثل‌های طبری می‌پردازد. این بخش شامل هزار و یکصد و پنجاه و سه ضرب‌المثل است که به 
ترتیب الفبایی تنظیم می گردد. 


۵- ضرب‌المثل‌های مشترک اورامی (لهجه عبدالملکی)- طبری و معادل فارسی آنها 
(تاثیرپذیری و ترجمه) 
تذکر: ضرب المثل های اورامی (لهجه عبدالملکی) با رسم الخط کردی است. 
۵-۱-طبری: pol‏ پیر adol‏ میرنه ãdem-e pîyer 200260 mirna‏ (یزدان (Wet;‏ 
ترجمه: پدر آدم یک‌بار می‌میرد (کار یکبار اتفاق می‌افتد) 
اورامی (لهجه عبدالملکی): باوه‌و ثاده‌می adem yak dfa janan ados San,‏ 020772 
01 (سلیمی: (Y‏ 
۵-۲- طبری: آروس خله خوار بیه تو تاله هم بزو ārūs xale xār biye tūtāle ham‏ 
bazzü‏ (یزدان پنام۱۹) | ۱ 
ترجمه: عروس_در حالت طبیعی_زیبا ogs‏ تب‌خال هم درآورد. / معادل فارسی: گل بود به سبزه 
نیز آراسته شد (دهخدا؛ WAY‏ 
حریف مجلس ما خود هميشه دل می‌برد علی‌الخصوص که پیرایه‌ای بر او بستند 
(سعدی»۵۰۸:۱۳۷۷) 
اورامی (لهجه عبدالملکی): عه‌روس فره قه‌شه‌نگ بی, افلیشیش به‌رناوه‌رد 
arus fra qašang bi āfelašiš bar aowërd‏ (سلیمی:۱۷۸) 


۵-۳- طبری: اتا سه بمیر که تسه غش بکنه 
essa bamir ke tessa yas bakena‏ 2008 (یزدان پناه (YY‏ 


نقد ادبی 


ترجمه: برای کسی بمیر که برایت تب کند 
معادل فارسی: غم آن کسی خوردن آیین بود که او بر غمت نیز غمگین بود 
(اسدی طوسی» به نقل از دهخدا: ۱ /۴۱۳) 
اورامی (لهجه عبدالملکی): لا یه کی بمره که لات تهو کهوو 
lã yaki bemera ke lat taow ۷‏ (سلیمی:۵۵) 


۵-۴ طبری: از دس بد بده هر چی بیتی مفته 
az dasse bad bede har čī baytî meftə‏ (یزدان پناه: (YF‏ 
معادل فارسی: از دست خسیس هر چیزی که گرفتی مفت است/فارسی: از بد قمار هر چه ستانی 
شتل بود 
(دهخدا: ۱ / ۱۰۴) 
اورامی (لهجه عبدالملکی): جه ده‌سی بەد بدی» ھەر چیت گرت موفته‌ن 
Če dase bad bede har čit gert moftan‏ (سلیمی:۹۶) 


۵-۵- طبری: انگیر نهید ممیج ها کرده angir nahid mamit hãkerde‏ (یزدان پناه: (FF‏ 
ترجمه: هنوز انگور را نگرفته. می‌خواهد مویز بسازد. 
معادل فارسی: فرستاده گفت ای خداوند رخش ابدشت آهوی ناگرفته مبخش (فردوسی به‌نقل‌از 
دهخدا:۱: (VF‏ 
اورامی(لهجه عبدالملکی): هه‌چینه ثه‌نگور نەيەن» مونهش مه‌میج وهو 
hačena angur nayan munaš mamij vao‏ (سلیمی:۲۳۹) 


۵-۶- طبری: اویی بیه که بشندی +« 02۷9 bîyo ke bešendî‏ متا (يزدان پناه: (YA‏ 
ترجمه: آبی بود که ريخته شد. 

معادل فارسی: آب رفته به جوی al‏ (دهخدا/۱: ۱۰). 

نشاط جوانی ز پیران مجوی که آب روان باز نايد به جوی (سعدی»۱۳۷۹: (YAY‏ 
اورامی (لهجه عبدالملکی): تاویی بی که میجیا bi ke mejiya‏ 207761 (سلیمی: (Yê‏ 


۵-۷-طبری: به پشتی بینج ورمز او خرنه be peštîye bînj varmez ü xerno‏ (یزدان پناه: 
(ê.‏ 


۱۷۹ 


نخستین همایش بین‌المللی ادییات کرد 


ترجمه: در کنار شالی» علف هرز هم از آب بهره‌مند می‌شود. 
معادل فارسی: به خاطر یک گل» صد خار هم آب می‌خورد. 
آورامی (لهجه عبدالملکی): فه هه‌وا شالی» کول دیمما او میرو 
ve hava Sali koldemma aow meru‏ (سلیمی:۴۶) 
| درباره «کل دم» رجوع کنید به: ۶-۲۶] 


۵-۸- طبری: تی کا هر چه زرنگ تر بوهه زودتر تله کفنه 
tika har če zərengter būhə züdter talə kafenə‏ (یزدان پناه (FY‏ 
ترجمه: پرنده ابیا هر چه زرنگ‌تر باشد زودتر به دام می‌افتد [درباره lî‏ رجوع کنید به: ۶-۱] 
اورامی (لهجه عبدالملکی): ثه‌بیا jan‏ چی زرنگ بو ته‌له میللو 
abyã har či 26۲68۵ bu tala millu‏ (سلیمی, (YY‏ 


BA‏ طبری: خسیس pol‏ اتا روز د دفه چاشت پجنه 
xasis ãdem attã ۲02 de dafe čašt 60‏ (یزدان (YA cok;‏ 
ترجمه: خسیس در طول روز دو بار چاشت می‌خورد. 
معادل فارسی: pal‏ بد حساب دو دفعه می‌دهد (دهخداء ج۱: (YY‏ 
اورامی(لهجه عبدالملکی): ادمی خه‌سیس دووه ده‌فه شام میرو 
ademe xasis dia dafa Sam meru‏ (سلیمی: ۱۵) 


۵-۰- طبری: خون با خون نشورنه / خون خون جا نشورنه 
xünne ba xün našūrnnə xünne xünne ja na šūrennə‏ (يزدان پناه: ۸۰) 
ترجمه: خون را با خون نمی‌شویند. 
معادل فارسی: آتش را به آتش خاموش نتوان کرد dasan)‏ ج ۱: (YY‏ 
اورامی (لهجه عبدالملکی): هن که شئ هن نموشوران 
hen ke ve hen nemušurãn‏ (سلیمی: ۲۳۹). 


۵-۱۱- طبری: دار بن اینتی بزو که سر خور دار نيه 


(AF (یزدان پناه:‎ dãre beno eintî bazzü ke sar ۵۷6۲ dar niya 


ترجمه: ريشه درخت را طوری می‌برد که شخص بالای درخت بی‌خبر است. 


۱۷۷ 


نقد ادبی 


معادل فارسی: آب از آب تکان نمی‌خورد (دهخدا ج۱:۱). 


اورامی (لهجه عبدالملکی): چیری داره یه جوری موروو سه‌ری داره نیشته‌وت خه‌وهر نیاری 
ere dara ya juri morru sare dara neštaowt xavar niyāri‏ (سلیمی: ۱۰۲) 


۵-۲- طبری: داغی رکه بشتنه کله ja‏ سیتهر گرنه 
re ke beštono kelo dez sita ro gerno‏ 12171 (یزدان پناه: ۸۳) 
ترجمه: انبر را که در آتش بگذاری» دزد خبردار می‌شود. 
معادل فارسی: چوب را که برداشتی گربه دزد می گریزد (دهخدا ج۲: (EYY‏ 
اورامی (لهجه عبدالملکی): تا مه‌قاش لوا کله دز خه‌وه‌ردار فه‌ی 
ta maqaš luā kela dez xavar dar vay‏ (سلیمی: (YA‏ 


۵-۳- طبری: در ها کرده لر ها کرده 
jlj) der hā kerdo ler ha kerdo‏ پناه:۸۵) 
ترجمه: اگر دیر آمد شیر آمد. 
معادل فارسی: به عرض بندگی دیر آمدم xo‏ اگر دیر آمدم شیر آمدم شیر 
(نظامی به نقل از دهخداء ج۱:۲۱۵) 
اورامی (لهجه عبدالملکی): دیرش o y6‏ لیرش 46> 
kard lireš kard‏ 01۳65 (سلیمی:۱۳۱) 


۵-۴- طبری: دل سفره نیه که هر کی پلی وره وا هاکنی 
(M cok; laja) del sefro nîye her kiya palî vera va hãkenî‏ 
ترجمه و معادل فارسی: دل سفره نیست که آدم پیش همه کس باز کند. (دهخداء Yg‏ ۸۲۱) 
اورامی (لهجه عبدالملکی): دل که سفره نییه‌ن قه‌یی jan‏ که وازش که‌ی 
ke 56172 niyan qayye har ka vãzeš kay‏ 61 سلیمی: ۱۲۷) 


۵-۵- طبری: نرم گندمو اسیو خراب کر 

)۱۴۹ (یزدان‌پناه:‎ narme gandomü asiya xorãb kar 
ترجمه: گندم نرم,خراب‌کننده آسیاب است.‎ 
(YY معادل فارسی: از صحبت پیرزن بپرهیز چو پنبه نرم ز آتش تیز (دهخدا: ج۱:‎ 
اورامی(لهجه عبدالملکی): نەرم نه‌رمی گه‌نمو ثاسیاو خراو کون‎ 


NYA 


نخستین همایش بین‌المللی ادییات کرد 


narm narme gannemo asiyaow xeraow kon‏ (سلیمی:۲۳۲۹) 


- واژگان طبری دخیل در ضرب المثلههای کُردی‌اورامی (خلاقیت‌های بینامتنی) 

E‏ مومس و SAK‏ ر المثل کردی‌اورامی,حدوداً دویست‌واندی واژه طبری وجود 
دارد که به خوبی در ساختار مثل‌های کردی به کار رفته‌اند. این واژه‌ها به دو صورت در ضرب المثلهای 
اورامی کاربرد دارند: الف: عبدالملکی‌ها برخی از ضرب‌المثل‌های معروف طبری را به زبان خود 
برگردانه‌اند و مانند طبری‌ها آنها را به کار می‌برند که ناخودآگاه برخی از واژه‌های طبری از این طریق 
وارد واژه نامه ضرب‌المثل‌های آورامی می‌شوند [رجوع به ۵- تاثیرپذیری و ترجمه]. ب: صرفا برخی از 
واژه‌های طبری در ضرب المثل‌های اورامی به عنوان واژه‌های قرضی به کار رفته‌اند و این واژه‌ها با 
خلاقیت‌های هنری و بینامتنی مردم و گذشتگان پیوند خورده است. در نتیجه در این ضرب المثل‌ها 
خلاقیت‌های بینامتنی به روشنی دیده می‌شود. البته ناگفته نماند که تلفظ واژه‌های دخیل در گویش 
اورامی تلفظ کردی و _ بر خلاف Balî‏ واژه‌های طبری_ اکثرا مایل به فتحه است تا کسره؛ حتی گاهی 
عبدالملکی‌ها در ساختار افعال طبری نیز دخل و تصرف می‌کنند که نمونه çıl‏ فعل تاجنا tãjenã‏ 
(تازانید) از مصدر طبری بتاجندین betãjendiyen‏ (تازانیدن) است. تاجنا (تازانید) در گویش اورامی 
شکل سوم شخص مفرد است در حالیکه سوم شخص مفرد این مصدر در زبان طبری, بتاجنیه 
betãjenie‏ است نه J>! tajena‏ ایش تاجنا = مرگ او را تازانید. نمونه دیگر فعل هاشت. 856 
(باقی گذاشت) از مصدر طبری بییشتن 01650010 (باقی گذاشتن) است. هاشت. در گویش اورامی شکل 
سوم شخص مفرد است در حالیکه سوم شخص مفرد این مصدر در زبان طبری بییشته biyešte‏ است 
نه :hašt‏ بلا خوش خدا بیامرزيش هاشت = از خودش آمرزش به جا گذاشت. 

اکثر واژهای دخیل طبری در گویش اورامی های مازندران» واژه‌هایی است که log ya‏ به زندگی 
کشاورزی دامی و محیط طبیعی و جغرافیایی شمال ایران است. واژه‌هایی از این قرار (نمونه‌ها بسیار 
بیشتر از این موارد است): 

۶-۱- ابییا / :(l) abiya‏ نام پرنده‌ایست که زیستگاه آن جنگل‌های نیمه تاریک و مرطوب است 
(نصری آشرفینج ۱: 4۴۶ 

آورامی (لهجه عبدالملکی): kanî‏ هه‌ر چی زرنگ بو ته‌له میللو 

abyã har či zereng bu tala millu‏ (سلیمی:۲۲) 
پرنده lal‏ اگر بسیار هم زیرک باشده بالاخره به دام می‌افتد 
کاربرد: زیرکی بی فرجام را می‌رساند 


۱۷۹ 


۶-۲- اسپی دار :(l) / espidãr/‏ سپیدار - درختی جنگلی با نام علمی ãlbã popolūs‏ (نصری 
اشرفی: AA NG‏ 
اورامی (لهجه عبدالملکی): خودی تیسپیدار شونش کیشی 
xodi espidãr šoneš kiši‏ (همان: ۱۰۸) 
مانند درخت سپیدار ۳ لرزید 


۶-۳- پرچیم / ۳2161۳0 /(): حصار- پرچین (نصری اشرفی: ج۱: ۴۲۹) 
اورامی (لهجه عبدالملکی): دەمش JAS‏ په‌رچیم نیاروو 
dameš kal parëim niyãru‏ (همان: ۱۳۵) 
دهانش حصار ندارد. 
کاربرد: دهنش چاک و بست ندارد 


۶-۴ پلور / 061۷67 / (ا): تیرهای افقی سقف اتاق (نصری اشرفی: ج۱: ۵۰۷) 

اورامی (لهجه عبدالملکی): چه‌میش پەلوەر لوایش cameš 0217۵7 luaiš‏ (همان: (AY‏ 
چشمش به تیرهای سقف خیره شده بود. | ۱ 

کاربرد: کنایه از خیره شدن mêz‏ انسان به چیزی در حالت مرگ. 


۶-۵ پیت pit‏ / (ص): سن زده کرم زده (نصری اشرفی,ج۱: ۵۴۹) 
اورامی (لهجه عبدالملکی): xel‏ هرسی پیتی توو چا 
ve 26۲656 pite ü čā ۵8‏ (همان: (f۶‏ 
با ربسمان پوسیده او در چاه مرو . 
کاربرد: به شخص فریبکار تکیه مکن 


۶-۶ تاجنا tājenā/‏ / (فع): تازانه تازانید (نصری اشرفی»ج ۲: (DAY‏ 
اورامی (لهجه عبدالملکی): ئەجەل ئيش تاجینا ajal iš tajena‏ (همان,۳۸) 


نخستین همایش بین‌المللی ادبیات کرد 


۶-۷ تکولوم / 16161110 / (ا): منقار, نوک پرنده (نصری اشرفی,ج ۲: ۶۵۴) 
اورامی (لهجه عبدالملکی): بازی که cah A‏ توکولومتش كەجەن 
bāzi ke šekari han tokolomeš kaj han.‏ (همان:۵۱) 
باز شکاری منقارش کج است. 
کاربرد: سالی که نکوست از بهارش پیداست. 


۶-۸ تلم telem/‏ / )1( وسیله‌ای چوبی که ماست را داخل آن ريخته و با کوبیدن در آن از آن روغن 
و êş‏ گیرند- ظرف کره گیری (نصری آشرفی,ج۲: ۶۶۴) 
اورامی aza)‏ عبدالملکی): ئی که یه تلم دوو که‌میشهن 
ei ke ya telem dü kamešan‏ (همان,۲۳) 
یک مشک دوغ برای او کم است. 
کاربرد: کنایه از نخص پر ناز و عشوه 


۶-۹ چاچ / 626/ )1( آبچک خانه (نصری اشرفی.ج۱: ۸۱۲) 
اورامی (لهجه عبدالملکی): چائییه خودی اوی چری چاچ 

(A? (همان:‎ 620112 xodi aowe 66۲6 čāč 
رنگ چای مانند رنگ آب ناودان است/ تشبیه است‎ 


۶-۰ چچکل / 6861621 /(): هیزم نیم سوخته و مشتعل (نصری اشرفی,ج ۲: (AYA‏ 

اورامی (لهجه عبدالملکی): چه‌چکهل galo‏ ندیه Čačekal jelaow naya‏ (همان:1۹) 
هیزم نیم سوخته را پیش نکش. 

کاربرد: کنایه از تفرقه افکنی 


۶۱ چله /661[6/(ا): شاخه درخت- شاخه بریده نردبان درختی که برای بالا رفتن از درخت به 
جای پله مورد استفاده قرار می گیرد(نصری اشرفیج۲: (AÞ‏ 
اورامی (لهجه عبدالملکی): ئی داری جوری alle‏ فه‌یک داری 
(jlna) ei dari jūre čella fayk dari‏ 
او که با من است گویی شاخه بید با من است. 
کاربرد: اعتماد نکردن به شخص بی‌مایه را می‌رساند 


YAN 


نقد ادبی 


۶-۲ درزمن darzemon/‏ / (): تخ و سوزن (نصری اشرفی,ج۲: (VAF‏ 
اورامی (لهجه عبدالملکی): قه‌یی ئوو ده‌رزمون نیمته‌و 545 ده‌هوو 
qaye u darzemun nemetaow taow dahu‏ (همان:۸ع) 
در برابر او نخ و سوزن را نمی‌تواند تاب دهد. 
کاربرد: کنایه از ناتوان بودن در مقابل رقیب 


۶-۳زیک / zik‏ /)!/ ص): ۱. سسک- از انواع پرنده Y‏ کنایه از افراد خیلی ترسو (نصری 
آشرفی,ج۲: ۱۳۰۳) 
اورامی (لهجه عبدالملکی): زیک چیشهن که‌له‌پاچه‌ش بو 
zik češ han kala pāčaš bu‏ (همان: (Wa‏ 
پرنده کوچک زیک کله پاچه‌ای ندارد. 
کاربرد: انتظار بی مورد داشتن از چیزی پا کسی 


ss» ۶-۴‏ گرک / JA SU- SU- garek‏ مر): کرم شب تاب (نصری اشرفی,ج۳: ۱۴۰۲) 
اورامی (لهجه عبدالملکی): خودی سوسو گەرەک xodi su su garak‏ (همان: ۱۱۵) 
مانند کرم شب تاب. 
کاربرد: هر چیز کم نور را گویند 
۶-۵ شبره / Sebre‏ /(): شبنم(نصری اشرفی,ج ۲: ۱۴۴۴) 
اورامی (لهجه عبدالملکی): ثینی شبره‌یی ههن که چری داری گر میمجیوو 
ine šebraei han ke 66۲6 dare ger memejiyo‏ (همان:۴۱) 
این شبنم زیر همه درختها می‌ریزد. 
کاربرد: کنایه از هر چیز قطعی و گریز ناپذیر مانند: مرگ 


۶-۱۶ فل/ fel‏ /(): خاکستر نرم که با باد جا به جا شود. (نصری اشرفی,ج۳: ۱۵۴۱) 
اورامی (لهجه عبدالملکی): تاوری چری فل aowere ere fel‏ (همان:۲۸) 
کاربرد: آرامش موقت 


۱۸۲ ۰ 


نخستین همایش بینالمللی ادییات کر دی 


۶-۷ قرته / qarte‏ / (): خاشاک با ابعاد بسیار کوچک (نصری اشرفی»ج۳: ۱۵۵۸) 
اورامی (لهجه عبدالملکی): بینیمان چه‌میش یه قهرته میللو يانه 
bîneman ëameš ya qarta millu ya na‏ (همان: ۹( 
ببینیم در چشمانش خاشاکی هست يا نه ! 
کاربرد: در پاسخ به شخص بی‌شرم و رو این جمله را گویند 


۶-۸ قلی / qali‏ / )1 مص): سفید کردن ظروف مسی به وسیله قلع(نصری اشرفی:ج۴: [OAA‏ 
اورامی (لهجه عبدالملکی): چه‌میش ههف دەس قه‌لی که‌ریان 

(۸۹ (همان,‎ čameš haf das qali kariyãn 
چشم سفید است.‎ 


کاربرد: کنایه از شخص بی شرم و l>‏ 


۶-۹ کتار / 16185 / (): ۱. چانه ۲. آرواره (نصری اشرفی,ج۳: ۱۶۱۴) 

اورامی (لهجه عبدالملکی): چه‌نی کتار می‌کیشی čani ketãr mikīsi‏ (همان. 
(aa‏ 

چقدر چانه‌ات را می‌جنبانی ! 


۶-۰ کتک / katek‏ /(): کلوخ (نصری اشرفی,ج۳: ۱۳۰۳) 
اورامی (لهجه عبدالملکی): ده‌ریا و گل که‌تیک (Ya «jla) darya o gel katek‏ 


دریا و کلوخ ! 
کاربرد: فیل و فنجان» دو jaw‏ نامتناسب 


۶-۱ کف تل / kaftel‏ /(): چوبدستی کوچک برای ریختن گردو و غیره (نصری اسرفییج۱۳ 
(AA‏ 
اورامی (لهجه عبدالملکی): فی گرده‌کان دار سهد دانه که‌فتیل مه‌هانه تا یه کی گرده‌کان بیللو 
ve gerdakan dar sad dana kaftel mahãna ta yaki gerdakan billu.‏ 


VAY 


کاربرد: جوینده یابنده است 


۶-۲ کلا / kela‏ / (): کوزه بزرگ سفالی (نصری اشرفیمج؟: ۱۶۶۱) - کیزه / 1126 / (|): کوزه 
(همان.ج۲: ۱۷۳۰) 
اورامی (لهجه عبدالملکی): چوو لا که‌لا کیزه زه‌ره‌ر داروو 
ču la kala kiza zarar daru‏ (همان: (Af‏ 
ضربه چوب حتی برای کوزه سفالی هم ضرر دارد (چه برسد به انسان) 
کاربرد: در مذمت کتک زدن فرزندان است. 


۶-۳ کلاچک / 1618681 / (): گوش salo‏ صدف (نصری آشرفی,ج۳: ۱۶۶۳) 
اورامی (لهجه عبدالملکی): پیل لاش که‌لاچه‌کی ده‌ریا ھەن 
pîl 125 kalatake darya han‏ (همان,۷۴) 
پول برای او مانند صدف دریاست. 
کاربرد: کنایه از شخص ولخرج 


۶-۴ کل دم / (ue) / kel- dem‏ .نوعی برنج خزری ۲ بیدم» دم کوتاه(نصری 
اشرفی»ج ٣ص (Aw‏ 
اورامی (لهجه عبدالملکی): فئ ههوا شالی کول دممه تاو میمرو 
ve hava Sali koldemma aow meru‏ (همان:۴۶) 
برنج خزری نیز در کنار شالی(شلتوک) از آبیاری برخوردار می‌شود. 
کاربرد: کنایه از زیر سایه حمایت دیگری بودن 


۶-۵ کمل / kamel‏ /(): کاه شالی- ساقه شالی درو شده جهت خوراک چهارپایان (نصری 
اشرفی,ج ۳: ۱۶۹۶). 
اورامی (لهجه عبدالملکی): فی یه خال که‌میل بواسه‌ش 
ve ya xal kamel 5‏ (همان:۴۶) 
اگر با یک پر کاه او را ببندی از جایش نمی جنبد. 
کاربرد: کنایه از شخص بی‌آزار 


۶-۶ کولی / koli‏ / (): لانه ماکیان (نصری اشرفی,ج۳: ۱۷۲۲) 


نخستین همایش بین‌المللی ادییات کرد 


اورامی (لهجه عبدالملکی): پشتی کولیه‌ش فره میجیا 
pešte kuliaš fra mejiyan‏ (همان:۸ع) 
پشت لانه‌اش زیاد ريخته شده است! 


۶-۷ کیل (A kili‏ شخم cs yal)‏ اشرفی,ج۳: ۱۷۳۱) 
اورامی (لهجه عبدالملکی): درووش زمین کیل مکه‌و 
ore dia) deruaš zemin kil mekaow `‏ 
با دروغش زمین را شخم می‌کند. 
کاربرد: کنایه از شخص دروغگو 


۶-۸ گوک guk/‏ / (ا): اهرم چوبی (نصری اشرفی,ج۳: ۱۸۰۰) 
اورامی (لهجه عبدالملکی): ئیمهش فی گووک وه‌ست 
ve guk vast‏ 01۳125 (همان:۳۵) 
ما را با اهرم چوبی زد. 
کاربرد: شدت آزار دادن و اذیت کردن را می رساند 


نتیجه گیری: 
بر اساس نظریه بینامتنیت هر متنء هم بینامتنی از متون قبلی و هم بینامتنی برای متون بعدی 
خواهد بود. نظریه بینامتنیت بیش از دیگران وامدار میخائیل باختین" است. اندیشمندان دیگری که نقش 


اساسی در بنیان‌گرفتن این نظریه دارند آرولان بارت" و ژولیا کریستوا" می‌باشند. کریستوا چون بارت" بر 
این باور بود که هیچ مؤلفی به یاری ذهن اصیل خود به آفرینش هنری دست نمی‌زنده بلکه هر اثر 
واگویه‌ای از مراکز شناخته و ناشناخته فرهنگ است. با استناد به نظریات این متفکران» مبنالی نظری 
متنیت ارئه شده و سپس دو کتاب فرهنگ امثال کردی (عبدالملکی) با فرهنگ مثل‌های مازندرانی بر 
ین مب بررسی گردید. ایل عبدالملکی با گویش اورامی یکی از اقوام کرد مهاجر در مازندران است که 
بعد از قرن ها مهاجرت به زبان و ادبیات کردی خود پاینند است. 
حدود دویست‌واندی واژه دخیل «طبری» در مجموعه هزار و هفتصد و بیست و هفت ضرب‌المثشل 
کردی‌اورامی» وجود دارد. این ولژه‌های دخیل به دو صورت در تمئیلات اورامی‌های مازندران به کار رفته- 
اند: الف _ اورامی‌ها برخی از تمثیلات طبری را عینا به زبان خود برگردانده‌اند ب _ صرفا برخنی از واژه- 
های طبری در ضرب‌المثل‌های اورامی به عنوان واژه‌های قرضی به کار رفته‌اند و خلاقیت بینامتنی 


۱۸۵ 


نقد ادبی 


عبدالملکی‌ها در این مورد است که خود را به خوبی نشان می‌دهد. هم‌جواری عبدالملکی‌های اورامی با 
مازندرانی‌ها موجب مکالمه فرهنگی آنها با یکدیگر شده است. 


منابع تحقیق: 

۱. احمدی,بایک (۱۳۷۰) ساختار و تاویل «îa‏ تهران.مرکز. 

۲ افشار سیستانی» ایرج (۱۳۶۶) ایل ها چادرنشینان و طوایف عشایری cl pal‏ ناشر مولف. 

۳ امینی» امیر (WAN)‏ فرهنگ ئاسو مازندران» ناشر مولف. 

۴ انوشه» حسن (WAN)‏ فرهنگنامه ادبی فارسی. تهران. سازمان چاپ و انتشارات وزارت فرهنگ 
و ارشاد اسلامی. 

۵ ایبرمزام.اچ (۲۰۰۵) فرهنگ توصیفی اصطلاحات ادبی. ترجمه سعید سبزیانء تهران‌رهنماء 

۶ خلیلی جهانتیخ, مریم (YAR)‏ خلاقیت بینامتنی در دیوان حافظ و ولای حیدر آبادی, مجله 
زبان و ادبیات فارسی دانشگاه سیستان و بلوچستان» س ۵ پاییز و زمستان. 


۷ داده سیما (۱۳۸۲) فرهنگ اصطلاحات ادبی تهران مروارید. 

۸ دهخداء علی اکبر (۱۳۷۹) امثال و حکم تهران» امیر کبیر. 

٩‏ رضایی دشت ارژنه. محمود (۱۳۸۸) نقد و تحلیل قصه ای از مرزبان نامه بر اساس 
رویکرد بینامتئیت نقد بیس ۱ ش ۴. 

۰ سخنور جلال / سبزیان مرادآبادی (YAY)‏ بینامتنیت در رمان های yaş‏ اکروید. پژوهشنامه 
علوم انسانی» ش DA‏ تابستان. 

۱. سعدی شیرازی (۱۳۷۹) بوستان سعدی. تصحیح غلامحسین یوسفیء تهران» خوارزمی. 

۲. سعدی شیرازی (YY)‏ کلیات سعدی, تصحیح محمد علی فروغی» تهران» سوره. 

۳ سلیمی» حسن (WA)‏ امثال و اشاره و کنایه( تطبیق واژگان عبدالملکی با معادل فارسی)» 
ساری» شلفین. 

۴سنندجی» میرزا شکراله (۱۳۷۵) تحفه ناصری در تاریخ و جغرافیای کردستان, تصحیح 
دکتر حشمت الله طبیبی» تهران» امیر کبیر. 

۵. مقدادی, بهرام (۱۳۷۸) فرهنگ اصطلاحات نقد ادبی. تهران» o) Sê‏ 

۶ میرنیاء سید علی [بی تا] ایلها و طایفه های عشایری کرد ایران» تهران. نسل دانش. 

۷ نصری اشرفی» جهانگیر (۱۳۸۱) فرهنگ. واژگان تبری تھرانء احیا کتاب. 

۸. یزدان‌پناه لموکی, طیار (۱۳۷۶) فرهنگ مثل های مازندرانی» تهران» فرزین. 


YAN 


بررسی اندیشه‌های کلامی سید عبدالرحیم مشهور به مولوی کرد" 
دکتر محمدعلی خالدیان * 


چکیده: 

یکی از چهره‌های در خشان Gele‏ کردستان سید عبدالرحیم مشهور به مولوی کرد" است که تثوری- 
های علم کلام را در قالب شعر بیان نموده است و یک دوره فلسفه و کلام را با عباراتی وزین و پخته و 
پرداخته به سه زبان کردی عربی و فارسی تالیف نموده است. çal‏ که ایشان شاعری توانا و بلند مرتبه 
است و در ضمن یکی از متکلمان اسلامی است که به نمونه‌هایی از مسایل کلامی نامبرده در این مقاله 


اشاره شده است. 


واژه گان کلیدی: علم کلام واجب الوجود وجود خدا. 


" عضو هیأت علمی دانشگاه آزاد واحد گرگان 


نقد ادبی 


مقدمه: 

کردستان در گذرای هزار و چهارصد سال تمدن اسلامیء مهد علم و علمای بزرگ بوده و دانشمندانی 
که هر کدام قله‌های با شکوه علم و فضیلت بودند- به جامعه‌ی بشری و به تمدن اسلامی ارائه نموده 
است. دانشمندانی چون: علامه آلوسی, علامه بیتوشی» مفتی زهاوی, علامه سیف الاین آمدی ابن‌حاجب 
«s>‏ ابن همام شهرزوری» شیخ مهاجر و دیگر دانشمندانی که مانند خورشید جهان‌تاب» مشعل فروزان 
نور و دانش و بینش بودند و به زوایای تاریک این کشور کهنسال نور افشانده‌اند. عالمانی که در میان 
کوههای سر به فلک کشیده. سر به فلک کشیده‌اند. یکی از این عالمان فروزان و چهره‌های درخشان 
علامه «سید عبدالرحیم تاوه‌گوزی» مشهور به «مولوی کرد» است که در سال ۱۲۲۱.ق در روستای 
«تاوه‌گوز» کردستان پا به عرصه حیات نهاده است و در سال ۱۳۰۰هق دار فانی را وداع کرده‌است و از 
سلسله جنبانان علم و تقواء و از رهروان کاروان اندیشه زرینی است که در طول عمر خود با تنگی معيشت 
و تحمل سختی‌های گوناگون در اقصا نقاط کردستان» پاسدار باورهای دینی خود بوده‌اند و از جمله 
حکیمان الهی است» که با عشقی سوزان چراغ عقل و معرفت را روشن نگاه داشته است. در تمام فنون و 
علوم اسلامی متبخر بوده است و بیشتر شهرت ایشان در علم کلام است؛ کتابهای الفضیله و العقیده 
المرضیه" شاهد بر این است که مولوی در ردیف متکلمان ممتاز و پیشاهنگان حکمت وکلام است و آن 
هم با عبارتی که از نظر عربیت همتا ندارد و نمونه‌ای از اندیشه‌های او در این مقال مورد مداقه قرار 
گرفته است. 


دیدگاه «مولوی کرد» درباره‌ی وجود و وجوب 
مبحث الوجود والوجوب: 


ته‌سدیق به وجوود به وجووب زات 

به قه‌در تاقەت قووه‌ی ناسووتی 
ثه‌گرچه به gal‏ اسانتر ره‌وی 

دەس اره‌زوی من لئ کوتایه 

که واجب بیلزات: عه‌ده‌می yarê‏ 
مهبده» و مه‌تخه‌ز بو ه‌خز وجوود 
Sog‏ مومکن حاجهت هیچ لئ روو نه‌دات 
عه‌ین وجووده قه‌سدی به وجوود 
بوچ ثه‌وه مەعلووم ثه‌مری زهنییه 
راسه نای زانین زانیاگ نییه 


pas‏ زانینیچه dı‏ حه‌قیقه‌ته (مولوی:۵) 


نەزەر عادەتەن مه‌عرفهت ده‌دات 

به سفات پاک سه‌لبی و سبووتی 
هیچ به موعه‌ليم حاجهت ناکه‌وی 
روتبه ثهوه‌لیچ ثه‌وه‌ند ثه‌علایه 

نهبالو ته‌قریر وه کوټدا چوو 

زاتی ههر بیلزات مه‌علوومه و شهوود 

به ثه‌مریکی‌تر زیاده له زات 

gas‏ كەس ده‌لی زات واجب مه‌عبوود 
ثهو سبووت و که‌ون مه‌شهووره hemî‏ 
واجبه‌لوجوود کونه‌ی مه‌خفییه 
لاکن ده‌زانین Sas‏ حقیقه‌ته 


نخستین همایش بین‌المللی ادییات کرد 


جرجانی «واجب لذانه» را چنین تعریف نموده است: موجودی است که عدم و نیستی در حق او ممتنع» 
وجودی است که وجود خود را از ناحیه غیر دریافت ننموده است و ممتنع ذاتی آن است که ذاتش مقتضی 
عدم و نیستی أست و ممکن ذاتی برحسب ذات نه مقتضی وجود است و نه مقتضی عدم. نسبت به وجود 
و «PAS‏ بی‌اقتضا است. «آمدی» «واجب» را عبارت می‌داند از موجودی که فرض عدم و نیستی برای او 
مستلزم محال است و ممکن را عبارت می‌داند از موجودی که از فرض عدم وجودش هیچ محال روی 
نمی‌دهد. «ممتنع» مفهومی است که از تحقق او محال روی می‌دهد. صاحب مواقف می‌گویند: وجوب و 
امکان و امتناع» مفاهیم ثلائه هیچ گونه ثبوت و تحقق خارجی ندارد و از امور اعتباری به حساب می‌آیند. 

«رازی» درکتاب «معالم اصول‌الدین» می‌گوید: «وجوب ذاتی یک مفهوم ثبوتی نیست وگرنه b‏ تمام 
ماهیت می‌بود یا جزئی از ماهیت یا خارج از ماهیت؛ و هرکدام باشد باطل است» (خالدیان» (YAY‏ 
مولوی کرد نیز به پیروی از فخر رازی و دوانی و غزالی, بحثی به عنوان «الحق ماهیته انیته» دارند می- 
گوید: اشیاء که موجود هستند دارای دو جنبه هستی و چیستی (وجود ماهیت)اند. در واجب الوجود نیز 
همین‌طور است حقیقتی است که تحلیل می‌شود به دو معنای «ذاتی و وجودی». منتهی فرقش در این 
جهت است در اشیاء دیگر ماهیت‌ها معلوم است (معلوم الكنه) ولی حق تعالی ماهیتش «مجهول الکنه» 
است. ha‏ اگر بیرسیم «پس مقصود از اینکه ماهیتش عین وجودش است» چیست؟» می‌گویند: مقصود 
این است که آن ماهیت (مجهول الکنه) با این ماهیات معلوم الکنه در این جهت باهم فرق دارند که این 
ماهیات ذاتشان طوری است که اگر قطع نظر از ماوراء ذات بکنیم لا اقتضا از موجودیت و معدودیت‌اند. 
فی‌المثل وجود شخصی به نام سعید» در ذات خودش نه اقتضاء موجودیت دارد نه اقتضاء معدودیت. یعنی 
از ذاتش نه وجود انتزاع می‌شود نه عدم. بلکه وجود آن‌گاه از ذات او انتزاع می‌شود که علتی با gl‏ رابطه 
برقرار کرده باشد. اگر علت با او رابطه برقرار نکنده معدوم است و از او «وجود» انتزاع نمی‌شود. ولی ذات 
«واجب‌الوجود» ذاتی است که از خود ذات بماهی هی وجود انتزاع می‌شود اما فلاسفه از اساس نفی 
ماهیت از واجب تعالی می‌کنند (خالدیان» (YAT‏ 


دیدگاه «مولوی کرد» در باره‌ی «قدرت»: 


چوارم قودرهت تامه‌ی کامله بو گشت مورادات خالق شامله 
مهنواره و حوکم بی ئیعتباردا وه بی ئالەتى بووی له کار دا 
تعْسیری )699( ھەر کرد وه ھەر عەدەمدا غونچه‌ی وجوودی هدر هوده‌م دەمدا 
باز ثیراده‌ی قودرهت ئەزەل بو سه‌ید مه‌قدوور دوشینی پەل 


۱۸۹ 


نقد ادبی 


دیدگاه «قاضی عضد» درباره‌ی (قدرت): 

می‌گوید: قدرت صفتی‌است که مطابق اراده تأثیر می‌گذارد 9 می‌افزاید که اراده خداوند بر قدرت او 
سبقت گرفته است. اگر خداوند بخواهد پدیده‌ای را بيافرینده در ابتدا اراده‌ی خلقت آن شی را می‌کند و در 
مرحله دوم قدرتش را به کار می‌اندازد. پس اراده‌ی خداوند به قدرت او جهت می‌دهد و قدرت مطابق 
اراده‌اش حر کت می‌کند و در ادامه می‌افزاید: خداوند هم قادر است و هم مختار. تاکید متکلمان بر اختیار 
خداوند به منظور احتراز از پذیرش نظریه‌ی قدیم بودن جهان است و می‌گویند: خداوند به اختیار خود در 
ازل جهان را نیافرید (حدوث زمانی) "مولوی کرد نیز در این باره می‌گوید(قدرت حادث) که منظور قدرت 
بندگان است نمی‌تواند مبدا تاثیر واقع شود دلیلی که به آن استناد می‌ورزد این‌است فی‌المثل هرگاه 
خداوند اراده کند کاری که از کارهای بندگان را بیافریند و بنده بخواهد ضد آن کار را انجام دهد یا باید هر 
دو کار صورت بگیرد که دراین صورت به اجتماع دو کار متضاد می انجامد یا باید هیچ کدام صورت وقوع 
نپذیرد یا یکی از آنها عاجز و ناتون باشد در هر صورت به محال می‌انجامد و درست هم نیست که بگوییم 
اراده خداوند غالب می‌شود و انسان هیچ کاره‌است و چون به جبر منتهی می‌شود در نتیجه باید بگوییم از 
انسان با اعمال قدرت حادث خود کاسب است» پس افعال بندگان مقدور دو قدرت است. یکی: قدرت 
خداوند که به نحو تاثیر و دیگری قدرت انسان که به نحو کسب در انجام آن کار مدخلیت دارند (خالدیان, 
(YAY‏ 


دید گاه «مولوی کرد» در باره صفات خداوند: 

مولوی به پیروی از متکلمان مشهور در این باره می‌گوید:«له صفات ازلیه قائمه بذاته». صفات خداوند 
ازلی و قائم و متکی بر ذات خدایند» نه عین ذاتند و نه xê‏ ذات؛ و صفات او عبارتند از علم و قدرت و 
حیات و gaw‏ و بصر و اراده مشیت و فعل و تخلیق و ترزیق و کلام. تفتازانی" شارح متن عقاید نسفی در 
توضیح سخنان "نسفی" می‌گوید: صدق مشتق بر مشتق‌منه مقتضی آن است که مشتق از ماخد اشتقاق 
برخوردار باشد. به عنوان مثال وقتی می‌گوییم: (علی (Jale‏ صدق و صحت حمل کلمه عادل برعلی 
مستلزم آن‌است که صفت (عدل) در (علی) باشد و گرنه حملش درست نیست. معتزله گمان برد‌اند که 
خداوند عالم و قادر ودیگر صفات را دار اما علم و قدرت و غیره را ندارد و به عبارت دیگر ماخذ اشتقاق 
را ندارد و چنین تفکری باطل است. زیرا مثل این می‌ماند که بگوییم: سعید سیاه است اما سیاهی در او 
نیست (سعید اسود لاسوادله) در حالی که آیات قرآنی و دلایل دیگری از قبیل خلق عالم هستی با ایین 
نظم و شگفتی اعجاب انگیز همگی دلیل‌اند براینکه خداوند از صفات قدرت و علم و حکمت و اراده و 
غیره برخوردار است تفتازانی" به یک دخل مقدر که از جانب معتزله Jalê‏ مطرح شود پاسخ می‌دهد. می- 
گوید صفات خداوند از قبیل کیفیات و ملکات انسانی نیست تا خداوند محل حوادث قرار گیرد بلکه صفات 


نخستین همایش بین‌المللی ادبیات کرد 


او مانند ذاتش ازلی می‌باشند. فلاسفه و معتزله صفات خداوند را انکار کرده‌اند و گمان برده‌اند که صفات 
خداوند عین ذات خداست و از جهت تعلق به معلومات او را عالم و به مقدورات او را قادر می‌نامند تا 
تکثری در ذات پیش نیاید و به تعدد قدما منتهی نشود درحالی آن‌چه که محال‌است و با توحید 
ناسا زگاراست مساله (تعداد ذات) است. نه تعدد صفات (خالدیان» WAY‏ 


دیدگاه «مولوی کرد» در باره ریت خداوند: 


روّیه‌ت دانای خه‌فی و اشکار bÊ‏ $ نائم bÊ‏ بو بیدار 

فی ذه النشاه او دارالقرار جائیزه له لای قولکه‌ی موختار 

ئەر جائیز dasi‏ حه‌زره‌ت مووسا له به‌رچی فه‌رمووی «ارنی اوسا» 
هیچ له جواودا خالق الوری فه‌رمووی لن اراک یا خولن اری 

به لهن ته‌رانی جواوی داوه ناوینی تو من وا بهم ثیماوه 

ئیساته Şi‏ توی pas‏ وسفه که هی من قائم بەخۆم سهرمه‌دیم و حه‌ی 

راویس qil‏ نهشته با تهشریف بیری تمبقای حهق خەلات به‌قات بنیری 
به‌چاو فانی ناوینیی باقی باقی دوینی باقی و تاقی (مولوی:۳۹) 


ریت GAJI‏ از دیدگاه ابولحسن آشعری : 

بنیانگذار مکتب اشعری در کتاب YÎ)‏ بانه عن اصول الدیانه) می‌گوید: ما معتقدیم که خداوند در آخرت 
با چشم‌ها دیده می‌شود همچنان که ماه در شب چهاردهم رویت می‌گردد» مومنان خدای را می‌بینند 
بهشت به دیدار خداوند نایل می‌شوند آنان در حجابند همان‌طوری که خداوند فرموده است: MS)‏ انیم عن 
ریهم ioy‏ لمحجوبون) 9 معتقدیم که آموسی" از خداوند درخواست رویت در دنیا را نموده» خداوند 
سبحان بر کوه متجلی شد و آن را متلاشی ساخت و بدینسان به آموسی" آموخت که خداوند را در U»‏ 
نخواهد دید. 

طریقه استدلال 'اشعری' این‌است که از پیامبری جلیل‌لقدر مثل "موسی بعید می‌نماید که درخواست 
محال از خداوند کرده باشد بنابراین تقاضای رویت الهی توسط شخصی هم‌چون "موسی شود دلیل بر 
امکان رویت است وقتی خداوند امکان رویت خود را مشروط به استقرار کوه در جای خود می‌کند این نیز 
دلیل دیگری بر امکان در موجودات مختلف متفاوت نیست» پس اگر موجودی دیده شود لازم است که 
ریت هر موجودی جایز باشد» چناچه اگر جوهر به جهت جوهر بودن دیده شود لازم است همه جوهرها 


۱۹۱ 
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دیده شود به نظر جوینی حکم مشترک» علت مشترک می‌خواهد و علت مشترک در همه موجودات وجود 
است و خداوند نیز موجود است» پس باید دیده شود» (خالدیان. (YAY‏ 


رژیت الهی از دیدگاه «مولوی کرد»: 

ریت آن‌گونه است که تاثیری در شئی دیده شده ندارد و بیننده از آنچه رویت میک‌ند تاثیر نمی‌پذیرد. 

بنابراین رؤیت حکم علم را دارد و از این جهت با سایر اجسام فرق می‌کند. زیرا اجسام دیگر همراه با 
تاثیر و تاثر هستند. رویت الهی نیز اگر چنان بود که در جریان آن بیننده از دیده شده متاثر می‌شد یا آن‌را 
متاثر می‌ساخت» محال بود اما هرچه بدین گونه باشد جایزاست که به «فدیم و حادث» تعلق گیرد.: 
سرانجام ایشان می‌گوید این مساله که ما عنوان کرده‌ايم نقلی است اما (وجوب) رویت بدون شک متکی 
بر دلایل نقلی است و اما جواز رویت دلایل عقلی آن همان است که گفتیم و اشکالات بر این مساله و 
دلایل آن وارد شده است و دل در پاسخ به آنها به آرامش کامل نرسیده» بنابراین بهتر است که جواب 
مساله رویت براساس ادله تقلی پذیرفته شود برترین دلیل نقلی در این مساله(قصه موسی) استء 


دیدگاه «مولوی کرد» درباره‌ی صفات خداوند: 


«مثبتوا الصفات» ئیختلافیانه سفات زائدان «علی الذاتیانه» 

94 كەس و قه‌ولی هدس به زیاده له سفات خه‌واس ده کا تیراده 

خاسه وه‌سف عیلم دانستەن شعوور خاسسه ثیراده قه‌سد که مه‌شهوور 
Sdi 99‏ قودرەت خاسسه 9 تاماده «تاثیر على وفق YI‏ رادها» 

دووه‌مین سفهت عیلم و شعووره له سبق جه‌هل و ته‌فه ککور دووره 
پاکه دەزانى ھەر كەس عاقله ù‏ له قه‌لب 9 ده‌ماغ قووه عاقله 

واجب مومته‌نع مومکین اشکار په‌نهان وه کوللی و جوزئی به یه کبار 
هه‌موو له لای ئهو تواو زاهیره له عیلم ثه‌ودا هه‌مووی حازره 

«لا تکن حر با لکن کن سلماً» مکل شی» احاط علما» (مولوی:۲۲) 


اراده‌ی خداوند از دید گاه «رازی» 

رازی می‌گوید: حکما معتقدند که ذات احدیث نمی تواند در افعال خود غایت و هدف داشته باشد زیرا 
فاعلی می تواند هدف داشته باشد که اراده‌اش ناقص و بالقوه باشد. و تصور هدف و اراده او را برانگیزد 
بنابراین ذات احدیث که ما فوق همه علل و اسباب cel‏ محال است که تحت تاثیر علتی واقع گردد و از 
اينکه هدف وانگیزه‌ای او را به کاری bla‏ کند» منزه است ومبراست و برای اثبات این تفکر چند دلیل 
آقامه می کند: 


۱۹۲ 
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یک: اینکه ذات واجب الوجود از هر لحاظ کامل و معدن کمالات است محال است که خداوند جوینده 
کمالی باشد که در خود نداشته باشد و بخواهد آن را از طریق معلول به دست آورد زیرا اگر چنین باشد 
دیگر ناقص و ناتمام‌است و موجود ناقص نمی‌تواند خداوند باشد. دوم: اينکه خداوند BIS‏ کامل است وتمام 
کمالاتی را دارا می‌باشد و محال است کمالی را بیرون از وجود خود بجوید. 

سوم: اینکه تمام موجودات کمال خود را از خداوند دریافت می‌کنند و اگر قرار باشد خداوند JUS‏ خود 
۳ از معلول خود Ö‏ دور پیش می‌آید اما در کتاب «الاربعین» می‌گوید: فلاسفه نمی‌پذیرند که خداوند 
صاحب اراده باشد و می‌گوید: ایحاد عالم بر نظام موجود از لوازم ذات حق تعالی‌است 9 öl Li‏ > 
نیست و منتهی می‌شود به فرض نقصان و در ایجاد عالم هستی به وسایط قایل‌اند به این گونه که صادر 
موالید مطابق روش خود به وساطت عقل اول می‌شمارند و خداوند را (فاعل مختار) نمی‌دانند. آقای "دکتر 
زرکان" سجن رازی l;‏ تصحیح می‌کنند و می‌گوید فلاسفه منکر و اراده و قدرت خداوند نبوده‌اند و خداوند 
را موجب ندانسته‌اند» منتلی آنا Ö‏ می‌گوید: قدرت و اراده خداوند مثل قدرت و اراده ما نمی‌باشد 


(خالدیان,۱۳۸۳). 
دیدگاه «مولوی کرد» درباره‌ی حسن و قبح: 
به قه‌بز ئەر dy‏ بەست زه‌حمهت يا ر‌حمهت هر لوتف و نیعمهت ئەر عونف و نیقمه‌ت 
هه‌مووی حیکمه‌ت و فەزل و عيدالەت مونەززەھ له زولم قوبح و جیهاله‌ت 
زولم و ستهم و مالک pale‏ هی قیسسه‌ی شەتەت که در تی له دهم 
قه‌بیح 9 زولفیعل مه‌حموود و مه‌لیح 54( وه ھەم غەلەت نی له‌فز قه‌بیح 
«غیر ابدع حضرت علیم» all»‏ عذنا من کید الرجیم» 
وه‌زع بی جیگه و جناب حه‌کیم «نستغفر الله ربنا العظیم» 
فیعلون 9 حوکمهن دووره له فه‌حشاء ملکیچ ملک خوه‌ی «یفعل مایشاء» 
بەر له وروودی شه‌رع موشه‌رره‌ف حوسن و قوبح فیعل شه‌خس موكەللەف 
که همه سه‌به‌ب مه‌دح و سدوابه ثه‌ویانه سەبەب زه‌مم و عیقابه 
ثه‌و حوسن و قوبحه نه‌زانیه نییه شهرعه موسبهت و موبینییه (مولوی:۲۷) 


دیدگاه «ماتر یدیه» درباره‌ی حسن و قبح اسیاء: 

اصل حسن و قبح عقلی یک پایه‌های سلوک فکری و روش کلامی معتزلیهاست. ماتریدی درباره 
حسن و قبح با معتزلی‌ها هماهنگ است ماتریدی" می گوید: عقل حاکم به این است که آفرینش این 
جهان حکیمانه است و عبث در آن راه ندارده زیرا صدور فعل عبث از منبع فیاض حکمت ومعرفت از نظر 
عقل قبیح است. براین اساس غرض از آفرینش بقا نه فنا و چون در و جود انسان ها تمایلات مختلف و 
جود دارد که تحقق یا فتن بی حد ومرز آنها به تباهی و نابودی بشر منتهی می‌شود پس باید اصلی باشد 


نقد ادبی 


که مایه call‏ و پیوند آنان شده و آنان را از اختلاف و جدال باز دارد به این جهت است که و جود پیشوا و 
حاکم Jole‏ و عالم درجامعه بشری cs yel‏ لازم و ضروری است و باز درهمان کتاب «التوحید» یادآور می 
شود که عقل راستی و عدالت راتحسین و ستم و دروغ را تقبیح می‌کند پس عقل انسان رابه کسب آنچه 
مایه شرافت است دستور می‌دهد واز آنجه dala‏ خفت وخواری است نهی می کند (خالدیان, ۱۳۸۳). 

مولوی کرد به پیروی از متکلمان دیگر بر این عقیده است که قبل از ورود شریعت ما بر اساس عقل 
خودمان می‌توانیم کلیات رادرک کنیم و حسن و قبح پدیده ها را به طور کلی در می‌يابيم فی المثل می- 
دان دشن alika‏ خوب است و جهل ونادلی بډ است ولی جسن و فخ در امور اخروی و امور ج جزثی 
متوقف بر شریعت و بعثت پیامبران است. 


نتیجه گیری: 

در طرح و تدوین و بررسی جایگاه مولوی کرد" در کلام اشعری به این نتیجه رسیدیم که سید 
عبدالرحیم مشهور به "مولوی کرد" یکی از متکلمان توانا وتئوری پردازان نیرومند (مکتب اشعری) است 
که در تحلیل و تعلیل مسائل کلامی و حکمی در ردیف متکلمان ممتازی چون: (فخر رازی و قاضی 
عضدالدین ایجی می‌باشد و aslê‏ بر این ادعا کتابها و آثار کلامی است که از ایشان به جای مانده است 
همچون کتاب (الفضیله و العقیده) که هر دو کتاب مذکور در مراکز و دستگاههای فکری اعم از حوزه و 
دانشگاه تدریس می‌گردد و کتاب (الفضیله) از نظر استحکام و اتقان متن و غنای فکری در ردیف کتاب- 
های دست اوّل کلامی می‌باشد که یک دوره را با دلایل عقلی و نقلی به اثبات رسانیده است که 
مقادیری از آن در مطاوی مقال مورد مداقه قرار گر فته است . 


منابع 9 مآخذ: 

۱- مولوی» سید عبدالرحیم» العقیده المرضیه. نشر مطبعه السعاده. 

۲- خالدیان. محمدعلی (YAY)‏ تحلیل و تطبیق اندیشه‌های کلامی در مثنوی مولوی» نشر 
فاخر. 


14٤ 


بررسی جلوه‌های طبیعت و کارکرد آن در شعر شاکه و خان منصور" 


چکیده: 

طبیعت کوهستانی و زیبای مناطق کردنشین, همواره بر شعر کردی تاثیرگذار بوده است . شاکه و 
"خان منصور" (۱۱۷۵-۱۱۰۵ (Ge‏ دو شاعر کردزبان ایلامی هستند که شعرشان دارای ویژگی‌های 
منحصر به فردی است. بدیهه‌سرایی این دو شاعر -که شعرشان زمینه‌ساز آشنایی و همراهی آنها گشته 
است- از ویژگی‌های ممتاز و کم‌نظیر شعر آنها به شمار می‌رود. بدین معنا که با سرودن مصراع یا بیتی از 
سوی یکی از این دوء دیگری مصراع یا بیت بعد را تکمیل نموده است. شعر این دو شاعر تصویری است 
از طبیعت سرزمینی که در نزد علمای علم جغرافیا به «عروس زاگرس» مشهور است. الهام‌گیری از 
طبیعت با عناصر مختلف آن, nel‏ از گل‌هایی همچون: گولباخی» شه‌وبه‌, شه‌وبقی eda JAS‏ گه‌نم, 
سووسهن گول» و درختانی نظیر: که‌یکم. qel‏ چنار و پرندگان و حیواناتی مثل: که‌و که‌پوو ماسیء 
مووریر. بازه JAS‏ رەم» قاتره خر و عناصر دیگری مانند: کیه‌نی» مه‌رخه‌زاره سیامال» بای lanê‏ و 
کوه‌های منطقه مانند: مانشت و بانکول, از مهمترین ویژگی‌های شعر این دو شاعر است که آنها را در 
مضامین مختلفی یه کار برده‌اند. 

مقاله‌ی خاشر به بررسی این عناصر و کارکردهای مختلف آن در توصیف dê, ly‏ مناجات» عاشقانه‌ها 


و... خواهد پرداخت. 


واژه‌های کلیدی: شعر کردی؛ ایلام. شاکه» خان منصور, کارکرد طبیعت 


" عضو هیأت علمی دانشگاه لرستان. 
" دانشجوی کارشناسی ارشد زبان و ادبیات عربی- 


نقد ادبی 


مقدمه 

زبان و آداب طوایف کرد یکی از دیرینه‌ترین زبان و آداب ایرانی است (بهارء ۱۳۸۶: ۲/ ۳۴). این زبان» 
چهلمین زبان زنده‌ی دنیا محسوب می‌شود (بهادری» ۱۳۸۵: ۱۵) که با گویش‌های مختلف» در قسمت- 
هایی از عراق» ترکیه» سوریه. غرب ایران و به طور پراکنده در برخی کشورهای دیگر کاربرد دارد. 

این زبان دارای پنج گویش است: کرمانجی» سورانی» زازاکی» هورامی و گویش پنجمی که نام واحدی 
بر آن اطلاق نشده است و اسامی متعددی از جمله گورانی» خانقینی لکسی» kê‏ (فه‌یلی کلهری و 
کرمانشاهی بر آن می‌نهند (زندی» ۲۰۰۷ Û‏ 

این گویش که گویش جنوبی است» سه الی چهار میلیون نفر بدان تکلم می‌نمایند و عموماً در استان- 
های ایلام. کرمانشاه. بخش اعظم لرستان و شهرهای بیجار و قروه در استان کردستان و به صورت 
پراکنده و نامتراکم در شهرها و روستاهای همدان» شیرازه قم» مازندران و ضلع جنوبی کردستان عراق» 
شامل شهرهای خانقین» کوت. زرباطیه» مندلی و برخی از محله‌های ola‏ متداول و gel)‏ است (بهادری» 
(YF ۵‏ زبان کردی جنوبی» خود به زیر مجموعه‌های فیلی (ایلامی) کلهری و لکی تقسیم می‌شوند 
و زمانی در پیوند با کردی هورامی. زبان معیار شعر کردها را تشکیل می‌داده و آثار گران‌سنگی از جمله 
دفترهای «سرانجام» بدان سروده شده است (همان: ۱۳ و نک: خسرو جاف ۲۰۰۵: ۲۵-۹) کرماللّه 
پالیزبان» فارغ التحصیل زبان شناسی در مصاحبه‌ای با شماره‌ی ۱۵ از مجله‌ی «مه‌هاباد» در سال ۲۰۰۲ 
از پژوهش خود پیرامون زبان کردی جنوبی خبر می‌دهد و نام کرد فیلی (فه‌یلی) بر آن می‌نهد (زندی» 
۷ ۵ ). حوزه‌ی پژوهش ما در این مقاله برگی از ادبیات ایلام با این لهجه‌ی جنوبی است. «دکتر 
غلام‌حسین کریمی‌دوستان» در پیشگفتاری که بر کتاب «لیسک زهذین» نگاشته است» محرومیت و 
ستم دیدگی؛ ظلم و ستم والیان و جباران دوره‌ی رضاخان را از مهمترین عوامل ضعف شعر کردی ایلامی 
در دوره‌های پیشین می‌داند (بهادری. ۱۳۸۵: ۱۱). دکتر محمدرضا سنگری معتقد است که در سال‌های 
پایانی دهه‌ی شصت و به ویژه دهه‌ی هفتاده یکی از درخشان‌ترین و پربارترین قطب‌های شعری کشور 
بوده است که بی هیچ اغراق می‌توان پایتخت شعر غرب ایران در دوره‌ی انقلابش نامید (همان: ۱۰). 
چهره‌هایی آشنا همچون «عبدالجتار و عبدالستار کاکایی» ظاهر سارایی» صفر بیگی» منصوری» خالصی» 
شاهمرادیان» بخشوده. بهروز سپیدنامه و...» سهمی در ادبیات شکوفای انقلاب اسلامی داشته‌اند (همان). 

استان ایلام به خاطر زیبایی‌های طبیعی و طبیعت کوهستانی آن به «عروس زاگرس» مشهور است 
(درخشنده» ۱۳۷۳). این طبیعت زیبا در شعر شعرای این سرزمین انعکاس شایانی دارد. 

"شاکه" و "خان منصور" دو jelê‏ برزگ کردی‌سرای ایلامی در عهد صفویه و اوایل افشاریه بوده‌اند که 
شعرشان بازتابی است از این طبیعت کوهستانی و زیبا. این دو شاعر با الهام از طبیعت اغراض مختلف 
خود را قوت بخشیده‌اند و طبیعت در شعرشان نه فقط برای وصف طبیعت. بلکه کارکردهای مختلفی دارد 


yan 


. این دو شاعر «هام فه‌رد» طبیعت را در مضامین مختلفی از جمله عشق -که غرض اصلی شعری 
آنان است رثاء مناجات و ... به کار برده‌اند . در مقاله‌ی حاضر قرابت برخی از کلمات xê‏ این دو شاعره 
در پاورقی با زبان اوستایی نشان داده شده است تا اصالت این زبان نمایانده شود و مهر تاییدی باشد بر 
این سخن آستاد میرجلال‌الاین کزازی" که می‌گوید: «اگر بگوییم کردان به زبان نياکان خویش: مادی و 
اوستایی سخن می‌گویند» گفته‌ای بر گزاف و بی‌پایه بر زبان نرانده‌ایم» (همان: 4A‏ 

بر خود لازم می‌دانيم که از راهنمایی‌های آقایان علیرضا خانی و فرهاد شاهمرادیان و هم‌چنین 
آقای صادق امیدی" در سازمان فرهنگ و ارشاد اسلامی ایلام تشکر و قدردانی نماییم. 

در این مقاله بعد از مختصری پیرامون زندگی‌نامه این دو شاعر و نحوه‌ی آشنایی آنها به بیان و بررسی 
کار کردهای متفاوت polie‏ طبیعت در شعر آنها خواهیم پرداخت. 


۱- زندگی‌نامه‌ی دو شاعر: 
"خان منصور" در سال ۱۱۰۵ مق در ایوان از توابع استان ایلام به دنیا آمد (قاسمی و خانی» NYA‏ 
۶ وی پسر میرمیدان پسر منصور خان اول بوده است (همان). او را به همراه شاکه از شاعران بزرگ 
کردی سرای ایلامی در عهد صفویه و اوایل سلسله‌ی افشاریان به شمار می‌آورند که محمد علی قاسمی" 
و علیرضا خانی" اشعار شفاهی این دوشاعر را جمع آوری نموده و به چاپ رسانده‌اند. هم‌چنین علی‌محمد 
سهراب نژاد» در پایان نامه‌ی کارشناسی ارشد خود در دانشگاه علامه طباطبایی به راهتمایی دکتر 
میرجلال الدین کزازی" به بیان و شرح این اشعار پرداخته است (بهادری» ۱۳۸۵: YY‏ 
خان منصور طی حکومت نادر شاه افشارء حاکم و خان منطقه‌ی ایوان بوده است (قاسمی و خانی» 
(PY ۹‏ وی در بین سال‌های ۱۱۷۷ ۱۱۷۵ مق از دنیا می‌رود و چون وصیت می‌نماید که در جائی 
مدفونم کنید که هم سراب بازان (سرابی در ایوان) و هم سراب خوران (روستای خوران ایوان) از چشمانم 
دور نباشند, به قولی او را cele‏ ماژین jI)‏ روستاهای ایوان) و خواران دفن می‌کنند (همان: ۱۹). 
گویند که پسرانش در سال ۱۱۷۹ مق در جنگی بر سر حکومت شکست می‌خورند و به کرمانشاه می- 
گریزند و در منطقه‌ای ساکن می‌شوند که هم اکنون این منطقه به نام آنان «مه‌سوری» خوانده می‌شود 
(همان). اما در رابطه با زندگی "شاکه اطلاع چندانی در دست نیست. به منطقه‌ی بولی و از آنجا به عراق 
می رود. شاکه" از عمر طولانی برخوردار بوده است و از ادامه‌ی زندگی او در عراق اطلاعی در دست 
نیست. مرگ او را به سال ۱۱۹۰ تا ۱۱۹۵ ق بیان کرده‌اند (سهراب نژاد ۱۷:۱۳۷۹). 
-T‏ نحوه‌ی آشنایی شاکه و خان منصور: 


` - واژه‌ای است که به معنای همراهی دو yelê‏ با هم بوده و با مناظره متفاوت است که خود نیاز به تحقیق مستقلی دارد و از 
حوصله‌ی این مقاله خارج است. 


۱۹۷ 


نقد ادبی 


در مورد چگونگی آشنائی این دو elê‏ روایات مختلفی وجود دارد اما آن‌چه که بیشتر راویان اشعار 
آن‌ها بر آن متفق القولند بدین شرح است: 

خان منصور" قبل از این که با شاکه" آشنا شود از آمدن وی خبر می‌دهد و مدام با خود این بیت را 
زمزمه می کند: 

شاکه ناوئ تید بووگه هاوفه‌ردم بووگه هاوراز دل پر ده‌ردم 

(قاسمی و خانی» ۱۳۷۹: ۱۰) 

روزی کاروانی از منطقه‌ی ایوان می‌گذرده سرمای زمستان و خستگی راه کاروانیان را به اتراق در آنجا 
وتات IE sa Ana bal ekî gê‏ مان an‏ ایس ماه kana xake‏ 
حس و بوی و طبعی Wi yelê‏ می‌گوید: 

یه بوو ثاش دیوان خانه یا بوو تاش Joga‏ زمسانه (همان: (YY‏ 

در دل خانه همهمه‌ای به پا می‌شود. چند لحظه مات و مبهوت به چهره‌ی مرد میهمان می‌نگرده گوئی 
گمشده‌ای را که سال‌ها در انتظارش بود یافته بود. خان با شنیدن این بیت» آرام آرام همان شعری را که 
در اوقات تنهائی پیش خود زمزمه می‌کرد» بر زبان جاری ساخت: 

شاکه ناوی تید بووگه هاوفه‌ردم بووگه هاوراز دل پر ده‌ردم 

کاروانیان با شنیدن این بیت شگفت‌زده می‌شوند و با خود می‌گویند که این مرد بزرگ» همسفر ما را از 
ام ای DA‏ هر Akrê‏ بکرم برد وی شاک GU WE dal‏ بت انم ag‏ اما 
مرد لاغر اندام خواب نداشت, مدام با خود فکر می‌کرد که خان از کجا او را می‌شناسد؟ خان منصور نیز در 
فکر یار همیشگی خود بی‌خواب بود. نیمه شب از چادر خود بیرون می‌رود باران در حال باریدن است و 
خان در حالی که وارد سیاه چادر می‌شود با صدای آرامی می‌گوید: «شوکرانهم پید بوو بینا بان سر». 

aslê‏ که حرکات خان را از زیر رختخواب زیر نظر داشت با صدایی آرام در جواب می‌گوید: «کووره 
گولالان لافاو گرته وه‌ر». خان دوباره متعجب می‌گردد» اما هنوز یقین حاصل نکرده بود. برای اقامه‌ی 
نماز صبح و وضو به بیرون از چادر می‌رود و همه جا را پوشیده از برف می‌بیند و با طبعی لطیف آهسته 
می‌گوید: 

«شوکرانه‌م پید بوو كەس سر نه‌زانا» 

شاکه در جواب می‌گوید: 

«سفید پەر له ړوو سەر زه‌مین شانا» 


" - این بیت را به گونه ای دیگر نیز روایت کرده اند: 
شوکرانه پید بو مینایی بان سەر 2 هشکه گولالان لافاو گر ته jog‏ (محمدی ۶ ۶۱( 


۱۹۸ 


نخستین همایش بین‌المللی ادییات 


خان دیگر یقین حاصل کرده بود که این مرد لاغر اندام» همان «هام‌فه‌رد» و گمشده‌اش است و بی- 
درنگ می‌گوید: کدامتان شاکه هستید؟ مرد لاغر اندام جواب می‌دهد: من هستم. خان با احترام از 
زندگی و روز گارش می‌پرسد و شاکه جواب می دهد: نمک فروشم. 

خان از وی می‌خواهد تا در نزد وی بماند و شاکه با روی باز پیشنهاد خان را می‌پذیرد و تا پایان عمر 
در کنار خان منصور می‌ماند (همان:۱۵۱۰). 

-Y‏ جلوه‌های طبیعت و کارکرد آن در شعر دو شاعر 
-\-Y‏ عاشقانه‌ها: 

عشق اصلی‌ترین غرض شعری این دو شاعر است. آنها در بیان عشق خود عناصر طبیعت را در قالب 
تشبیهات و استعاره‌هایی زیبا به کار می‌برند. 

خان منصور در قصیده‌ی «مینگه‌ی نوو» ضمن توصیف زندگی در کوهستان و طبیست» به توصیف 
زیبائی‌هاتی یار کم سن و سال خود می‌پردازد. ولی برای شدت بخشیدن به این زیبائی‌ها از تشبیهاتی 
استفاده می‌نماید که در طبیعت جلوه‌ی خاصی دارنده چشم‌های سرمه کشیده‌ی يار را که به هر سو می - 
نگرند به بازی شکاری شباهت می دهد که در پی شکار خود در حال چرخش است و برای بار دوم آنها را 
به پیاله و دهانش را به گلی kaj‏ تشبیه می‌نماید: 


تهمه‌نای سەر چیت دوز دهواران! ماچ کورپه دویهت. مینگه نه‌واران" 
چه‌وه‌یل مه‌رژی" وه سورمه‌ی عه‌تار چوو بازی گل ده‌ی" له شوون شکار 

له مال هاته‌و دەر تووپی گول دەمه سه‌رومن سهنگه‌لا" ئئ پیاله چه‌مه 

له مال gaslo‏ دەر سەروەن قهلاخی" hogar‏ چوو la‏ دهم چوو گولباخى ' 


دوز 1( ئاز ۲) تەرەک بوچک (ف) محل دوخت سیاه چادر ۳) ترک ریز 

=Y‏ ده‌وار: سییه‌مال (Sê)‏ سياه چادر 

۳- دویه‌ت :دت. له ثه‌وستا 00 دوخت) و duxdere)‏ دوغدەر) و keênên)‏ که‌ینین) و Kenya)‏ که‌نیا) و 
kûnêk)‏ کوونیک) و له په‌هله‌وی duxdere)‏ دوغدهره) و له لاتین (deugheter)‏ و له سمنانی (دوت) له 
فه‌ریزه‌ندی (دوته) و له پهره‌نی و نه‌ته‌نزی (دوت) نوسریاس, له زاراوه‌یل تره‌ک کوردی (کیژ- که‌نیشک. که‌نیله» 
که‌نیک. قیزء Gê‏ ئوشن: (ف) دختر در اوستا (دوخت و دغدره و کینین و کنیا و کوونیک) و در پهلوی (دغدره) و 
در لاتین (دوت) گویند. در دیگر گویشهای کردی GS)‏ که‌نیله که‌نیشک. قیزوقز) گویند. 

"- خانة موقتی که برای زمستان سازند و در آن زندگی کنند یا هنگام کوچ موقتاً در آنجا سکنی گزینند. 

"- ژه‌ژین: ژه‌ژیان (ف) سرمه کشیدن 7 رنگ کردن 

۶- گل‌خورادن: گل دوور خواردن (ف) کشتن» گردش کردن 

-Y‏ سه‌نگه‌لا: یه‌ی وهر (ف) باری که سنگین‌اش رو به یکسو باشد. 

۸- به معنای گلبندی است. 


۱۹۹ 


نقد ادبی 


(قاسمی و خانی» ۱۳۷۹: 0۵۰-۵۱ 
در این ابیات شاعر با حذف وجه شبه و خلق تشبیه مجمل» شباهت را از محدودیت خارج ساخته و از 
این طریق» ذهن را برای درک شباهت میان طرفین تشبیه به جستجوی بیشتری وادار نموده و بدین سان 
بر تاثیر و خیال انگیزی تشبیه افزوده است (بهادری» ۱۳۸۵: ۶۲). 
خان منصور" این قصیده را این گونه dalal‏ می‌دهد: 


E Yi TÊN 2‏ 
aJ‏ مال هاتدو دەر وه نسم بازی هوونه‌یل ها بان کوله‌نجه‌ی شیرازی 
t +‏ 4 2 
زولف لهولاوی بییچم له دەس بوومه نه‌رده‌وان دو لیمو نه‌وره‌س 


(قاسمی و خانی؛ ۱۳۷۹: ۵۰-۵۱) 
«elê‏ هر دو طرف تشبیه را از gel‏ محسوس Dê‏ داده است و با ترسیم این تصاویر به بیان حال مشبه 
پرداخته و با ذکر مشبه edy‏ مناسبت صفت و حال مشبه را نماانده است (بهادری» ۱۳۸۵: ۶۶ 
شاکه با استفاده از عناصر مختلف طبیعت به توصیف ورود گروهی از دختران کم سن و سال به داخل 
حوض آبی می‌پردازد و برای بیان زیبائی‌ها و توصیف جزئیات این صحنه عناصری هم‌چون مرغابی 
(سه‌رسه‌وز)» غازء آبشار (تاف) درخشش باز (بریقه‌ی باز) فرار گروهی کل‌های کوهی JAS)‏ رهم) و ده 
(ده‌روهمن) را از طبیعت به کار می‌گیرد و خطاب به خان منصورء این صحنه را این گونه ترسیم می‌نماید: 


خان له مابه‌ین خوران" و بازان" جاگه عه‌يش و نووش كەمەن درازان 
گه‌لی کورپه " دویمت درات له مالان هیمان ^ هانه سن هیشت و نووسالان 
وه‌لیوه خه‌نه وه تیره نازان داخل بون له ئاو سه‌راوو بازان 

له جه‌لد درامان قوته" بن له تاو وه په‌نجه‌ی شمشال" یه ک ميان “alias‏ 


^- گولباخی: O‏ چو گول ۲) ناوگشتی ته‌زای گول (ف) هم‌چون گل ۲) نام عمومی گل 

۰- به معنای گیسوان است. 

۱- کوله‌نجه: جلیسقه‌ی ژنانه (ف) یلک آستین‌دار زنانه 

NY‏ لهولاو: لهولا (cê)‏ بوته لولاء پیچک 

"- خوران: سراوپگه له ئه‌یوان (ف) سرابی در ایوانغرب 

-Y‏ بازان: سراویگه له ه‌یوان (ف) سرابی در ایوانفرب 

۳- کورپه: ۱) زاروو, له ثه‌وستا (A a45 kehrpe)‏ نوسریاس. له تورکه‌مه‌نی (کووربه) وه دوبایین منال يا وه‌رک 
ئوشن ۲) کشت و کال جوانه ۳) ههر گیاندار بوچگ (ف) نوزاده در زبان اوستا (کهربه) نوشته شده است و در ترکمنی 
(کوورپه) به آخرین فرزند و بره گویند ۲) کشت نارس ۳) هر جانداری که به سن بلوغ نرسیده باشد. 

۴- قوته: قورته (ف) زیر آبی 

۵- هیمان: هیما (ف) فعله هنوز 

۶-نی 


Y ^ RÊ 
له جه‌لد درامان قوته بون له حه‌وز رو حه‌وز پوشانان چو تاله‌ی سه‌رسه‌وز‎ 


له وینه‌ی سه‌رسهوز مه‌دان 545 رو تاف دان وه تافلا زولف کلاف کلاف 

شستشو كەردەن چو غازی وه ناز گاگا قیقه‌ی چه‌رخ گاگا بریقه‌ی" باز 
له ئاو درامان Ya>‏ دان و ; تيئ دان چو كەل Yeo,‏ دیار دەروەن ^ 
له او درامان خال و ریشته‌وه خان مه‌سور نه‌یتان له ما ogari‏ 


(قاسمی و خانی» ۱۳۷۹: ۴۲) 

زات ټازان a‏ غوران و Kwêla‏ اکر چه در این winê‏ په عتوارم یی با متا ay‏ به کازیرده alê‏ < 
اند اما از ملازمت شاعر با طبیعت حکایت می کند. 

شاکه در مناظره‌ای با درخت چنارء آن را مکان عیش و نوش و گذرگاه یاران مورد خطاب قرار می‌دهد 

و از آن b>‏ می‌شود که ای چناری که هم‌چون شمعی در مقابل باه در حال تکان خوردن هستید به 

عشق چه کسی تا این اندازه رشد نموده‌اید؟ و اکنون چرا این چنین زرد گشته‌اید؟ Î‏ تو نیز همچون من 


در هجران کسی هستید؟ 
به‌رزه چناران به‌رزه چناران سوو بچیم وه سه‌یر به‌رزه چناران 
پرسام ga‏ چنار غه‌ریب شاران! جاگه‌ی عیش و نوش! گوزهرگای یاران 
پرسام ثه‌ی چنار! شەم شه‌مال لهرز تو له هه‌وای کی ئی قه V‏ بوده به‌زر 
پرسام ثه‌ی چنار په‌ی کی زه‌رده‌نی؟ مەر چو من هجران شه‌خسی کهرده‌نی؟ 


-Y‏ قه‌شاو: شانی کیشان وه بەدەن تسپ (ف) قشو 


7 ۲ KIR A 
سه‌رسه‌وز: نیره مامراوی (ف) مرغابی نر‎ - 


-٩‏ بریقه: بریجه» تروسکه. له لاتین (Bright)‏ وه مانای رووشنه (cê)‏ درخشش, در لاتین (bright)‏ به معنای تابان و 
روشن است. i‏ 

۰- باز: Jin‏ اوچی (ف) باز شکاری 

۱- سەر ومن»: سه‌روین (cê)‏ سربند زیبای زنان o5‏ لچک 

۲- كەڵرەم: ۱) لانوه له ه‌نگین ۲) هم کردن که‌له‌یل (ف) کنایه از دلفریب, همچون کل رموک زیبا ۲) فرار گروهی 
کل‌های کوهی 

۳- دهروه‌ن: لووف کویه. له ثه‌وستا TEVEN)‏ رظن) نوسریاس (cê)‏ دره» در اوستا (رفن) نوشته شده است. 

` - مانشت: مرتفع‌ترین کوه منطقه است. با ارتفاع ۲۶۵۲ متر در بیشتر ایام سال پوشیده از برف است (سعید پرهیزکاری و 
مجید پرهیز کاری» ۱۳۸۲: (Yê‏ 


-Y‏ ثيقه (cê)‏ این مقدار 


نقد ادبی 


(سهراب‌نژاد. ۱۳۷۹: (YF‏ 
وی در این ابیات با استفاده از یکی از polis‏ طبیعت» ضمن استفاده از صنعت تشخیص سعی دارد تا 
قدرت مخرب هجران یار و سوزش ناشی از آن را در 422l‏ طبیعت نشان دهد. 
سپس چنار شرح حال رشد و به دنبال آن ضعف خود را بازگو می‌کند که روزی نهالی بوده‌ام. کم کم 
رشد نمودم تا اینکه سایه‌ام به مکانی برای بیتوته نمودن نازدارانی مبدل گشت که صدای قهقهه انها بر 
شاخه‌هایم می‌نشست و بدین خاطر رشد نمودم» اما از زمانی که این قهقهه‌ها رفتند و تنهایم گذاشتند» در 
آرزوی زنخ و خالی اینگونه ضعیف و زرد گشته‌ام: 


g a ۲‏ 4 ا ۲ 
ثه‌وسا تولی بوم که‌فتم له داران سهوز کردم له ب‌ین شیش مهغاران 
Jaf‏ گەل نازاران هاتن وه پاگه‌م تهمه نگا کردن ههر سوو له ساگهم 
قیقه‌ی نازاران مه‌نیشت تدو شاخم منیش لهو 0943995 بهرز بو ده‌ماخم 

Bo بر .اد کم‎ Za ۳ YE ار‎ De 
قیقه‌ی نازاران له پای من ویه‌رد منیش لهو بووته زایف بوم و زه‌رد‎ 

له بەس ته‌مه‌نگای زنج" و خال که‌ردم یه‌سه" لهو بووته زه‌عیف وزه‌ردم 


(همان) 

علاوه بر صنعت تشخیص, می‌توان نوعی حسن تعلیل را در این ابیات مشاهده نمود که شاعر, علتی 
غیر از علت طبیعی را دلیل بر ضعف و زردی درخت چنار می‌دانده دلیلی که روزی باعث رشد و نمو آن 
شده و اکنون در نبود آن ضعیف و زرد گشته است و این دلیل را عشق و هجران معرفی می‌نماید. 

شاکه. b‏ زبان شعر خود داستانی را بازگو می کند که در آن جوانی به خاک سپرده می‌شود و در پی 
قاتل او که همان معشوقش استه دخترانی را با رنگ صورت‌های مختلف احضار می‌کنند که هر کدام 
Jê‏ وی را به نوعی منکر می‌شوند تا اینکه سبزه را فرا می‌خوانند: 

له ناو ویشان" پرس و جوو که‌ردهن له ده‌فه‌ی په‌نجم سه‌ونزه ئاوەردەن 

; len aa Nga ٤ ا‎ Pa 
جویای شکاری‎ Sh سهونزه‌ی گوونای گولناری شاباز" شه‌ش‎ (çul pîla 


۳- شیش: ۱) مرک کویه‌ک تهو بان چین سه‌خته ۲) فاق کویه (ف) تينة بلند و صاف کوه که بالا رفتن از آن بسیار 
سخت است ۲) ترک یا شکاف کوه سنگی 
۴- مه‌غار : مه‌قار (ف) کمرسنگی و بلند 
۵- ویهرد: گوزه‌یشت (Cê)‏ گذشت 
۶- این بیت را آقای سهراب‌نژاد ذکر نکرده است و از دیوان «شاکه و خان منصور» آقای قاسمی و خانی اقتباس شده است. 
- زنج: چه‌نه. له سمنانی (زونج) نوشن (ف) dile‏ زنخ» در گویش سمنانی (زونج) گویند. 
5 یه‌سه: ئه یه‌سه (cê)‏ این است. 
۳ 5 ¥ 
ویش: خوه‌ی (cê)‏ خودش را 
۳ شاباز: باز سفید (cê)‏ باز سفید 


له‌بان داخیزیا دو مار ز‌نگی پيچ خواردو له ده‌ور مینای فه‌ره‌نگی 
شه‌س که‌ماند خسیه له گه‌رده‌ن ثی. نه‌وجووانه تو شه‌هید كەردەن؟ 
(قاسمی و خانی» ۱۳۷۹: [ADAF‏ 

این ابیات دارای زیبائی‌های بیانی است؛ «شه‌س که‌مان» استعاره از گیسوان بلند است. در شعر گردی 
دامنه استعاره بسیار گسترده بوده و برای آفرینش این صورت خیال از هر پدیده‌ای استفاده شده است. 
کردی سرایان برای این که امور ذهنی خویش را عینیت ببخشند و عواطف را بیشتر برانگیزانند» شباهت 
بین پدیده‌ها را به یکسانی مبدل نموده و از این ره‌گذر» کلام خود را هنری‌تر نموده‌اند. آنان در استعاره 
مصرحه» بیشتر به معشوق و در استعاره مکنیه باجان بخشیدن به عناصر طبیعت» سکون و ایستایی را به 
پویائی و جهش, ise‏ نموده‌اند (بهادری,۱۳۸۵: ۷۱ علاوه بر آن» تشبیه گیسوان بافته شده به دو مار 
زنگی که بر سینه سفید هم‌چون شيشه فرنگ یا آویزان گشته‌انده این زیبایی‌ها را دو چندان نموده است. 

در ادامه این قصیده شاعر سعی دارد تا عشق و دل بستن به دختران سبزه را امری خطیر و مهلک به 
تصویر بکشد و در این Bel,‏ زبان به اغراق می‌گشاید و از زبان سبزه می‌گوید: 


وات: ئەگەر هون سینی پا بنه تهو وەر " وه نیم هه‌شاره تنیش كەم خه‌تهر 
هزار کوشتمه هزار نیم گیانه هزار گرفتار جای زلمه‌ت خانه 

z A a a i SYN „ê -‏ 
چوار هزار کوشته‌ی چای زهنه‌قمه په‌نج هزار کوشته‌ی نهو نەسەقمە° 


(قاسمی و خانی» ۱۳۷۹: (ADAF‏ 

در این ابیات» شاعر برای ترسیم عشق جان‌سوز از طبیعت عناصری مهلک را به استعاره می‌گیرد» مار 
زنگی و باز سفید را به ترتیب استعاره‌هائی برای گیسوان بافته شده و چشمان جویای شکار وی» به کار 
برده است. 

همان‌گونه که نسیم شمال در ادبیات فارسی هم‌چون پیکی که از یار خبر می‌دهد» به کار برده شده 
است» در ادبیات» بویژه شعر کردی نیز کارکردی مشابه دارد. 

شاکهء نسیم شمال را با بوی عطر و عبیرش» نسیمی می‌داند که از نفس یار خبر می‌دهد. نسیمی که 
بعد از گذر از قله‌ها به دره‌ها و از آنجا به باغ‌هاء به نزد گل یاسمن می‌رسد: 

شنه‌ی ' وای شهمال شنه‌ی وای شهمال ‏ له لای دوسهو تید شنه‌ی وای شهمال 


*- شه‌شدانگ: تیار و اماده (ف) کنایه از آماده و قبراق 

*- هون سه‌نن: خون سه‌نن ۱) تاوان سه‌نن ۲) خون مردی سه‌نن (ف) غرامت گرفتن ۲) دیه گرفتن 

۳ پا جلو بگذارء اقدام کن 

۳- زەنەق: (sê) alang)‏ زهره شجاعت 

gai -F‏ نه‌سه‌ق: ناخاس «ناو + نه‌سه‌ق» ناو نه‌ته‌وه وه گه‌ن بردن (cê)‏ دشنام. «نام + نسب» نام گذشتگان را به بدی 


بردن. 


YAY 


نقد ادبی 


شهمال gel goş‏ پر وه خه‌نهوه goş‏ عه‌تر و ععبیر پر چهمه‌نفوه 
شه‌مال ومو شنه‌ی ثیلاخیه‌وه goş‏ عه‌تر و عفبیر گولباخیه‌وه 


pas‏ کم و دمم دمم له کاوان سفردا | ji sakang‏ له دور خه ومر دا 
له کاوان هانموه دمرومن وه دمرومن | وه باخان رمسی وه لای ياسەمەن 
وهلای gt‏ يلس سەروەن جهلاوه سهونز ko‏ پهل زریه تلاوه 
(همان: ۱۰۸ - ۱۰۷) 
در ادامه خود را خار غنچه‌ای می‌داند که عطر نسیم شمال را که همان نفس یار است» سر می‌کشد و از 


دل هم‌چون شاخه درختی می‌سوزد: 
من چو J>‏ پای قونچه‌ی خاتر تەر عه‌تر وای شهمال مهکیشامه‌و سەر 
مه‌کیشامهو سەر بۆ هه‌ناسه‌ی يار له دل مه‌سوزیام وینه‌ی شاخ دار 


(همان) 
چنین آشفته نموده است: 
شاکه له سه‌ردا! شاکه له سهردا  .‏ چل تاج elê‏ بواچ" له سردا 
ئيمرۆ ڕاگەتكەفت له ده‌يشت و دەردا کی گره‌ی SU‏ له جەسەت ور دا 
(همان: (FA‏ 
شاکه در جواب وی سعی دارد Û‏ مشاهدات خود را به گونه‌ای زیبا توصیف نماید و به همین منظور از 
عناصر طبیعت در قالب تشبیهاتی زیبا به کار می برد: 
یمرو دو هوور دیم مړو دو هوور ديم وه دیدمت قهسهم ثمرو دو هوور ديم 
O A ۳ 1 PEN SN‏ ۷ 
دو باز شهش دانگ» دو قورس نوور ديم زوله‌یخا سفهت شیرین دهستوور ديم 
تناسب واژه‌ها از نظر جنس» نوع» مکان» زمان و همراهی در میان بیت‌ها سبب تداعی معانی گشته 
است و هر مخاطب صاحب ذوقی را به تکاپوی بیشتری برای درک ارتباط موجود بین واژه‌ها ترغیب 
می‌نماید. (بهادری» ۱۳۸۵: ۴۷) 


۵- شنه: سروء له سورانی «شنو» وشن qanê (cê)‏ در سورانی «شنو» گویند. 

۶- کاوان: ۱) کویه ۲) سهر کلاوان (G3)‏ ۱) کوهساران (Y‏ ستیغ کوه 

۳- دەروەن: لووف کویه له ثه‌وستا (۲6۷6 رەظەن) نوسریاس (ف) دره» در اوستا TEVEN)‏ رفن) نوشته شده است. 
۷- دیز: ۱) سییه» رەش ) به‌نه‌وشی (ف) ۱) سیاه (Y‏ بنفش 

۸- بواچ: بوش (ف) بگو» امر به گفتن 

۱- شه‌شدانگ: تیار و تاماده (Cê)‏ کنایه از آماده و قبراق 

۲- همچون زلیخا lej‏ و مپل شیرین صاحب حکم و دستور است. 


نخستین همایش بین‌المللی ادبیات کرد 


(زلیخا) و (شیرین) از نظر جنس و (دیده) و (دیدن) از لحاظ همراهی بر زیبائی ابیات افزوده است 
(همان). در ادامه, زلف فرود آمده بر سینه یار را به گیاه خوشبوی پربساوشان که بر روی صخره صاف و 
بلند کوه می‌روید. تشبیه نموده است؛: 
دو شه‌مس, دو قەمەرء دو قورس نور ديم بهرزی بالاگه‌ی لهیلم له دور ديم 
خامه و خیاته‌ی زولفان شور ديم ئەبروو چو که‌مان به‌هرام گوور ديم 
هیمان نه‌بارن هه‌ردان له LY‏ بالشان شه‌ندن وه رو جه‌هانا 
ئەر خودا بیلیگان تا بونه ته‌مام قه‌سری مه‌سازن چه‌نی گول ثه‌نام! 
خاسه چه ویران ' تو کردی وه بوو نهوه‌تی هایمه‌ی ره یه وه یای توو 
A WA ۳ a ۳‏ .ی ۳ باه ۶ 
له به‌رزی بالا شه‌وقی بان سەر زولف چو به‌ره‌زای رو تاش ˆ که‌مهر" 
(قاسمی و خانی» ۱۳۷۹ ۶۹-۷۱) 
خان منصور در جواب شاکه به توصیف محبوبی می‌پردازد که دسده است و وی ۳ به سروی سفید 


شباهت می‌دهد: 
قاچ دو تروش (ça‏ قه‌زای سفره سفید سهولیگه | شاکه لهی ومره 
دنیا روشن که‌ی وینه‌ی شوله‌ی خوەر ‏ عهتر و عهنبه‌ری مه‌چو دەر وه دەر 
شاکه نگا که گران کراسی جفتی با یده‌من" ها گه‌ی و راسی 
بای مەدەن ثه‌و ja)‏ لاله و له‌باسی وینه‌ی وای شه‌مال گول ها هه‌ناسی 
سهونزه‌ی گه‌نم گوون له گیشت کردیگه رهی وه بال بزانگ ۸ تیره نازی که‌ی 
تهماشا مەکەی سای ته‌رتیف خوه‌ی ٩‏ واوه‌یلی له وهر دل داره‌یلی خی 


مهرزمن جووش مايل qola‏ گیسوشهن . په‌ی دهسه‌ی زولفعش نفوفل ره‌وق نووشەن 


۳- گردآورندگان اشعار, این بیت را به نقل از کتاب ایل جاف تالیف مصطفی جاف ژکر کرده اند . 

-F‏ چه‌ویر: گیایگه خوه‌شبوو (ف) گیاهی خوشبو 

۵- بهرهزا: گیایگه خوه‌شبوو (ف) گیاهی خوشبو که در بهار caş se‏ گیاه پرسیاوشان 

۶- تاش: ۱) تیه‌ت گه‌ورا و ساف له تو رکی das)‏ داش) وشن ۲) تاش که‌مهر (ف) ۱) صخره صاحب و بلند در کوه در 
ترکی das)‏ داش) گویند. (Y‏ تخته سنگ 

-Y‏ که‌مهر : مرک کویه (ف) 095 صخره‌دار تمام سنگی 

-A‏ سه‌ول: داریگه (cê)‏ درخت سرو 

۱- باد بزن 

۲- بزانگ: برژانگ (ف) oja‏ 

۳-- شکل و جمال زیبای خود را می‌نگرد. 


نقد ادبی 


مەس اسا قه‌تران و مشک تاسابووشهن دل تسا لەری رموش ئاھووشەن 
جناح مەخفەر تاق ئەبرووشەن نعقشه‌ی له gada‏ ئەبروش مەنقووشەن 
سای aila;‏ سه‌یوان قبله‌ی ليمووشەن جناخش yal‏ شای بارگه پووشەن 
(همان: (Ş^-YY‏ 
در بیت آخر از این مثنوی» هندوستان را به خال هندویش می‌بخشد و دورترین نقاط جهان را (چین, 
فراتر از آن و یمن) بهای تنها یک بوسه‌ی آن می‌داند: 
هندوسان خهراج خال هندووشهن چین ماچین, يەمەنء به‌های یه‌ی بووشەن 
(همان) 
این بیت تضمینی است از بیت مشهور حافظ شیرازی" که می‌گوید: 
اگر آن ترک شیرازی به دست آرد دل ما را به خال هندویش بخشم سمرقند و بخارا را 
(دانشگر ۱۳۸۱: (AY‏ 
در مثنوی «دلداری ۳ شاکه سبب اندوهناکی و آشفتگی خان منصور را جویا می‌شود: 
خان مه‌سور چه‌ته مەس و خوماری چه‌ته gal‏ بوته خه‌مین و زاری 
شوله‌ی کام اگر زامت کرد کاری مەر جویای مەلھەم ' كام ده‌رد یاری 
(قاسمی و خانی» ۱۳۷۹: (AA‏ 
خان منصور در جواب شاکه» توصیفی معماگونه از عشق خود ارائه می‌دهد: 


شاکه شاری دیم» شاکه شاری ديم و دیدهت قەسەم garas‏ شاری ديم 
بازاری له برج سەر مه‌ناری ديم شهربه‌تی وه دەس دکانداری ديم 
دو باز شه‌ش دانگ له Sa‏ سر پوش ديم ُوردی عه‌زیم له یه‌ک خروش ديم 


(همان) 
شاعر از شربت» دهان شیرین و لطیف معشوق و از دو بازه چشمان و از سپاه عظیم (ئوردی عه‌زیم)» 
زلف را اراده نموده است (بهادری» ۱۳۸۵: ۷۲). 
در این «ll‏ باز به عنوان یکی از عناصر طبیعت کارکردی عاشقانه دارد که شاعر» تیزی چشمان و 
قدرت شکار آن را وجه شبهی مشترک میان مشبّه که همان چشم یار است و مشبّه‌به قرار داده است. 
در جواب این بیان ماهرائه و مبهم خان منصور؛ شاکه" به تفسیر این معماها می‌پردازده 
په‌ریت " بواچم مانای 545 شاره بازار خو له شه. سەر خومه‌ناره 


-f‏ مه‌لههم : ده‌رمان ه‌رای ساریژ (ف) مرهم 
۱- پەرێت: ه‌رای تو (ف) برای تو 
۲- بواچم: بووشم(ف) بگویم 


نخستین همایش بین‌المللی ادییات کرد 


شهربه‌ت خو ده‌مه. دەس دکانداره لیوه‌یلی نقله لهو قدنده‌هاره 
دو باز خو چه‌مه له Sa‏ سر پووشه ثوردی خو زولفه لهو بان خرووشه 
(قاسمی 9 خانی,۱۳۷۹: .. \( 

-Y-Y‏ رثئا: 

بعد از عاشقانه‌هاء نمود طبیعت در مرئیه‌های «شاکه و خان منصور» بیشترین بخش از دیوان این دو 
شاعر را به خود اختصاص داده است. 
گفت» هیچ کس حاضر نبود که این خبر حزن‌انگیز را به اطلاع خان برساند . اطرافیان با آن‌که از > 
دادن "شاه‌پرور و اطلاع آن به خان منصور طفره sazê yy ye‏ اما زمانی که خان پس از مراجعه از هرات" به 
دیار خود باز می‌گردده با دیدن اوضاع و احوال ایلء ناخودآگاه این احساس به وی دست می‌دهد و با چنین 
اشعاری به سوگ می‌نشیند: 


مهر به‌خشه نال که‌ی وه بزماره‌وه شوتور لانه که‌ی وه مه‌قاره‌وه 
مووریژ بار فیل بووه‌ی وه ره‌وان ماهی بلوه‌ری له به‌رهفتاوان 

نه‌مه ک سهوز بکه‌ی له مه‌رخه‌زاران کیه‌نی بتوقی له شاخه‌ی داران 
فه‌رهای زنده‌و بوو بخوازی rê‏ به‌زم سور بگرن له پای بیستون 

له قه‌نه‌هارهو بپه‌ریم چو AE‏ له بانکوولهوه" ثه‌یوان بکه‌يم سیر 
مهر قاتر بزایگ که‌یکم" بگری بەر خەر شاخ دراری فی“ بگری سهمهر 
مهر وهیای pa$‏ لهیل خاتر تەر مهر ثه‌وسا بونم بالای شاپه‌رور 


(همان: ۲۰-۲۹) 

وی در این مثنوی عناصری را از طبیعت به کار برده است و با یادآوری قانونمند بودن نظام طبیعت» 

دیدار دوباره شاه‌پرور را در صورتی می‌داند که طبیعت از قانون خود خارج شود و این را امری محال نشان 
می‌دهد . 


"- به بازگشت خان منصور از جنگ قندهار در زمان نادر شاه افشاره که هفت سال به طول انجامید. VFA)‏ - ۱۱۵۵ 5.9( 
آشاره دارد . 

" - این رشته کوه که در جهت شمال و شمال شرقی شهرستان ایوان کشیده شده است بطول حود Ye‏ کیلومتر و عرض 
متوسط ۶ کیلومتر و به کوه مانشت هم متصل می شود و بلندترین نقطه‌ی آن ۲۳۰۴ متر است (سعید پرهیز کاری و مجید 
پرهیزکاری» ۱۳۸۲: (YA‏ 

" - که‌یکم: که‌یکف که‌یکوو (ف) درختچه Lêl‏ 

فی VÊ‏ وهی (cê)‏ درخت بید 


نقد ادبی 


بعد از آنکه میرزا (پسر خان‌منصور) به طور اتفاقی توسط پدرش کشته می‌شود. خان در سوگ وی زبان 


به شعر می‌گشاید و به سرزنش بهار می‌پردازد: 


وه‌هار خه‌وهر a)‏ مردن میرزام نیاشتی سپای گولانت وه نهر تیب کاشتی 
K ` 4 ۳‏ ۱ £ 
گول و گولباخی» شه‌وپه, و شه‌وبوو ههر چوار په‌ی ری من هاوردی gd‏ سوو 
Taş aS‏ مدخوه‌نیی وه بی ogo l>‏ دهم مهده‌ی له فه‌سل نهو به‌هاره‌وه 
(همان: (wa‏ 


در بیشتر تصاویر شعر کردی, از عناصری سخن به میان آمده که در زندگی شاعر و مخاطبان جاری 
بوده و بر خلاف شعر غنایی فارسی که سرشار از تشبیهات رایج و کلیشه‌ای از قبیل: تشبیه زلف به کمند. 
ابرو به کمان وب است» در شعر کردی که آفاقی است و در زمینه‌های انفسی کمتر بروز یافته است» آین- 
گونه تصاویر معمول نبوده و اکثر صورت‌هاء عناصر و پدیده های طبیعی است (بهادری» ۱۳۸۵: ۶۰). 

شاکه در جواب خان منصور نغمه (که‌پوو) را ناله‌ای می‌داند که از شدت غم و اندوه بر سر خود می‌زند 
و مرگ را ol yab‏ همیشگی انسان معرفی می کند: 


یه که‌پوو نيه بولهه‌وه‌سیگه خاک و گه‌رد و تووز له ن‌فه‌سی af‏ 
OA‏ جوور la doss‏ وەچوولەوە له تەنگى مفده‌ی وه که‌پولهوه " 
که‌پوو یه کیگه ها له ثیلاخان ندغمه مه‌خوه‌نی ھەر سوو له زاخان 
نه‌وتول نه‌مامی بونه له چەمەن مەردەن ها پیمان چه‌مهن وه‌چه‌مهن 


(همان: ۱۳۰ (YA‏ 
یکی دیگر از پسران خان به نام شاهان از دنیا می‌رود و خان خطاب به شاکه می‌گوید که شاهان 
کجاست؟ شاکه برای تسلای خان یکی از زیباترین و طولانی‌ترین قصاید خود را به نظم درمی‌آورده وی 
برای آرامش خان فرزند مرده» او را متوجه پادشاهانی می‌سازد که دنیا به آنها وفا ننموده و از این دنیا 
رفته‌اند: 
خ) شاکه شاهان کوو؟ شاکه شاهان کوو؟ ش) خان تا فکرهو که! پادشاهان کوو؟ 


تا تو so Sê‏ که نام اوهران کوو؟ بیخ و بنچینه‌ی په‌یخهمبه‌ران کوو؟ 
حه‌زرمت سوله‌یمان ساحب نگین کوو؟ چه‌نی موجته‌هد ستوون دين کوو؟ 


" - دو نوع گل 
" پرنده‌ای که در فصل بهار آواز می‌خواند 
" - که‌پول: که‌پوولک. سەر (ف) کله, سر 


نخستین همایش بین‌المللی ادبیات کرد 


موحه‌مه‌د gog‏ نور لایهزالهوه عهلی ومو دولدول و زولفه‌قارهوه 
سوله‌یمان وهو حوکم جن و ego la‏ هووشه‌نگ وهو سپای بیشمارهوه 
(همان: ۱۳۱-۱۳۳) 
وی برای آرامش خان» افراد صاحب قدرتی را بر می‌شمارد که هیچ Û‏ زندگی e‏ نیافته‌اند و 
dgal TRT‏ ا ا 
مضمون باشد و بنا به مقتضای Hêwa per „J>‏ طبیعت در اشعار خود می بخسد. او سرعت گذر 
این افراد را به بادی تشبیه می‌کند و خود را که از این قافله بر جای مانده است و به درختی پیر و فرسوده 
قدرت Ase‏ خود را از دست داده است» از جوانی اش یادی می کند که که هم‌چون بازی سفید تیز و آماده 
بوده و آکنون همچون مرغابی‌ای است که از دست شاهینی فرار کرده باشد و پر و بال فرو ریخته‌اش در 
کنار بر که‌ها بر جای مانده است: 


۱ 7 
یه‌ک SA‏ ویه‌ردن چو بای هالان . من چو پیره دار فه‌رسووده‌ی سالان 
یه‌ک یه‌ک ویه‌ردمن وینه‌ی به‌زم سور من مهنم چو باز کون‌ی هوچ مه‌گیر 
ثه‌وسا چو شاباز مه‌دام وه گه‌لدا ھەر گه‌لی مه يا وه هه‌زار پەل دا 


۰ = 5 ۰ هه‎ Y 
له دم‌ور گلالان مەنە‎ pasa پهر و‎ AAS چو سەر سموز شاهین پووس‎ doda 


بپووش و بنوش» دنیا خارهتەن ‏ ` تاخر pl e yk.»‏ مردن چاره‌تهن 
يارانء كەس ديه كەس نهمرده Salah gor‏ رخنه‌ی مه‌رگ ليش نه‌کرده بو 
ھەم كەس نه‌مانوو له دمور فانی نه ړووسهم نه زال نه که‌ی کیانی 


(همان: ۱۳۴-۱۳۸) 
بعد از آن که خان منصور از oo) se lo‏ شاکه در سوگ یار همیشگی خود ابیاتی را به نظم در می‌آورد 
که طبیعت در آن جلوه‌ای به تمام دارده وی از بهار می‌خواهد تا HA‏ ببندند که دیگر رخت سبز بر باغ 
ها نپوشاند و گل‌هايش را هم‌چون خیمه خان‌ها نکارد: 
نهو به‌هار نو نهو به‌هار نو فه‌سل هه‌وای خوه‌ش نهو به‌هار نو 


¬ ویه‌ردن: گوزه‌یشن. له په‌هله‌وی wltarten‏ ویتارتهن) نوسریاس ê)‏ ف) گذشتن» در پهلوی (ویتارت تن) نوشته شده 
است. 
۳ 

-اکنون 
" - پادشاه پادشاهان 


نقد ادبی 


AA ah Y ۱‏ ۱ 
بهو عه‌یدی بکه‌يم هه‌نی ئیمه‌و تو تا گه‌ر ره‌نجمان لانه‌وه‌ی وه روو 
تو مه‌پووش کالای ئەخزەر له باخان سهف مه‌دهی گولان چو خهیمه‌ی خانان 
سوو نه‌که‌ی له وەر ئەر ئەر چناران قه‌تراو پووش نهکه‌ی وه‌نه‌وشه‌ی داران 
e4‏ ده مه‌شاده‌ی سدولان چەمەن جو وه ناری Sio) Sio)‏ له يەمەن 
Dalan‏ هدله‌تان شیر سەر دوشان کالای هزار ره‌نگ چو شای مه‌پوشان 
چو خه‌واس بینای مه‌کیشی 545 سەر sal‏ کان جوواهیر ناومری gd‏ دەر 
جوواهیر به‌خشی gog‏ داماندوه دانه gaslo‏ دەس كەم پاماندوه 
در ادامه از بهار می‌خواهد که «که‌پوو» را اندوهناک و بلبل را خاموش و درختان سبز را سیاه پوش 
گرداند: 
که‌پوو كەم دمماخ و بولبول بی‌هووش بوو ‏ سهوزه درمختان کول سیا پووش بوو 
که‌پوو تو مهنیش ثمو كەل داران بولبل تو مه خومن ره‌وزه‌ی وه‌هاران 
مەر تو نیه‌زانی خان مه‌سور مەردەن سپای گولائت وهی gd‏ جهم كەردەن 


سپس هم‌چون ادباء و شعرای سایر ملل» به کوه پناه می برد تا کوه ها نیز در غم او شریک شوند و از 
نشت کوه و بانکول می‌خواهد Û‏ رختی سیاه بر تن کنند: 


مانیشت بپوشی به‌رگی له مەچیر" هرا خان مه‌نسور نیه‌تیه‌ی وه نه‌چیر 
بانکول بپووشی به‌رگی له ده‌وار ثه‌را خان مه‌نسور نیه‌تیه‌ی وه شکار 


t (Gjbew sas 

" - عهد» پیمان 

" -هه‌نی: ۱)دوواره (Y‏ ههیره نگه (ف) ۱)دوباره (Y‏ هم اکنون 

pogu- |‏ 901۷۷611 ناساره‌یگه (ف) ستاره ای در صورت فلکی سفینه یا کشتی است که بر لنگر آن قرار دارد و از 
درخشان‌ترین ستارگان به شمار می‌رود اما در همه‌ی اوقات دید نمی‌شود و ستاره پاییز است. سهیل را به يمن منسوب می دارند 
و این نسبت را افسانه‌ای پدید آمده است که بر Gelo‏ آن میان او و جبار یا جوزاء نزاعی در گرفت» سهیل پشت جبار را شکست 
و به سوی یمن گریخت و از دو خواهد اوه یعنی شعرای یمانی و شعرای شامی» شعرای یمانی در پی او رفت و شعرای شامی 
در جای خود در شام ماند و در فراق آن «o‏ چندان گریست که نابینا شد بنابر افسانه‌ای دیگر» سهیل باجبان بود و در یمن 
اسباب معاش مردم را به یهانه باج به غارت می‌برد و حق تعالی به سزای این زشتکاری او را به صورت ستاره مسخ کرد و بر 
آسمان هشتم برد. از همین رو در روایتی منقول از (Go) xele‏ سهیل جزء منسوخ است (ابن منظور ۱۴۱۴ج ۱۱: ۳۵۰). 

*- ھەلەت: ۱) بیاوان بی ئاو و هاله‌که‌و ۲) به‌رزی بی «Li‏ له فه‌رانسه‌ی (haut)‏ وه مانای o ya¬‏ و له لاتین 
(hiyland)‏ وه مانای کویه‌سان به‌رزه (ف) ۱)بیابان خشک با تهه های کوچک و سرخ رنگ ۲) بلندی بی آب و عطف, در 
فرانسوی (haut)‏ به معنای بلند. نوک» قله و بالا و در لاتين (hiyland)‏ به سرزمین کوهستانی و بلند گویند. 

* - کهل: تهره‌ک» فاق (ف) شکاف 

" - مه‌چیر: هه‌چیر (ف) نخ» تار 


1۰ 


نخستین همایش بینلمللی ادبیات کردی 


گریزی به خاطرات شکار در این کوه های می‌زند و سپس آهی سرد بر می‌آورد که ابله آن کسی است 
که به این دنیا دل ببندد: 


4 شون ژیر دهم og43‏ نیشانه هیمان که‌له‌شان كەلە مه‌نانه 
دنیا هوچ پوچ هوچ بی مايه وله که‌سیگه وهی دنیا شایه 
تموان لهو گه‌نجه چه کردن J‏ تاخر مردن بو سه‌رمه‌نان هو گل 


(همان:۱۴۸۱۴۶) 

۳-۳- توصیف l‏ 
همان‌گونه که پیش‌تر گفتیم» شاکه و خان منصور در بیشتر ابیات خود از طبیعت برای مضامین 
مختلفی استفاده نموده‌اند و کمتر دیده می‌شود که این دو شاعر به توصیف طبیعت در چهار فصل آن 
بپردازند. اما با این وجود» در پاره‌ای از ابیات به توصیف طبیعت در فصل بهار پرداخته‌اند که هدف آنان 

تنها به تصویر کشیدن زیبائی‌های فصل بهار یا زندگی در آغوش طبیعت و کوهستان ایلام است. 

خان منصور در قصیده‌ی «وه‌هارانه» در مقام نقاشی بر می‌آید که با شعر خود تابلوائی از فصل بهار را 
ترسیم می‌نمایه تصویری که در آن انواع رنگ‌ها دیده می شوند و هر پرنده‌ای به نوعی نغمه‌سرائی می 
کند. درختان سبز می‌شوند و بلبل و کبوتر آواز سر می‌دهند: 


وه‌هار gog‏ خه‌یمه‌ی ره‌نگای ره‌نگه‌وه ھەر مه‌لی سازی گرت وه چه‌نگ‌وه 
وه‌هار هاتگه چو حاکم نوو سيا دره‌ختان کرد وه سهوزه چوو 
بولبول له چەمەن» gaS‏ له نساران Sa gaê‏ مەچڕن ` ره‌وزه‌ی وه‌هاران 
(همان: (FY‏ 


در ادامه در قالب تشبیه مرکب» هیأت WWG‏ رنگ‌های مختلف از بلندی‌های کوهستان را در فصل بهار 
به هیأت عروسی که از خانه پدری باز می‌گردده تشبیه نموده است: 

رەنگ رەنگ مه گروسی ههر سوو له کلوان" وینه‌ی عه‌روسی دایووگ له باوان 

و خطاب به شاکه» ازدحام گل‌های بهاری را که بر پیرامون تخته سنگ‌ها با گردنی مایل به هم روی 
آورده‌اند» به خیمه‌ای تشبیه می‌کند و طلسم باد جنوبی موسوم به باد دبور را که نشانه ناامیدی است با 
ورود به فصل بهارء باطل شده می‌بیند: 

شاکه سەر تیه‌تان وه خه‌یمه‌ی گول بو تلسم تووفان زه‌لان " باتل بو (همان) 


" - چرین: ۱) ده‌نگ کردن, له ه‌وستا ÇerÎteo)‏ چه‌ریته‌و) وه مانای ده‌نگ کردنه ۲) خوه‌نین (گورانی چرین) 
(ê)‏ صدا کردن» در اوستا (چریتو) به معنای صدا زدن است ۲) خواندن (آواز خواندن) 

* - کاوان: ۱) کویه (Y‏ سهر کلاوان (ف) ۱) کوهساران ۲ ستیغ کوه 

" - زه‌لان: وای زیز شه‌مال (ف) باد جنوبی» باد دبور که نشانه ناامیدی و نرسیدن به اهداف متعالی است. 

- مینگه: مالگه. ماله کینی ک ثه‌رای زمسان درس کهن» زمیه (ف) خانه موقتی که برای زمستان سازند و در آن زندگی 
کنند یا هنگام کوچ kêşa‏ در آنجا سکنی گزینند. 


ABA 


نقد ادبی 


قصیده «مینگه‌ی نوو» قصیده‌ای است که در آن زندگی به طور سنتی و کوچ نشینی در کوهستان بر 
زندگی شهری ترجیح داده شده است و به همین منظور برخی از عناصر طبیعی و کوهستان‌های موجود 
در ایلام برشمرده شده است: 
y, aa ۳ ۴ E a‏ 
خودا به‌ی وه پید ههر روژ مینگه‌ی نوو قاره‌ی کورپه ومرک » شافه‌ی کو له کوو 
خودا به‌ی وه پيد بیتره له گیشت ناوه‌گه‌ی «سیه چهل»۲ سه‌ردی پای «مانیشت»* 
مانیشت وه فه‌دای به‌رزی ههوادم قیقه‌ی نازاران ھەر سوو له یادم 
خودا به‌ی وه A‏ له ئالەم 945 دەر مینگه بان سهراوو کیه‌نی زەر كەمەر (همان:۴۹) 
و در ادامه زندگی در کوه های مانشت و در زیر obw‏ چادر وسایه‌ی درخت ییلاق و چیت رانوعی 
زندگی esl‏ آل و مطلوب خود معرفی می‌کند و آن را بر هر چیزی ترجیح می‌دهد: 
ته‌رمه‌سیر تهرمه نیشتن به‌تاله نيشت کوو خاسه وه‌فری خال خاله 
سیامال خاسه خودا به‌ی وه پیت سای دار ثیلاخ وه دل خوه‌شی بای چیت" 
d‏ 3 ۷ 
بنیشی له سای دیواخان ویّت روزی سەد هاوکور سهلام کەی وەلێت 
(همان: ۵۱) 

-E-F‏ مناجات: 
شاکه و خان منصور با مشاهدة پدیده های طبیعی و تغییر و تحول طبیعت به قدرت الهی پی می‌برند 
که تنها با اراده و قدرت وی این تحولات صورت می پذیرد و سپس ضمن ابیاتی به شکر و سپاس خدائی 
چنین توانا و قادر می پردازند و با سرودن مصراع اول از سوی خان منصورء شاکه مصراع بعد را فی 


E py E ik. N Wî مر مد‎ 

€( شوکرانهم پید بوو بینای بان سەر ش) کووره گلالان لافاو گرته وهر 

خ) شوکرانهم پید بوو كەس سر نه‌زانا ش) سفید پەر له رو سهرزه‌مین شاا 
(همان: (fê‏ | 


` - و‌رک: به‌رخ» له مازندرانی «وەره» و له گیله‌کی «وبرا» وشن (ف) بره گوسفن, در مازندرانی «وه‌ره» و در گیلکی 
«وبرا» می‌گویند. | 

" - شاقانن: ده‌نگ کهو (cê)‏ خواندن کبک 

" - سیه چهل: کیه‌نیگه له ثیلام (ف) چشمه‌ای معروف در ایلام 

۳ - مانشت: مرتفع‌ترین کوه منطقه است» با ارتفاع ۲۶۵۲ متر در بیشتر ایام سال پوشیده از برف است (سعید پرهیزکاری و 
مجید پرهیزکاری» ۱۳۸۲: ۳۵) 

*- چیت: چیخ. له هندی «چیت» وشن (ف) چیت» در هندی نیز چیت گویند 

7 - ویت: خوهد (ف) خودت 

" - دوست. رفیق 

ê‏ - گلال: کوور ده‌ره. ده‌روهمن (ف) دره 


` - منظور برف است 


ABA 


این دو شاعر, گل «که‌ل مه‌س» را که بدون بارش قطره‌ای باران یا نمی در فصل پاییز می‌روید از 
شگفتی‌های طبیعت می‌دانند که فقط با ميل 9 اراده‌ی خداوند امکان پذیر است 9 این خود دلیلی است بر 
حمد و سپاس پروردگار: 


خ) شوکرانه‌م پید بوو ھەر ومخت مهیلت ھەس ش) وه بی نم سمونز که یگ گولان JAS‏ مەس 
ی ی ۱ ê rya‏ 
خ) شوکرانه‌م پید بوو سایه‌قه‌ی pawai‏ ش) سهر تیه‌تان کردیه وه تلاو وسيم 
e. ۰ ej ° ale 5 5 s ol 5 Ê‏ 3 
خ) شوکرانه‌م پید بوو تلو شهو ماسن ش) ثاقای عزرائیل به‌نی pah‏ تاسن 
خ) شوکرانهم پید بوو ئی بار ثلاهی ش) زهمین يەخ به‌ساس تا گاه ماهی 
č‏ ماهی ها وه بان گورده‌ی نه‌هه‌نگی ش) نه‌ههنگ ها وه بان بەربەر سهنگی 
خ) هو سهنگه ها بان تیخ فه‌رهنگی ش) په‌یومسه له بان زوان لهنگی 
(È‏ وه شه‌و مه‌سازوو ميل سووهانساو ش) وه روژ مه‌تکی قه‌تره قه‌تره‌ی ئاو 
(همان: ۴۶۴۵) 
RS‏ 


شاکه و خان منصور دو yelê‏ بزرگ «هام فه‌رد» ایلامی هستند که طبیعت زیبای عروس زاگرس 
طبیعت بلکه کارکردهای متفاوتی دارد به طوری که بیشترین نقش آن را می‌توان در عاشقانه‌های آنها 
مشاهده نمود. این دو شاعر با به کارگیری polie‏ مختلف طبیعت در قالب تشبیهات و استعارات زیبایی 
توانسته‌اند که زیبایی طبیعت را در معشوق خود بیابند و دیگر بار با مشاهده‌ی طبیعت به قدرت خداوند 
پی برده و به حمد و سپاس خدایی چنین توانا پرداخته‌اند. علاوه بر آن» بازتاب طبیعت در مرئیه‌های آنها 
نیز به وضوح به چشم می‌خورد و گاهی دیگر در plio‏ نقاشی ماهر به ترسیم چشمه‌ها» کوهستان‌هاء گل - 


` - شانا: په‌خش کرد (ف) افشانده 
" - سایفقة: تفصماسة (cê)‏ سرما ریزه 
" - تیت: gloi‏ (ف) سنگ بزرگ و صاف 
* - تاسانن: خنکانن (ف) خفه کردن 


۳۳ 


نقد ادبی 


منابع 

A‏ ابن منظون محمد بن مکرم (YY)‏ لسان‌العرب» جلد ۰۱۱ چاپ سوم بیروت دار صادر. 

Y‏ بهادری, محمد جلیل (۱۳۸۵) لیسک زهرین (بررسی محتوایی ساختاری شعر 
کُردی ایلام) چاپ اول «SU‏ انتشارات رامان. 

Y‏ بهار محمد GE‏ (۱۳۸۶) سبک شناسی يا تاریخ تطور نثر فارسی, جلد اول چاپ دوم 
laz‏ انتشارات زوار. 

F‏ پرهیزکاری» سعید و پرهیزکاری, مجید (YAY)‏ در مسیر گنکیر «جغرافیای طبیعی 
ایوان غرب». چاپ del‏ تهران انتشارات عابد. 

Jil جلیلیان عباس (۱۳۸۵) فرهنگ باشور «گردی -کُردی - فارسی».چاپ‎ D 
تهرانانتشارات پرسمان.‎ 

7 خسروجاف (۲۰۰۵) اللر کرد ام لر ترجمه محمد البدری الطبعه الاولی اربيل» نشر ثاراس 
(ترجمه فارسی این کتاب توسط نگارندگان مقاله در دست چاپ است). 

۷ دانشگر احمد. دیوان حافظ. جاپ اول انتشارات حافظ نوین. 

A‏ درخشنده محمد (YY)‏ ایلام «عروس زاگرس» چاپ اولء انتشارات پیام. 

٩‏ زندی» هیوا (۲۰۰۷) مقترح للکتابه باللهجه الفیلیه. چاپ دوم. کردستان عراقء انتشارات 
ثاراس 

Ne‏ سپراب نژاده علی محمد (۱۳۷۹) دیوان اشعار و زندگینامه‌ی شاکه و خان منصورء 
چاپ اول, ایلام, انتشارات گویش. 

۱ غضنفری, اسفندیار (۱۳۷۸) گلزار ادب لرستان. چاپ اوّل, تهران, انتشارات مفاهیم. 

۲. .قاسمی محمد علی و علیرضا خانی (۱۳۷۹) دیوان اشعار شاکه و خان منسصور. چاپ 
اول» ارومیه» انتشارات صلاح الدین ایوبی. 

۳. محمدی, آیت الله (۱۳۷۹) جغرافیای تاریخی ایوان a yê‏ قم انتشارات مولف 
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بررسی جنبه‌های داستانی - حماسی هفت لشکر 
و پیوند ان با عناصر طبیعی و غیرطبیعی 
دکتر وحید مبارک" 
توران محمدی *" 
چکیده: 

ادبیات کردی امروز وارث یک ادبیات کهن شفاهی است که قرن‌ها در بین کرد زبانان رواج داشته 
است. این ادبیات Au ua‏ که دورنمایی از ادبیات و زبان اوستایی و مادی و پهلوی است و بیشتر واژه‌های 
آن با زبان پارسی باستان و اوستا و پهلوی هماهنگ است و پیوستگی و هماهنگی آن قابل انکار نیست 
(صفی زاده ۱۳۷۵ ۶۰۸ و ۶۰۹) Ada,‏ در شیوه زندگی مردم کرد در کردستان دارد که به سده‌های قبل 
از ظهور اسلام برمی‌گردد. زبان کردی یکی از زیرشاخه‌های زبان هند و ایرانی از خانواده هند و اروپایی 
محسوب می‌شود 9 امروزه اشعار و سروده‌های بسیاری از اين زبان به جا مانده است؛ از جمله: «رستم نامه 
و هفت لشگر» که یکی از مجموعه اثر «شاهنامه کردی» می‌باشد. این اثر را سرهنگ الماس خان 
کندوله‌ای" شاعر قرن سیزدهم هجری در عهد نادرشاه" و به زبان کردی جنوبی آورامی در بخش حماسه 
پهلوانی به رشته نظم درآورده است. «منظومه‌ی هفت لشکر» کتابی است که ماجرای هفت مرتبه لشکر 
کشی ایرانیان به توران» با حضور تمامی خاندان رستم است (ستوده ۱۳۷۴: ۲۵۰). ماجرای حماسی 
پهلوانی با رعایت شاخصه‌های حماسی و در قالب حماسه‌ی مصنوع است. این اثر که در آن از «هفت 

خان جهانبخش» برای یافتن رخش نام می‌برد» بسیار گیرا و جذاب است. 
ما در این مقاله برآنیم که کتاب هفت لشکر الماس خان کندوله‌ای را براساس جنبه‌های داستانی- 

حماسی و پیوند آن با عناصر طبیعی و غیر طبیعی مورد بررسی قرار دهیم. 


" استادیارگروه زبان وادبیات فارسی دانشگاه رازی کرمانشاه. 
* کارشناس ارشد زبان وادبیات فارسی. 


نقد ادبی 


مقدمه 

حماسه» پهلوانی‌ها و شرح رزم‌ها و دلاوری‌های بزرگان یک ملت برای تحقق ایده‌ها و آرمان‌های ملی 
کشور خویش است؛ بنا به گفته دکتر ذبیح الله صفا «حماسه تجلی گاه تمدن Û‏ قسمتی از تمدن یک 
ملت در لحظه‌ای است که به وجود می‌آید یا در حال وجود یافتن است» (صفاء ۱۳۸۴ ۱۰). 

حماسه در سرشت و ساختار از اسطوره جدا نیست و بیگانه با ساختار و زبان و منطق اسطوره هرگز 
نمی‌تواند آشنای حماسه باشد و حماسه را آنجنان که می‌سزد دریابد (کزازی» ۱۳۷۰ ۲). حماسه زاده‌ی 
اسطوره است و عبارت است از اشعاری روایی درباره‌ی رفتار و کردار پهلوانان به صورت پیوند Û‏ عناصر 
طبیعی و غیرطبیعی. حماسه شعری است غیر شخصی, بی‌طرفانه و دراماتیک. مهم‌ترین خواست آن نقل 
داستان است. روی سخن او با سرور یا بخشنده‌ای نیست بلکه تنهاء کامل و مستقیم برای خود است و 
اشخاص ویژه خود را می‌آفریند با محیط و رفتار آنها. در حماسه بی‌طرفی درام‌آسا در سخن گفتن 
اشخاص داستان نیز دیده می‌شود. در همه‌ی حماسه‌ها سخن‌گویی پهلوانان وجود دارد که حتی جزو پاره- 
های درخشان داستان به شمار می رود (خالقی «gila»‏ ۱۳۸۶ صص YY‏ و ۲۴ 

الماس‌خان کندوله‌ایی از جمله حماسه سرایان کردزبان می‌باشد که مجموعه‌ی شاهنامه کردی را به 
زبان شیوا و رسای کُردی اورامی (گورانی) به رشته نظم کشیده است. از جمله آثارش هفت لشکر است 
که یک منظومه‌ی ۴۴۶۰ بیتی می‌باشد. در این منظومه» شاعر عناصر حماسه را به خوبی در اشعارش 
نمایان کرده است. به گونه‌ایی که مخاطبین کرد زبانء به خاطر علاقه‌ی وافری که به سروده‌هایش دارند 
آنها را سینه به سینه حفظ کرده و برای نوادگان خود بازگو می‌کنند. 

هفت‌لشکر قسمت پهلوانی شاهنامه الماس‌خان کندوله‌ایی می‌باشد که در ûl‏ شرح رزم‌ها و نبردهای 
پهلوانان ایرانی با پهلوانان تورانی برای حفظ اصالت و هویت میهنی خویش است. در هفت لشکر مانند 
دیگر حماسه‌های ملی جهان» چهارچوب و اصول حماسه به نحو احسن رعایت شده است به گونه‌ایی که 
روح حماسی اشعارش مخاطب را درگیر بزم‌ها و رزم‌هایش می کند. 

آغاز داستان که یکی از اصول حماسه است که با گفتگوی افراسیاب و پیران آغاز می‌شود و بنا بر روح 
شعر حماسی افراسیاب از نبردهای دیگر علیه ایران صحبت می‌کند و خواهان تشویق وزیر خویش پیران 
برای مبادرت به انجام این لشکر کشی است. 

وصف‌ها در «هفت لشکر» قوی و بی‌نظیرند. شاعر به خوبی از عهده‌ی توصیف مجالس رزم و بزم و 
توصیف شب و روز و ... برآمده است. جنگ‌های تن‌به‌تن را موشکافانه همراه با جزئیاتش شرح می‌دهد. 
جنگ‌ها و شک رکشی‌ها در کتاب مذ کورء برنامه‌ریزی و حساب شده‌اند. با خنجر و شمشیر و کمند و گوپال 
و گرز همدیگر را در هم می کوبند. پهلوان از هر وسیله‌ایی در جای خود بهره می‌جوید. جنگ با آلات» 
قانون خاصی دارد. بعد از استفاده از سلاح‌های متفاوت در نهایت پهلوانان متوسل به کشتی گرفتن می- 
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شوند. 


۳۹ 


در این منظومه. پهلوانان سپاه ایران و توران بعد از مبارزات روزانه‌ی خود شباهنگام به مراسم بزم و 
پایکوبی و تناول شراب و کباب می‌پردازند. هرکدام از پهلوانان به یک نوع از سلاح معروفند مثلا تیمور به 
کمان» بهرام به تبر» رستم به گرز زرداد به اره _* 

پهلوانان همگی اصالت و عرق ایرانی دارنده حتی تیمور و بهرام و پلنگینه پوش که مدت‌های مدید به 
کین خواهی با سپاه کیخسرو» مبارزه می‌کنند در نهایت هویتشان شناخته می‌شود و ایرانی بودنشان هویدا 
می‌شود. تمام پهلوانان, چه ایرانی و تورانی چه بلفاری و چینی همگی از قدرت و شجاعت فراوانی 
برخوردارند به گونه‌ایی که یک تن آن‌ها می‌تواند به تنهایی با یک لشکر مبارزه کند و آنها را شکست 
دهد. پهلوانان ایرانی به حیله‌ایی چون جادو متوسل نمی‌شوند اما دشمناه ن ایران از سحر و ساحری 9 جادو 
بهره می گیرند. plos‏ عوامل منفی ماوراء الطبیعه da‏ برضد ایرانیان به هم متصل می‌شوند. Mbo‏ دستی که از 

میان ابرهای بیرون می‌آید و رستم یک دست را از چنگ رستم می‌رهاند. 

هنگام جنگ آلات موسیقی مخصوص نواخته می‌ننود. حس انتقام ; نیز از جمله انگیزه‌های میدان‌های 
نبرد است. 

شیوه حدیث نفس در اشعار حماسی الماس‌خان که پهلوان بخش بزرگی از سرگذشت خود را خود نقل 
می‌کند پهلوان سخن می‌گوید و elê‏ سکوت می‌کند. در این گفتگوها شاعر بی‌طرف ولی در پرداخت و 
پردازش صحنه فعال و 45a‏ سوار میدان است. 

به طور مثال در این ابیات که رستم طی یک خواب» حقایق بهرام تبردار و تیمور شوخ کمان برایش 
آشکار شد به گفتگو با پدرش زال می‌نشیند و او را از حقایق آگاه می‌کند: 

۱ E ۰ ina ۵ ۱ ۰ be 2 t2 bA ۳ ie ¥ 

پیر وات پیلت‌ن چیشهن زاری و شین (SA Î‏ چێشەن وه‌ی ته‌ور مه‌ریزی ئەسرین C)‏ 
۱۳۱۶ 

ثه گه‌ر نه به‌هرام Jo‏ ریش پیتن Î‏ مژده بده‌ره ثه‌ولاد ویتن (بیت ۱۱۱۷) 

نهبیره‌ی ده‌ستان ته‌ولاد سامەن / هوریزه نه‌خوا دنیات وه کامن (بیت (YA‏ 

(یعنی: پیر سفیدپوش به رستم گفت برای چه این‌گونه اشک می‌ریزی. از بهرام آزرده و رنجور شده‌ای 

به تو مزده می‌دهم که فرزند خودت است 9 نبیره‌ی دستان و از اولادان سام است 

از SH GA‏ دنیا به کامت 
هم می‌زند و از ترکیب آنها با عوامل غیرطبیعی واقعه‌ایی جدید می‌آفریند ازنمودهای برجسته‌ی عناصر 
داستانی = حماسی در آشعار حماسه‌سرای کرد این عناصر می‌باشند: 

۱- نام پوشی پهلوان حماسه از هماورد خود: 

از اعتقادات جادویی اقوام کهن این بود که اسم معرف کامل مسمی است و اگر کسی اسم کسی را 
بداند بدین معنا است که او را به درستی می‌شناسد و بر او تسلط کامل دارد. (شمیسا: (AY‏ در نبردهای 


` اشعار درج شده طبق منبع با شیوه نوشتار فارسی می‌باشد. 
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نقد ادبی 


شاهنامه‌ی کُردی نیز چنین است» "قهرمان" نام خود را بر حریف آشکار نمی کند زیرا آشکار کردن نام برابر 
است با تسلط و چیرگی حریف بر او. از نمونه‌های این نام پوشی داستان پلنگینه پوش است که نام خود را 
از بهرام پنهان می کند: 

واتش ثه‌ی دلیر هورزه هورزه دەم / ئەر تو خه‌لاس بیت نه مه‌عره‌که‌ی غەم (ب ۱۱۶۰) 

ثه‌وسا وه گه‌زاف ویّت بکهر وه مه‌رد/ و‌رنه چه لايق وه تۆ حه‌رف سهرد (ب (WAN‏ 

نام نیشانت بواچه وه‌نه‌م / نهو دما حهمله باوه‌ره پەنەم (ب ۱۱۶۲) 

نه زیر نه‌قاب وێت كەردەن پیوار / نهبیره‌ی کینی بکه‌ره ئیزهار (ب ۱۱۶۳) 

پلینگینه پوش ده‌ست دا وه شمشیر / روینان وه‌ههم وینه‌ی نەرە شیر (ب ۱۱۶۵) 

بهرام گفت ای دلیر هرزه گفتار, اگر از این معرکه نجات بیابی» خود را به گزاف و دروغ پهلوان می 
نامی و الا تو چه ارزشی داری حتی این حرفهای مأیوس کننده را بشنوی. 

نام و نشانت را به من بگو» سپس به من حمله آور. 

خودت را در زیر نقاب پنهان کرده‌ای بگو نبیره چه کسی هستی. 

و پلنگینه پوش بدون توجه به سوال او جنگ را شروع کرد. 

و هم چنین هنگام مقابله کردن رستم با بهرام رستم نام و نسب را می‌پرسد ولی بهرام نام خودرا 
کتمان می کند (ن.ک: بیت ۱۳۲۹ تا ۱۳۳۴) 

البته در بعضی از رزم‌ها در هفت لشکر قهرمانان برای همدیگر آشکارا افشای نام می کنند و نام خویش 
را به هماورد می‌گویند. مثل رزم بهرام تبردار با برزو؛ هنگامی که بهرام نسب برزو را می‌پرسد: 

واتش ثه‌ی دلیر تیرانی زه‌مین / نام تۆ چیشهن ثامانی په‌ی کین (ب ۱:۷۴) 

ه‌سلت چه كەسەن تۆ جه کامانی / که‌سی تو کیاست يا وت ثه‌مانی (ب ۱۰۷۵) 

ابا و ته‌جداد وت بواچه وهراست / نهو رو پەرئ جه‌نگ تو تاواتم واست (ب ۱۰۷۶) 

برزوو جواب دا وه له‌فز شیرین / واتش ثه‌ی شاه بولغاری زه‌مین (ب ۱۰۷۷) 

نامێم برزوون تایفه‌ی جه‌مشید | عدبه‌س مه‌کری تو وت نائومید (ب (NYA‏ 

dika ای دلیر ایران زمین نام توخیست که با ین خقمناکی د جنک‎ E 

اصل تو کیست یا چه کسی تو را فرستاده است. آبا و اجدادت را معرفی کن زیرا آرزوی جنگ با تو را 
دارم. 

برزو با لفظی دلنشین جواب داد ای شاه بلغاری زمین من برزو از طایفه‌ی جمشید هستم بیهوده خودت 
را ناامید می‌کنی. (یقینا از من شکست می خوری) 

یا در جنگ قطران با جهانبخش که وقتی جهانبخش از اصل و نسب قطران می‌پرسد او می‌گوید: 

مه‌گه‌ر نه‌شنه‌فتی نام من لى وەر / مواچان وه سه‌رهه‌نگان یه‌کسه‌ر (ب ۱۳۹۰) 


(WAN من وه ده‌ست روستهم هه‌لاک‌ن / ثیسه جه دنیا تسیر خاکهن (ب‎ saih 


نخستین همایش بین‌المللی ادییات کردی 


تامام په‌ی قه‌ساس بابه‌و وێم / په‌ی چیش وهی ده‌ستوور تۆ ئامای نه ریم (ب (YAY‏ 

قطران در جواب گفت مگر نام مرا از این پیش نشنیده‌ای؟ زیرا تمام سرهنگان نام مرا بر زبان دارند. 
پدر من به دست رستم هلاک شده‌است (قطران زندگی) و اکنون اسیر خاک است. 

اکنون برای قصاص آمده‌ام و تو چرا بر سر راه من قرار گرفته‌ای. 

این صراحت‌گویی در نام نسب خود روشی است برای تضعیف روحیه هم‌نبرد. البته غالبا در زمانی که 
دوهماورد باید از نام هم آگاه شوند و اگر به هم معرفی نشوند. کتمان نام صورت می‌گیرد و این نقش 
تعیین کننده‌ایی در حماسه دارد. 

۲- جنگاوری و شهسواری پهلوانان شاهنامه: 

در حماسه. پهلوانان دلیر, زورمند و سلحشورند که در مبارزه با قدرترین حریسف خویش بیم و هراس 
ندارند و از رجز خوانی‌های حریف باکی ندارنده به طور مثال هنگام نبرد زال زرهانی با دیوهایی که از 
طرف افراسیاب به میدان آمده‌است که زال بدون ترس وارد میدان می‌شود: 

دیو واتش وه زال ثه‌ری پیره‌مه‌رد Î‏ عه‌به‌س پیراده به‌ی مه‌یدانت که‌رد (ب ۴۱۴۸) 

زال زوو واتش ته‌ی ديو به‌دره‌نگ / فراوان نه لام نه‌هه‌نگ و پله‌نگ (ب (FA‏ 

ھەرچەند که سنم بالاتەر مشو / چوون نه‌هه‌نگ زورم زیادتر مبو (ب ۴۱۵۰) 

سا که یدش وات زال ناموه‌ر / ههوادا که‌مه‌ند په‌ی دیو کافه‌ر (ب۴۱۵۱) 

دیو به زال گفت: تو پیرمرد هستی و بیهوده اراده میدان نبرد کرده‌ای. 

زال گفت: ای دیو بدذات نهنگ و پلنگ از من فرار می‌کنند. 

زیرا هر چه که سنم زیادتر می‌شود مثل نهنگ پرزورتر می‌شوم. 

و زال تا این را گفت کمندش را به سمت دیو به هوا پرتاب کرد. 

۳- رجزخوانی پهلوانان حماسه و به کارگیری زبان طنزآلود: 

هنگام مقابله‌ی دو پهلوان در میدان نبرد هریک به نحوی درصدد ضعیف کردن روحیه‌ی حریف هستند 
یکی از این شیوه‌ها رجز خوانی و لاف‌زنی قهرمانانه است. که با این حربه در تلاش است نیروی جهانی و 
روحانی هماوردش را تاراج کند و بر او دست mul‏ 

در نبرد رستم و بهرام هنگامی که بهرام سعی درتضعیف روحیه‌ی رستم دارد و او را مسخره می کنده 
بهرام می‌گوید: 

واتش: پیلته‌ن خاوەن زور و زات / کوشنده‌ی دیوان phas‏ سەر به‌سات (ب ۱۳۲۱) 

بواچم په‌ریت بزانه یه‌قین | ئەسلم تایفه‌ی بلغاری زه‌مین (ب ۱۳۳۲) 

وه عه‌زم و جه‌زم تیمام و بلغار / باوەرەم وه ده‌ست ثیرانی دیار (ب ۱۳۲۳) 


" - گویا در فضای داستان جهانبخش او را سریع می‌شناسد. 


۳۱۹ 


نقد ادبی 


ترکستان خاپوور بکه‌روم به‌رباد / وێم بووم وه سالار هه‌ردوو وه دلشاد (ب ۱۳۳۴) 

ئەر زه‌ربی داری باوەر بنمانه/ وه‌رنه وه بیچوون یه‌کتای زه‌مانه (ب ۱۳۳۵) 

ته‌همتن وینه hogh‏ يار / مه که‌رووم دەر ساخ عه‌رسه کارزار (ب۱۳۳۶) 

بهرام گفت ای پیلتن که صاحب زور و ذات هستی و کشنده ی تمام دیوان هستی این را (با حالت طنز 
به او می گوید) 

به تو می‌گویم Û‏ يقین داشته باشی که نژاد من از تورانی زمین است و با pje‏ استوار از بلغار آمده‌ام. 

تا ایران را به دست بیاورم و ترکستان را یکسر نابود کنم و خودم پادشاه هر دو کشور شوم. 

اگر ضربه‌ایی برای زدن داری» بزن» و گرنه به خداوند EK‏ قسم که تو را مثل یارانت زندانی می‌کنم و 
بر تو غالب می‌شوم. 

۴- خوراک caê‏ انگیز پهلوانان: 

در هفت لشکر خوراک پهلوانان متمایز است و در یک وعده دو گور را به سیخ می‌کشند, در خوان 
پنجم که جهانبخش برای رهایی رخش رفته‌است همراه گستهم دو گور را به سیخ می‌کشد: 

دوو گور سه‌نگی ههر دو بود ستوور / کوشته‌ن نه سه‌حرا وه تیر پرزوور (ب ۲۰۰۹) 

ئاگرئ نهو دشت سه‌حرا فرووزان / چه‌ند خه‌روار هیزم وه Sa‏ جار سووزان (ب ۲۰۱۰) 

لاشه ھەر دوو گر كەردەن وه gS‏ ئاو / ھەر دو وه ته‌عجیل سه‌رنیان وه خاو (ب ۳۰۱۱) 

دو گور را به روش و آیین خود شکار کردند. 

و در آن دشت آتشی با چند خروار هیزم بر پا کردند. 

و لاشه ی هر دو گور را کباب کردند و با شتاب خوابیدند. 

۵- مافوق و غیرعادی بودن پهلوانان: 

مافوق و ماوراء طبیعت بودن برای قهرمانان حماسه امری طبیعی است که اگر در حماسه قهرمانان این 
خصوصیت را دارا نباشند شگفت می‌نماید؛ مانند زور و قدرت فیزیکی زال هنگام مبارزه با دیو تورانی» 
تحمل نکردن وزن رستم توسط فیلان» با یک ضربه حریف را با اسبش تا کمر به خاک بردن و He‏ 

۶- پرشکوهی نامهای پهلوانان: 

نام‌هایی که پهلوانان دارند از هیبت و عظمت ویژه‌ایی بهره مند است. مثلا فرامرز» رستتم» سپهراب؛ 
برزوء گیوء بهرام تبردار, تیمور شوخ کمان» گرگین» پیران» رستم یکدست. هومان» گلبادء فرنطوس گبر» 
هژبر بلا و طوس افراسیاب گودرز» فرهنگ ورمه. 

۷- غیرعادی بودن جانوران درحماسه: 

رخش از جمله حیواناتی است که نمودی غیرعادی و خارق‌العاده دارد. حیوانی شگفت‌انگیز که مونس و 
یاور رستم در جنگهایش است به طوری که در غیاب رخش به خاطر دزدیده شدنش توسط رستم یکدست 


YY. 


نخستین همایش بین‌المللی ادبیات کردی 


تا پیدا شدنش» رستم در هیچ جنگی شرکت نمی‌جوید و اگر رستم انسانی شگفت است پنجاه درصد 
شگفتی و نیرومندی او به واسطه‌ی رخش می‌باشد. در هفت لشکر رخش حیوانی زبان فهم و دارای 
احساس معرفی شده‌است: 

ره‌خش که شنه‌فتش نام پیلته‌ن / شکوفا نه ته‌رح گول غونچه چه‌مه‌ن (ب ۳۴۳۸) 

یا اژدهاهای کوه پیکر که جثه‌ایی عظیم دارنده خروسا و پلنگان در هفت‌خان» رخش» اسب تیمور 
(گلرنگ) که مانند رخش توانی عجیب و شگفت انگیز دارد. 

۸- نیروی شگفت‌انگیز گیاهان در حماسه: 

گیاهی که به مهره کیخسرو معروف است از جمله گیاهانی می‌باشد که در هفت لشکر ویژگی 
شفابخشی و دارویی دارد؛ هنگامی که جهانبخش بعد از گذراندن هفت‌خوان طاقت‌فرسا رخش را رهایی 
می‌بخشد و با تنی مجروح برمی‌گردد رستم از مهره کیخسرو بر اندام مجروحش می‌مالد و سپس زخم- 
های او التیام می‌یابد که شاید همان هوم رازناک شاهنامه باشد که در اینجا اختصاص به کیخسرو دارد. 

بەر ئاوەرد وه بەر مووره‌ی شاه خسرهو | و‌ستش نه توی شیر وه ده‌وان دهو (ب ۳۹۲۰) 

مهره کیخسرو مالانه بدەن / راحهت بی ثه‌عزای بور هونه‌رمهن (ب (VU‏ 

*- وجود دیوان و غولان و نیروهای جادویی در حماسه: 

نیروهای شگفت و جادویی در حماسه بسیار بارزاست. به طوری که جنبه‌ی Dê‏ واقعیت حماسه توسط 
این نیرو برجسته‌تر می‌شود. 

جهانبخش در هفت‌خوان خود برای یافتن رخش, در خوان اول هنگامی که به چشمه می‌رسد و آنجا را 
منزلگاهی خرم وسبز پر از لاله های رنگارنگ می‌بیند در کنار آنها سنتوری را آویزان می‌یابد. و خوانی 
گسترده می‌بیند که پر از شیشه‌های شراب است در کنار آنها لوحی را می‌بیند که برخی طلسمات را 
برایش روشن کرده‌است. سپس دیوی را می‌بیند که به شکل پلنگی پدیدار شده‌است: 

لوا Jı‏ گوشه‌ی کانی و مه‌رغزار / دیش که پلنگی مه‌لعوون مردار (ب ۲۸۶۷) 

مووش وینه‌ی دره‌فش akla,‏ زیادته‌ر / ده‌ندان چوون سندان په‌یک ئاھەنگەر (ب (YASA‏ 

(WASA چوون مه‌شعهل شه‌وان مه‌دره‌وشا / چوون ره‌عد وه‌هار ده‌ردم خروشا (ب‎ gloaz 

سپس جهانبخش در می‌یابد که این از پلنگ دیوان و غولان است و باید همانطور که در لوح برایش 
Jaw Alan guêşî‏ کی 

یا درخوان سوم که جهانبخش با دیوان و غولانی به شکل خروس و شیر و اژدها روبه‌رو می‌شد و 
هرچه از آنها را که می کشت بیشتر پدیدار می‌شدند. 

شیر بی وه بی‌گیان که‌فت نه‌رووی زه‌مین/ بوینه قودره‌ت ره‌بولعاله‌مین (ب (WANA‏ 

ھەر قه‌تره خوونش تکیا وه زه‌مین / بەر اما یه ک شیر وه ړووی قاروقین (ب ۲۹۲۰) 


نقد ادبی 


سارا و سه‌رزه‌مین یه کسه‌ر بى وه شیر/ پۆشا رووی بسات وینه‌ی سیا قیر (ب (YAY)‏ 

گەردەن ده‌وراده‌ور وه چنگال و چه‌نگ | سه‌رزه‌مین پربی نه شیر و پله‌نگ (ب ۲۹۲۲) 

جهانبخش شیر را کشت و به قدرت رب العالمین هر قطره خونش که به زمین می‌ريخت. 

شیری از زمین بلند می‌شد و تمام سرزمین را شیران Lê‏ می‌گرفتند و اطراف جهانبخش یل رامی- 
گرفتند و با او مبارزه می‌کردند. 

ایرانیان در تمام جنگ‌هایی که با تورانیان ا می‌دهند به علت غالب بودن نیروی قهرمانان ایرانی» 
تورانی‌ها از نیروی.دیوان برای نبرد با ایرانیان استفاده می‌کنند. 

مانند قرنطوس گبر و سایر دیوان که طی مبارزه در برابر قهرمانان ایرانی دوام نمی‌آورند 

۰- رویارویی پهلوان حماسه با یک ضد قهرمان: 

قهرمانان حماسه در ples‏ مراحل زندگی خویش با یک ضد قهرمان روبروست. رستم گاه با بهرام» یا 
تیموره یا یاقوت پوش و لعل پوشء یا کوهکش» یا پلنگینه پوش روبروست. او حاضر است که ضد 
قهرمانش را حتی اگر سهراب باشد aS)‏ زنده شده است بکشد. در خطاب به بهرام هنگامی که نسب او را 
می‌پرسد و او از پاسخ گفتن سرباز می‌زند: 

وه مه‌رگ سوهراب نوچه نوجوان / وه gU‏ خوسرو شه‌هزاده‌ی کیان (ب (TA‏ ۱ 

کووبمت وه زه‌مین وه تای تیناتاک / وه مه‌ودای خه‌نجه‌ر مه کروومت هه‌لاک OAW)‏ 

ئەر بیت وه سوهراب زنده بیت podhi‏ / وه مسری تابدار مه‌شکاومت وه‌هه‌م (ب (TAWA‏ 

به مرگ سهراب که نوجوانی بود و به تاج خسرو شهزاده پادشاه قسم می‌خورم. 

که تو را بر زمین می‌زنم و با خنجر هلاکت می‌کنم. 

و اگر تو تبدیل به سهراب بشوی و دوباره زنده شوی با شمشیر مصری سینه‌ات را می‌شکافم. 

در هر رویاریی و نبردی قهرمان درصدد است تا هویت پهلوانی خویش را حفظ kusî‏ حاضر است حتی 
فرزندش را با شمشیر تیز بکشد اما مقام قهرمانی او دچار سقوط نشود. در تمام این مراحل قهرمان برآن 
است تا خلق و خوی قهرمانی‌اش را از خطر شکست و نابودی مصون بدارد. قهرمان با ضد قهرمانش 
شناخته می‌شود هر چه ضدقهرمان قدرتر و قویتر باشد قهرمان محبوب‌تر واقع می شود برای این است 
که ضد قهرمان‌ها همگی قدرتی همسنگ قهرمانان حماسه دارند. 

۱- نامعلوم بودن سرزمین‌ها در حماسه: 

یکی از خصائص منظومه حماسی» ابهام زمان و مکان در آنست» به عبارت دیگر منظومه حماسی در 
زمان و مکان محدود نیست. زیرا هر قدر صراحت زمان و مکان بیشتر باشد» صراحت و روشنی وقایع 
بیشتر است و در نتیجه وقایع داستانی و اساطیری به تاریخ نزدیکتر می‌شود و ارزش حماسی منظومه از 
میان می‌رود (صفا: (YY‏ 


YYY 


نخستین همایش بین‌المللی ادییات 


مثلاً هنگامی که الماس‌خان کندوله‌ایی" بهرام را بلفاری و تتاری معرفی می کند و بهرام از بلفار می‌آید 
تا ایران و ترکستان را تصرف کند یا هنگامی که کیخسرو افراسیاب و کرسیوز را می‌کشد دستور 
می‌دهد تا آنها را درشهر تبریز خاک کنند در حالی که میان تبریز تا توران فاصله هاست و به قیاس سایر 
شهرها و کشورها در هفت‌لشکر این چنین هستند. 

۲- اغراق و مبالغه در حماسه: 

اغراق" و بزرگ‌نمایی از ویژگی‌های حماسه است. در قدرت و نیرو» میدان‌های نبرد و رزم‌ها بزرگ 
نمایی شگفت‌انگیزی به کار رفته‌است و همین باعث می‌شود که حماسه رنگ جلوه‌ی خاصی به خود 
بگیرد. 

همین بزرگ‌نمایی‌هاست که اشتیاق حماسی را در وجود خواننده برمی‌انگیزاند. به شنونده هیجان 
خاصی می‌بخشد و او را در lalê)‏ و افسانه‌ها غرق می‌سازد. در هفت‌لشکر هم اغراق جایگاه ویژه‌ایی دارد: 

یه کسه‌ر عاجز بین سان ستاران / سدای baas‏ شه‌عشه‌عه‌ی پاران (ب۱۰۸) 

ته‌یران نه سه‌ما تاهووان نه بەر / پلنگ نه کوهسار هه‌راسان یه کسر (ب۱۰۶۹) 

مەلەک نه سه‌ما چه‌رخ نیلیگوون / مه‌که‌ردن سهیران ده‌ریان ده‌هر خوون (۱۰۵۰) 

ماه و ستارگان از جنگ آنها و صدای کرنا و شعشعه یاران jale‏ شدند و پرندگان در آسمان و آهوان در 
صحرا و پلنگ در کوهسار یکسره هراسان شدند و فرشتگان از آسمان و چرخ نیلیگون دریای خون 
جنگاوران را تماشا می‌کردند. 

سارا و سه‌رزه‌مین بی وه لاله گوون/ خووناو جاری بی به وینه‌ی جه‌یحوون (YAS)‏ 

نهو سپای جه‌یحوون که‌س نهوئ lo‏ / نه ثیران سپاه نه دټو مردار رب VAO‏ 

نه به‌حر و نه بەر نه شیران کار / نه توز و نه تەم كەس نه‌وی دیار (ب (YAY‏ 

صحرا و سرزمین کاملا لاله‌گون شد و خونابه‌ی کشتگان مثل رود جیحون جاری شد. و از آن سپاه که 
مثل جیحون بود دیگر کسی پیدا نبوده و دریا و خشکی و جنگجویان به خاطر گرد و غبار ناپدید بودند. 

داخل بین وه‌ههم دوو سپای خوونخوار / تووران چوو ده‌ریا ثیران چوون ثه‌ستار (ب ۱۰۰۱) 

واتی نه‌فخی سوور اما وه دیار/ سدای قال و قیل سپای سته‌مکار (ب ۱۰۰۲) 

لاحه‌ول خیزیا نه سه‌حرای بی‌دهر Î‏ لاشه بی حساب که‌فت نه دەشت و دەر (ب۱۰۰۳) 

زه‌مین گول گول بی نه خوون ره‌نگین / فورس را نه‌داشت نه رووی سه‌رزه‌مین (ب۱۰۰۶) 

مه‌لایک بی مات نه هه‌فتم led‏ / قه‌رارش lı jı‏ ماهی نه ده‌ریا (ب ۱۰۰۵) 

دو سپاه برای جنگیدن داخل در یکدیگر شدند و توران مثل دریا و ایران مثل ستارگان شد. 


'- مبالغه و اغراق آن است که در صفت کردن و ستایش و نکوهش کسی lı‏ چیزی افراط و زیاده‌روی کننده چنانکه از حد 
عادت معمول بگذرد 9 برای شنونده شگفت‌انگیز باشد. (همایی» بی تا (YY‏ 


YY 


نقد ادبی 


گویی در صور دمیدند و قیامت به پا شد و صدای قال و قیل سپاه توران بلند شد. 

و از آن صحرای بی‌کران لا حول بلند شد و لاشه و جسد فراوان از جنگاوران بر زمین نقش بست. 

و زمین از خون کشته شدگان رنگین شد ودیگر جایی برای کس در زمین پیدا نمی‌شد. 

فرشتگان آسمان از این جنگ xoca‏ شدند و ماهی دریای بی قرار و بی‌تاب شد. 

۳- کاربرد کم و اندک آرایه‌های بدیعی در حماسه: 

در یک منظومه حماسی (هفت لشکر) آرایه‌های بدیعی کاربرد پایینی دارد و اگر جای جای منظومه 
آرایه‌هایی به چشم می‌خورد به طور تصادفی بوده‌است زیرا یک yelê‏ زمانی از آرایه‌های بدیعی بهره می- 
جوید که تأثیر آن شعر را بر مخاطب افزایش دهد حال آن‌که در ذات حماسه شگفت‌انگیزی و جذابی 
تعبیه شده‌است و به خودی خود خواننده را جذب می‌کند و او را با دنیای رازناک اساطیری خویش آشنا 
می‌کند. ذات حماسه آرایه ها را بر نمی‌تابد» زیرا: 

به زیورها بیارایند مردم خوبرویان را / تو سیمین تن چنان خوبی که زیورها بیارایی 

۴- شسخصیت‌پردازی 

در باب معرفی شخصیت‌های داستان باید گفت که شخصیت‌های اصلی داستان هرکنام به آلاتی از 
جنگ خصیص یفته‌انه مثلا تیمور" شوخ کمان است و اکثرا در اشعار با تیرکمان رزم را شروع می‌کند. 
جهانبخش با شمشیر آغازگر مبارزه است» گرز به برزو اختصاص دارد. گرز از CIYÎ‏ مهم و معتبر رستم 
است. سیف و شمشیر درجایی دیگر به زواره برادر رستم اختصاص یافته‌است» فرامرز به خنجر شناخته 
شده‌است» تبر از آن بهرام است و به "بهرام تبردار" مشهورند و سپاهش W‏ تبردارند. پلنگینه پوش اره به 
دست است و سپاهش هم o jÎ‏ به دستنده زرداد معمولاً اره به دست است. زرعلی موسوم به گرز است. و 
قطران با ساطور در جنگها نبرد می‌کند. گویی شاعر با اختصاص دادن آلات و افزار جنگ به پهلوانان 
درواقع حکایت از یک نوع شخصیت فردی آنها دارد و هریک از آنان در مبارزه با یکی از اسباب رزم کار 
آزموده‌تر و ماهرتر است. در استفاده از گرز برای جنگها هر کدام از پهلوانان عیار مشخصی دارند؛ مثلا 
گرز بهرام هزار و صدمن است. گرز یاقوت پوش و لعل پوش و جهانبخش و برزو نهصد من است که این 
نشانگر آن است که همه‌ی این پهلوانان به این ظرفیت و عیار موصوف شده‌اند. 

پوشش نیز در جنگ نقش تعیین کننده‌ایی در شخصیت‌ها Sub‏ زیرا هرکسی ببر بیان نمی‌پوشد و 
کله‌ی دیو سفید برسر نمی‌گذارد در واقع این‌ها نماد فتح و پیروزی رستم هستند که آن را در جنگها به 
عنوان یک سنبل مورد استفاده قرار می‌دهد Û‏ وسیله‌ی دفاعی و پوششی باشد. 

برگ شر از جمله پوشش دیگری است که اغلب پهلوانان از آن استفاده می‌کنند و این پوشش اغلب به 
"بهرام نسبت داده شده‌است. در جاهایی نیز رستم را چکمه‌پوش معرفی کرده‌است که مشخص نیست چه 
نماد و نشانی دارد. طوس منسوب به طلا پوش و زرینه کفش است. و درفش کوهکش (فرامرز) را سیاه 
معرفی نموده‌است lj j‏ رنگ ek‏ دلالت بر نوعی تقدس رنگ دارد. برای مثال در شاهنامه‌ی فردوسی" 


٤ 


است یا اسب شب رنگ بهزاد یا شبدیز کیخسرو که به رنگ سیاه هستند. در هفت لشکر شخصیت‌ها 
کاملا مشخص است ایرانی‌ها صددرصد مثبت و تورانی ها ZAYÎN‏ درصد منفی هستند. 


افراسیاب 


شیردم بخارایی 
هژبلا 
گلباد 


هوفان 


ایرانی و بلغاری 

د رکنش شخصیت‌های داستان» در مورد رستم مردی تنومند و با هیبت مشاهده می‌شود که در غیاب 
رخش» تنها فیل است که قادر به تحمل وزن اوست کله دیو سفید از موّلفه‌های بارز اوست تا درهنگام 
جنگ نماد پیروزی خویش را ظاهر AS‏ هم‌چنین گرز نهصد منی او که این شاخصه در هفت‌لشکر تنها 
مختص به او نیست بلکه پهلوانان دیگری چون یاقوت پوشء جهانبخش, بهرام برزو, لعل پوش و... از 
çl‏ برخوردارند. در مورد خصایص معنوی او در هفت‌لشکر باید یادآور شویم که او مردی باایمان و ملی‌گرا 
که در لحظات حساس با مناجات به درگاه ایزد متعال متقاضی محفوظ ماندن حیثیت و آبروی قومی و 
cle‏ و هویت قهرمانی قهرمانان ملی ایران است به گونه‌ایی که دستگیری و اسارت پهلوان توسط دشمن 
ننگ و هتک حرمت شمرده می‌شود آنجا که کیخسرو" توسط تیمور به اسارت برده می‌شود از ننگ اینکه 
آبروی ایران محفوظ بماند و او رسوا نشود خود را زیور می‌نامد. 

رستم" علاوه بر شجاعت ملی» دارای کیاست و فراست عقلی می‌باشد که چاره جوبی های منطقی در حل 
بحرانهای رزمی ارائه می‌دهد؛ هنگام نبرد با بهرام (به علت مفقود شدن رخش) رزم با حریف را به زمان دیگر 
موکول می‌کند. 


Yo 


نقد ادبی 


البته شخصیت رستم اين‌گونه معرفی شده‌است که بسیار وابسته به رخش می‌باشد Û‏ مفقود شدن رخش ' 
نیرو و توان او نیز رو به کاهش است به طوری که در میدان‌های نبرد از جنگیدن با دشمنان سرباز می زند و 
حتی زمانی که ایران در مقابل تورانیان در حال هزیمت است و پهلوانان یک یک به میدان می‌روند از حرمت 
وطن دفاع می‌کنند رستم که مانند اسیری در غل و زنجیر استه تاب و توان شرکت در نبردها را ندارد البته 
رخش نیز شاخص شده‌است» تنها یک چهارپای قوی هیکل تنومند نیست بلکه همدمی و انس وافر با خداوند 
خویش دارد. "JI;‏ نیز از جمله شخصیت‌هایی است که در این منظومه پررنگ و J974‏ مداراست» چاره اندیشی - 
در واقع مثل یک فرمانده عمل می‌کند که جوانب و راهههای پیروزی و شکست را می‌سنجد و عیار Le‏ را 
محک می‌زند. در این منظومه از جادوگری زال نیز یاد شده‌است به گونه‌ایی که درجنگ با دیوی ازتوران زمین» 
دیو که او را می‌شناسد حضور او را در جنگ مایه‌ی جادو و مکر و نیرنگ می‌داند و با خود می‌گوید: 

چه مکر و فئی کردشان و کار / ای پیرمرده هن وینه‌ی عیار 

فرامرز از دیگر شخصیت‌هایی است که حس حسادت او به برزو برانگیخته می‌شود و او را وادار می‌کند که به 
صورت شخصی ناشناس و نقاب پوش و با عنوان کوهکش نوه‌ی ضحاک وارد رزم با برزو شود تا انتقام 
خویش را از برزو گرفته و خود را محبوب رستم AS‏ 

شخصیت "جهانبخش" 9 گستهم" در هفت لشکر» مقدس نشان داده شده زیرا طی یک خواب» توسط پیر- 
سپید پوش به رستم معرفی می‌گردند تا به رزم هفت‌خوان برای نجات رخش xûşê sêl,‏ یک هدف والاست 
که نیروی از دست Kê)‏ دوباره به رستم بازگردد و عزت و اعتبار ایران لکه‌دار نشود در واقع رخش بازوی راست 
رستم محسوب می‌شود چون در غیاب رخش در میدان‌های o yê‏ توان تاخت و تاز ندارد 

تیمور از دیگر شخصیت‌هاییست که درصدد دست‌یابی به پدر خویش» برزو است تا او را بر تخت‌شاهی 
بنشانه در این هنگام به تحریک افراسیاب بدکردار و بدکیش با ایران و ایرانیان و حتی پدر ناشناخته خود وارد 
نبرد می‌شود ولی با عنایت خوابی که رستم می‌بیند و هاتفی که گره از رازهای سربسته و ممهور می‌گشاید 
هویت تیمور برای رستم و زال فاش می‌گردد و مانع از وقوع فاجعه‌ی تراژدی می‌گردد. 

بهرام نیز شخصیت دیگری است که درصدد دست یابی به ایران و توران است. اما در انتهای راه و بعد از 
نبردهای بی‌نظیر در میدان‌های رزم ایرانیان و تورانیان, مادرش هویت واقعی او را به رستم دیگر می‌شناساند. 

نقطهی آوچ داستان توسط کیخسرو می‌باشد که با شکست دادن افراسیاب به یاری عابد و گرگین میلاد و 
کناره‌گیری از حکومت و رفتن به کوه دماوند و ناپدید شدن» لهراسب را به جای خویش به پادشاهی منصوب 
کرد. 

۵- عناصر خرق‌عادت: 

نشانه‌های خرق‌عادت (super natural)‏ در منظومه‌ی هفت‌لشکر به وفور دیده می‌شود و به همین سبب 
از حقیقت مانند کمتری برخوردار است. مبارزه‌های طولانی قهرمانان در میدان نبرد با هم» جنگیدن پهلوانان 
ایرانی با دیوان و فایق آمدن بر آنهاء آمدن هاتف çımê‏ و فرمان دادن به کیخ‌سرو برای ترک تخت شاهی و 
رفتن به دماونده آمدن دستی از میان ابرها و بردن گستهم و صلصال و باز در جایی دیگر بردن رستم یک‌دست» 


۳۳۹ 


نخستین همایش بینالمللی ادیبات کرد 


طلسمات که نمود آشکاری در هفت‌خوان جهانبخش دارد؛ هفت‌خوان جهانبخش خود شامل yeke‏ خرق عادت 
است که از خوان اول تا هفتم سراسر پر از اتفاقات خارق‌العاده و فراتر از واقعیت است. استفاده از مهره‌ی 
کیخسرو" برای التيام بخشی به زخم‌های جهانبخش» نیروی بی‌نظیر زال در میدان رزم با آنکه بسیار پیر است 
و صدها عناصر دیگر از جمله دو گور را با هم خوردن, استفاده از گرزهای هصد منی و هزار و یکصد منی در 
میدان pj»‏ با گرز کوفتن بر سر حریف و تا کمر اسبان در خاک فرو رفتن و دوباره برخاستن و ادامه‌ی جنگ و 
m‏ همه‌ی این‌ها نشان از آن است که خرق عادت برابر است با اغراق و اغراق عنصر اصلی حماسه است. 


ê 
نوآوری آلماس‌خان" به همراه مهارت او در مثنوی سرایی» وجود برخی مضامین محلی» واژگان اصیل کردی‎ 

و ترکیب‌سازی‌های فراوان و نیز پرداختن به داستان‌های مشهور که مردمان محل زندگی شاعر از آن روایت 
داشته‌اند در قالب شعر کلاسیک کردی و وزن مألوف و گوش آشنای هجایی اثر ماندگاری در ادبیات ایران 


زمین مردم کرد یدید آورده است که شایسته‌ی بررسی و تحقیق بیشتر است. 


منابع: 

خالقی «sila»‏ جلال (۱۳۸۶) حماسه پدیده‌شناسی تطبیقی شعر پهلوانی. تهران» مر کز دایره 

ستوده, غلامرضا (۱۳۷۴) نمیرم از این پس که من زنده‌ام تهران» موسسه انتشارات و چاپ 
دانشگاه تهران. 


شمیساء سیروس (بی‌تا) انواع ادبی تهران. 

صفاء ذبیح الله (YAS)‏ حماسه سرایی در ایران. تهران» انتشارات امیر کبیر. 

صفی زاده بور «a45‏ صدیق (۱۳۷۵) نامه سرانجام (کلام خزانه)؛ تهران» انتشارات هیرمند. 
کزازی» مير جلال‌الدین (۱۳۷۰) مازهای راز تهران, نشر مرکز. 

کندوله‌ایی» الماس‌خان (بی‌تا) رستم نامه. هفت لشکر. 

همایی» جلال‌الدین (بی‌تا) فنون بلاغت و صناعات ادبی. 


YYY 


بررسی چند نکته‌ی عروضی در دیوان «نالی» و تطبیق آن با ادب فارسی 
دکتر سید اسعد شیخ احمدی 1 

چکیده: 

شعر کلاسیک کُردی, در اوزان و بحور عروضی فراهم آمده است. پیشتر گمان می‌رفت» کاربرد بحور و 
اوزان در شعر کردی مطابق با شیوه‌ی کاربرد آن در شعر عرب است که با کاوش و پژوهش ادبای کرد 
معلوم شد شعر کلاسیک کردی» در استعمال اوزان و بحور عروضی با شعر کهن فارسی تطابق بیشتری 
دارد تا با شعر عربی. 

jelê € JU‏ شعر کلاسیک کُردی» ابیاتی پراکنده هم به عربی سروده است که در دیوان وی فراهم 
آمده است. او این اشعار را در بحوری سروده است که شاعران شعر کهن پارسیء به ویژه شاعران سبک 
عراقی نیزه اشعار عربی و ملمْعات خویش را در آن بحور سروده‌اند و این شیوه شیوه‌ای است که 
مخصوص شعر فارسی است و در شعر عرب به این شیوه این بحور کاربرد نداشته است. از ميان بحور 
ویژه‌ی شعر عرب نالی غزلی نیز در بحر«بسیط» سروده است که شاعران مشهور پارسیگوی مانند: 
«عطار و خاقانی و مولانا و سعدی» نیز هر یک غزلی در این بحر سروده‌اند که این نشان از همداستانی 
و مطابقت این شاعر کرد با شاعران شعر کهن پارسی است. و در مجموع تنوع اوزان و بحور عروضی در 
دیوان GE‏ نشان از تسلّط وافر او بر بحور و اوزان عروضی اشعار کردی و پارسی و تازی است. 


واژه‌های کلیدی: شعر کلاسیک کردی, عروض, بحر و آوزان عروضی 


"استادیار گروه ادبیات دانشگاه کردستان 


ن همایش بینا لمللی ادییات کرد 


Mê‏ خضر احمد شاه ویس مکائیلی» متخلص به «نالی» به سال۱۷۹۷ یا ۱۸۰۰ میلادی برابر Û‏ سال 
۵ هجری قمری در روستای «خاک و خول» شرق سلیمانیه‌ی عراق» به جهان آمد و به سال ۱۸۵۵ 
میلادی (۱۲۷۳ هجری قمری) از جهان رفت (سه‌جادی» ۱۹۵۲: ۲۱۵ و ۲۱۴). 

این شاعر بزرگ شعر کلاسیک کردی آنچنان شهرتی به هم رسانیده است که «هیمن»» شاعر نامور 
کرد درباره‌ی وی گفته است: «همان‌گونه که هر خانواده ایرانی» در کنار قرآن کریم» دیوانی از حافظ" را 
هم با خود دار امید است که هر خانواده‌ی کرد نیز در طاقجه‌ی خانه‌شان» زیر قرآن کریم» دیوانی از 
نالی" را بگذراند» (مقدمه دیوان "نای ۱۳۶۸). 

این شاعر به ادب زبانهای کردی و پارسی و تازی آشنا و مسلط بوده است. وی در ادب کردی به 
شاعری متصنع نامور است» بیشتر اشعار این شاعر çj ja‏ به صنایع ادبی (به ویژه ترصیع و تجنیس و 
موزانه) است: 

جه‌نانی Sog‏ جینان کردم به ماوا حه‌بیبه‌ی مالیاوا مالی laê‏ 

)۱۲۲:۱۳۶۸ e J) 

(جنان: دل و جنان: با کسر جيم جنت به معنی "فردوس" است» ميان این دو صنعت جناس ناقص 
موجود است. مالیاوا: نام روستای معشوقه‌ی ثالی» حبیبه » است. این زن با نالی ازدواج کرد اما از 
بخت بد در همان اوان جوانی و اوایل ازدواج درگذشت و ثالی" را به غم فراق مبتلا ساخت. «مالی 
اوا»‌ی دوم به معنی«خانه اش آباد» است و میان این دو واژه نیز هم جناس تام و هم جناس مرکب» 
موجود است). 

نالی" در سرودن اشعار کردی, از اوزان عروضی رایج در شعر کلاسیک کٌردی, که برگرفته از اوزان 
شعر کلاسیک پارسی است. بهره برده است. از اوزان ویژه شعر عرب به ندرت استفاده کرده است و ابیات 
پراکنده عربی را هم که در دیوان وی موجود است. در آوزانی سروده‌است که در شعر تازی بدان شیوه 
شعر نگفته‌اند و این شیوه ویژه‌ی اشعار عربی موجود در دیوان شاعران ادب کهن فارسی است. 


متن اصلی: 

ادبیات کلاسیک کردی (در زمینه‌ی شعر) به اشعاری گفته می‌شود که اوزان و قالبهای شعری آن متأثر 
از شعر فارسی است (گه‌ردی» ۵:۲۰۰۳). پیشتر گمان می‌رفت که وزن شعر کلاسیک کردی, کاملاً sa‏ 
از اوزان شعر عربی است» هر چند عروض شعر فارسی و شعرکردی» در اصل pie‏ از عروض شعر عربی 
است. اما شیوه‌ی به کارگیری» اوزان و بحور عروضی» در شعرکردی, با شیوه‌ی کاربرد آن در شعر عربی» 
متفاوت است و مشابه با شیوه‌ای است که شاعران ادب کهن فارسی از آن بهره گرفته‌اند و این موضوع 


۳۳۹ 


نقد ادبی 


پژوهشگران» شعر کلاسیک کردی را برآن داشت تا به کاوش در عروض شعر فارسی روی آورند (هه- 
JANG -f 53)‏ 

از آنجا که شاعران شعر کلاسیک کردی اشعاری فراوان نیز به فارسی و به پیروی از شاعران پارسی - 
گوی» سروده‌اند» این شیوه در نحوه ی سرایش اشعار عربی نیز تأثير داشته است؛ یعنی شاعران» کلاسیک 
کرد 3 از جمله نالی» اشعار عربی را به شیوه‌ای سروده‌اند که این شیوه در شعر عربی متداول نیست 9 
شیوه‌ای است که شاعران ادب کهن پارسی بدان شیوه» شعرهای عربی و ملمعات خویش را سروده‌اند. 
برای نمونه "شيخ احمد جزیری" (از پیش‌آهنگان شعر کلاسیک کردی که به سال ۱۵۶۰ میلادی به 
جهان آمد و در سال ۱۶۴۰ از جهان رفت) مستزادی» به عربی سروده است که قسمتی از آن چنین است: 

یارامی قلبی بسهام اللحظات هیهات نجاتی 

مازال فداء لک روحی و حیاتی من قبل مماتی 

(مه‌لای جه‌زیری»۵۲۰:۱۳۶۱) 


این مستزاد در بحر «هزج مثمن اخرب مکفوف محذوف» سروده شده است. در شعر عربی «بحر هزج 
دو رکنی» (alye)‏ استعمال شده است. (در هر مصراع ۲ رکن) مانند: 


اذا اصبحت فی wê‏ فلا تحزن له وافرح 
اذا اص بح ت فی عس رن ف لا تح زن ل هو وف رح 
مفاعیلن مفاعیلن مفاعیلن مفاعیلن 


و سرودن شعر عربی در بحر «هزج مثمن آخرب مکفوف محذوف (مفعول مفاعیل مفاعیل فعولن)» 
خاص شاعران شعرکهن پارسی است از جمله آمولانا" غزلی در این بحر دارد که مطلع آن چنین است: 
آفدی قمراً لاح علینا و تلالا ما احسنه رپ تبارک و تعالی 
(بلخی,۱۳۶۲: (WA‏ 


اف دی ق مرن لاح ع لی نا و ت لال 
مفعول مفاعیل مفاعیل فعولن 
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نخستین همایش بین‌المللی ادییات کردی 


اشعار عربی و ملمّعات پراکنده‌ی سروده‌ی نالی" نیز در بحر «هزج مثمن اخرب مکفوف محذوف 
(مفعول مفاعیل مفاعیل فعولن)» سروده شده‌اند که از اوزان ویژه‌ی شعر عرب نیست: 


لا حول و لا طول و لا قدرة الا Al‏ له القدرة و الکائن ماشا 
(VANS FA Jb)‏ 
۷ حول و ۷ طول و ۷ قدر, فال الا 
مفعول مفاعیل مفاعیل فعولن 


یا بدر علواً و ضیاءٌ و WUS‏ فالغضن مع الآصل JI‏ فرعک مالا 
(همان:۱۱۴) 

یا بدر ع لوون و . . ate‏ ک ما لا 

مفعول مفاعیل مفاعیل فعولن 


ک ما لا 


بحور ویژه شعر عرب: طویل» مدید, بسیط وافر و کامل است. (خطیب تبریزی» ۵:۱۳۶۸و۲) و شاعران 
عرب به این شیوه‌ای که ثالی اشعار غزبی خویش را سروده است؛ شعر نگفته‌اند. 
اما همان‌گونه که پیشتر هم گفته شد. شاعران ادب کهن پارسی شعرهای عربی خویش را در بحور و 
اوزانی سروده اند که ویژه‌ی شعر فارسی است. مولانا در بحر «مضارع مثمن اخرب مکفوف محذوف 
(مفعول فاعلات مفاعیل فاعلن)» گفته است: 
ان لم یکن لقلبک فی ذاته غنی لم تغنه المناصب و المال و الکنوز 
(بلخی, ۱۳۶۲: (VF‏ 
هی ê‏ نن 


لم trd | ù ë‏ | باول‌مال | ول کا نوز 


NYA 


نقد ادبی 
“zù‏ | فاعلات | مفاعیل | فاعلات 


«بحر مضارع» در شعر عربی به این‌گونه یعنی «مثمن اخرب مکفوف محذوف» استعمال نشده است» 
در شعر عربی بحر«مضارع مربع» (یعنی دو رکن در هر مصراع) به کار azê,‏ است. (بدیع»۱۳۸:۱۹۹۱) 
دعانی الى سعاد دواعی هوی سعاد 


cel» | | le»‏ ` دواعی »| وی سعا دی 


تأثیر اوزان ویژه‌ی شعر عرب بر اشعار TU‏ 

از میان پنج بحر ویژه‌ی شعر عرب (طویلء مدید بسیط وافر و کامل) نالی" از دو بحر طویل و بسیط 
هر یک lalê‏ یک بارء بهره برده است. وی در بحر طویل شعری سروده است که به گفته ی شارحان 
دیوان وی» بسیار نادر و کم نظیر است و واژه‌های کردی را با واژه های «siye‏ درهم آميخته است. ola‏ 
های کردی را به گونه‌ای به کار برده است که گویی عربی است و برای آن اعراب هم در نظر گرفته 


است: 


تری عينة الا بدان من (خاک و خول) o‏ 


تری مندل الاوراق من (توز و گرد) ه 


(نالی»۴۰۳:۱۳۶۸) 
ت ری cê‏ | ن تل اب دا E‏ 0 کا خول هی 
فعوان مفاعیلن فموان مفاعلن 
(بحر طویل مثمن مقبوض) 


در کتاب مرزبان‌نامه هم شعری عربی در بحر طویل, نمایان است» که واژه پایانی آن فارسی است و 


فلو ابصرت عیناک ما انا بعد کم «de‏ من البلوی لقلت (توآنی) 
(وراوینی,۵۹۷:۱۳۶۶) 
ع لی هی م نل بل وا ل قل تو ت آنی 
فعولن مفاعیلن فعولن فعولن 
(بحر طویل مثمن محذوف) 
در بحر بسیط نیزء غزلی (A)‏ بیتی از نالی" برجای مانده است: ‏ . 
دووری له من خسته‌وه بی سه‌به‌بی یاری من باری خودایا که تو بگری سه‌به- 
بکاری من 
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نخستین همایش بین‌المللی ادییات کرد 


(نالی»۳۳۸:۱۳۶۸) 


این ابیات در بحر «بسیط مثمن مطوی» سروده شده است و طی تبدیل «مستفعلن» به «مستعلن )= 
مفتعلن)» است (معروف ۷۷:۱۹۸۷). 

شاعران ادب کهن پارسی el‏ از میان بحور ویژه‌ی شعر تازی, در بحر«بسیط» ابیاتی سروده‌اند که از 
جمله این شاعران می‌توان به llke‏ خاقانی» مولانا و سعدی اشاره کرد خاقانی گوید: 


رفتم به راه صفت ديدم به کوی صفا چشم و چراغ مرا جایی شگرف و چه جا 
(خاقانی»۵۴۵:۱۳۶۸) 
Zerî En‏ سا h‏ بر ی ص فا 
فعلن 
چش مو چ را غ م را ER ez:‏ 
و عطار" نیز در این بحر غزلی سروده است با مطلع: 
چون زلف تاب دهد آن ترک لشکریم هندوی خویش کند هر دم به دلبریم 
(عطار ۰:۱۳۶۸ 
چن زل ف تا با د هد Ael o a‏ ک ریم 
مستفعن < 
هن دو ی خی ش کا ند هر دم ب دل با ريم 
و مولانا" گفته است: 
در لطف اگر بروی شاه همه چمنی در قهر اگر بروی که را زين بکنی 
(بلخی ۱۳۶۳: ع) 


ب ک نی 


تفیل فعلن 
و سعدی گفته است: 
دانی چه گفت مرا آن بلبل سحری تو خود چه آدمتی کز عشق بی خبری 


(سعدی,۶۱۵:۱۳۵۶) 


نتیجه گیری: ۱ 

شعر کلاسیک کردی» در اوزان و بحور عروضی salê‏ آمده است پیشتر گمان می‌رفت» کاربرد بحور و 
اوزان در شعر کردی مطابق با شیوه‌ی کاربرد آن در شعر عرب است که با کاوش و پژوهش ادبای کرد 
معلوم شد. شعر کلاسیک کُردی» در استعمال اوزان و بحور عروضی با شعر کهن فارسی تطابق بیشتری 
دارد تا با شعر عربی. 

نالی» شاعر شعر کلاسیک کردی, ابیاتی پراکنده هم به عربی سروده است که در دیوان وی فراهم 
آمده است» او این اشعار را در بحوری سروده است که شاعران شعر کهن پارسی, به ویژه شاعران سبک 
عراقی نیزه اشعار عربی و ملمعات خویش را در آن بحور سروده‌اند و این شیوه شیوه‌ای است که 
مخصوص شعر فارسی است و در شعر عرب به این شیوه این بحورء کاربرد نداشته است. از ميان بحور 
ویژه‌ی شعر عرب آنالی" غزلی نیز در بحر «بسیط» سروده است که شاعران مشهور پارسی‌گوی مانند: 
(عطار و خاقانی و مولانا و سعدی) نیز هر یک غزلی در این بحر سرود‌اند. که این نشان از همداستانی و 
مطابقت این شاعر کرد با شاعران شعر کهن پارسی است. و در مجموع تنوع اوزان و بحور عروضی در 
دیوان "نالی» نشان از تسلط jêla‏ او بر بحور و اوزان عروضی اشعار کردی و پارسی و تازی است. 


نخستین همایش بین‌المللی ادییات کردی 


منابع: 

-١‏ بدیع بعقوب» اميل (NAN)‏ المعجم المفصل فى علم العروض و القافیه و فنون 
الشعر. بیروت دار الکتب العلمیه. 

saê çel کلیات قش تهران.‎ (YAY) بلخی, جلال الدین محمد‎  -۲ 

-Y‏ جزیری احمد (۱۳۶۱) دیوان, تهران» سروش. 

-Y‏ خاقانی» بدیل بن علی (۱۳۶۸) دیوان, تهران, زوار. 

b‏ خطیب تبریزی یحبی بن علی (۱۳۶۸) العتن الکافی؛ فی فنی العروض و القوا فی, 
مهاباده سیدیان 

1¬ سه‌جادی, علاء الدین (۱۹۵۲) میژووی ثه‌ده‌بی کوردی, بغداد. چاپخانه‌ی معارف. 

=Y‏ سعدی, مصلح الدین» مشرف بن عبدالله (YAZ)‏ کلیات سعدیی. تهران. امیرکبیر.. 

۸- عطار فرید الدین (۱۲۶۸) دیوان. تهران. انتشارات علمی و فرهنگی. 

4- گهردی, عه‌زیز (۲۰۰۲) رابه‌ری کیشی شیعری کلاسیکی کوردی, سلیمانی. چاپخانه- 


Ne‏ معروف» نايف و عمر (AY) Jul‏ علم العروض التطبیقی. بیروت» دار النفائس. 
-W‏ وراوینی» سعد الدین (۱۲۶۶) مرزبان نامه» cl ag‏ صفی lêse‏ 
۳ هردی, احمد (۲۰۰۴۱) العروض فی الشعر الگردی, اربيلء المجمع العلمی الکردستانی. 


ro 


بررسی سبک‌شناختی اشعار محوی 
امید یاسینی" 
دکتر اسماعیل شفق ** 
چکیده: 
۰ سبک (Style)‏ عبارت است از زبانی ویژه که تحت تأثیر دیدی خاص یا ذاتی خاص به وجود می‌آید. 
در اصطلاح ادبیات» سبک» روش خاص ادراک و بیان افکار به وسیله ترکیبات کلمات است. سبک anû‏ 
یعنی مجموع کلمات و لغات و طرز ترکیب آنها از لحاظ قواعد زبان و مفاد معنی هر کلمه در آن عصر و 
طرز Ji55‏ و ادای آن تخیلات از لحاظ حالات روحی شاعر که وابسته به تأثیر محیط و طرز معیشت» 
علوم و زندگی مادی و معنوی هر دوره می‌باشد. عناصر تشکیل دهنده‌ی سبک (ادبی) عبارتند از: نوع 
گزینش واژگان» زبان تصویری» شکل ساختمان جمله. با ظهور علم زبان‌شناسی در قرن بیستم» سبک 
موضوع یکی از شاخه های اصلی gil‏ سبک شناسی- شد که آن را دانش گونه‌های کاربردی زبان می- 
توان خواند آبرامز Abrams‏ ۸.8 سبک را منشی زبان شناختی در نظم و نثر می‌داند و می‌گوید: یک 
اثر بر مبنای انتخاب کلمات» ساختمان جلمه و نحوء میزان غلظت و نوع کاربرد آرایه‌های ادبی و 
خصوصیات بلاغی مورد تحلیل قرار می‌گیرد. سبک زاده‌ی عملی است که انگیزه‌ی آن نوعی هیجان 
است و رابطه‌ی اثر آفرین را با واقعیت بیان می‌کند و به قول لوکاچ Lukag‏ شکل خاص محتوایی 
خاص است. 


` دانشجوی دکتری زبان 9 ادبیات فارسی. 
دانشیار زبان و ادبیات فارسی دانشگاه بوعلی سینای همدان. 


در این پژوهش, پس از بحث درباره‌ی سبک شناسی» ویژگی‌های آن در شعر آمحوی" بررسی می‌شود 
تا مشخص گردد که این کارکرد ادبی تا a>‏ اندازه توانسته در شعر او نمود ul‏ روش در این تحقیق» 
تحلیلی بوده که اشعار ”محوی' را در سطوح واژگانی» ترکیبات» نحو و حروف مورد بررسی و مداقه قرار 
می‌دهد تا ویژگی‌های سبکی اشعار وی نمایان گردد. بعد از کندوکاو اشعار محوی مشخص گردید وی با 
تسأّطی که بر ذخایر زبانی oo‏ به خوبی توانسته با بهره‌گیری گسترده از واژگان و ترکیبات زیبا و برخی 
از کاربردهای کهن واژگانی و نحوی» موجب تشخص زبان شعری خود گردد. 


واژه‌های کلیدی: آشعار «597a‏ سبکه زبان» واژگان» ega‏ حروف. 
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نقد ادبی 


مقدمه: 

سبک (Style)‏ عبارت است از زبانی ویژه که تحت تأثیر دیدی خاص یا ذاتی خاص به وجود می آید. 
اما در این که این زبان ویژه را چه عاملی به وجود می‌آورده اختلاف وجود دارد. آیا حاصل عدول از زبان 
معیار است b From the norm Deviation‏ طبیعت خاص گوینده (فرشیدورد J-o l> (PY NYAN‏ 
نیفته‌های ذهنی گوینده است (درگاهی» ۱۳۶۶: ۱۷۲) یا ناشی از دید ویژه نسبت به جهان. (شمیساه 
(YÊ ۱‏ هر چه باشد ارتباط بین گوینده و زبان. به حدی است که به اعتقاد بعضی» سبک نام گوینده 
را جار می‌زند (همان: ۷). هرچند پیوند میان زبان و معنا غیر قابل انکار است. اما در سبک شناسی بیشتر 
زبان مورد توجّه است و همواره «چگونه گفتن» مڌ نظر می‌باشد تا «چه گفتن». در اصطلاح ادبیات» 
سبک روش خاص ادراک و بیان افکار به وسیله ترکیبات کلمات است. سبک شعرء یعنی مجموع کلمات 
و لغات و طرز ترکیب آن‌هاء از لحاظ قواعد زبان و مفاد معنی هر کلمه در آن عصر و طرز تخیل و ادای 
آن تخیلات از لحاظ حالات روحی شاعر, که وابسته به تأثیر محیط و طرز معیشت علوم و زندگی مادی 
و معنوی هر دوره می‌باشد. بهار سبک را «تحقق ادبی یک نوع ادراک در جهان Conception‏ که 
خصایص اصلی محصول خویش را مشخص می‌سازد» (بهارء ۱۳۷۵:ج۱.مقدمه) می‌داند. در عصر بهار 
مفهوم «ادراک» -که دید ویژه نسبت به جهان و رابطه ذهن و زبان» زبان و هستی را در ذهن ایجاد می- 
کند- gul,‏ نبوده است. جسجوی "بهار" بیشتر در لایه‌های زبان صورت پذیرفته و به ساحت معنا وارد 
نشده است. شمیسا اگر چه در ادبیات» چگونگی بیان را مهم‌تر از محتوا می‌داند» اما نگرش ویژه خالق 
اثر ادبی نسبت به جهان, ذهنی بودن آثار Subjective‏ و یا عینی بودن آن ها Objective‏ شادگرایی 
و غمبارگی آن ها را نیز مورد توجه قرار می دهد (شمیساه ۱۳۷۱: AŞ‏ 

با ظهور علم زبان شناسی در قرن بیستم» سبک موضوع یکی از شاخه‌های اصلی çl‏ سبک شناسی 
- شده است که آن را دانش گونه‌های کاربردی زبان می‌توان خواند. آبرامز Abrams‏ ۸.8 سبک را 
منشی زبان شناختی در نظم و نثر می‌داند و می‌گوید: یک اثر بر مبنای انتخاب کلمات» ساختمان جمله و 
نحو میزان غلظت و نوع کاربرد آرایه‌های ادبی و خصوصیات بلاغی مورد تحلیل قرار می‌گیرد. سبک 
زاده‌ی عملی است که انگیزه‌ی آن نوعی هیجان است و رابطه‌ی اثر آفرین را با واقعیت بیان می‌کند و به 
قول لوکاچ (Lukag)‏ شکل خاص محتوایی خاص است. در بیشتر گونه‌های سبکی که زبان‌شناسان به 
آنها پرداخته‌انده نظم و آرایش کلمات یا انتخاب از میان ساخت‌های دستوری متفاوت مطرح است. سبک 
داشتن برای اثر در حکم شخصیت داشتن برای فرد است. سبک در زبان شاعر پرتو می‌افکند و بن ماية 
زبان شاعر در هر دوره‌ای همان زبان معیارٍ آن دوره است. البته شاعر این زبان را عیناً به کار نمی‌برد 
بلکه به ضرورت و گاه به تفتن» در آن کمابیش تصرف می‌کند تا هم پیام خود را منتقل سازد و هم 
زیبایی آفرینی کند. می‌توان گفت که زبان معیار را به زبان هنری تبدیل می کند (سمیعی» ۱۳۸۶: ۶۷). در 
مطالعات سبکیء شایسته است به این 455 اساسی توجه شود که سبک - خواه در مرتبة انتخاب خواه در 


نخستین همایش بین‌المللی ادییات کردی 


iS yo‏ نوآوری هنجارگریزانه - در 4e2‏ شئون زبانی- دستگاه آوایی» عناصر و الگوهای واژگانی» روابط 
نحوی» ساختار سخن» جلوه‌گر می شود. در واقع» همین جلوه‌های سبکی cul‏ که به آثار شاعرانه تنوع 
بی‌حد و حصر می‌بخشد و آنها را با الوان و صور بی شمار به نمایش می‌گذارد از جهاتی به هم نزدیک و 
از جهاتی دیگر از هم دور می سازد. 

محوی از شاعران قرن نوزده میلادی, در «بالخ» از توابع سلیمانیه از شهرهای عراق دیده به جهان 
گشود. وی در سبک شاعری خود به آنالی" شاعر کرد نظر داشته‌است. از آن‌جایی که وی هم عصر 
شاعران دوره بازگشت ادبی در ایران «kêl, çe‏ همانند آن‌ها که سبک شاعران سبک خراسانی و عراقی را 
مد نظر قرار دادنده محوی نیز در اشعار فارسی خود به شاعران سبک عراقی, خاصه حافظ نظر دارد و حتی 
گاهی مصرع‌هایی از حافظ را تضمین کرده است. 

در این پژوهش, پس از êwa‏ درباره‌ی سبک‌شناسی» ویژگی‌های آن در شعر آمحوی بررسی می‌شود تا 
مشخص گردد که این کار کرد ادبی تا چه اندازه توانسته در شعر او نمود یابد. روش در این تحقیسق. 
تحلیلی بوده که اشعار فارسی آمحوی را در سطوح واژگانی» ترکیبات» نحو و حروف بررسی می‌کند تا 
ویژگی‌های سبکی اشعار وی نمایان گردد. 

ساختار فعل: 

برخورد محوی" با افعال در اشعار خود به چند شکل مختلف jay‏ پیدا نموده است به گونه‌ای که گاهی 
با استفاده مناسب از فعل‌های پیشوندی تشخص خاصی به اشعارش بخشیده است. گاهی هم با روی 
آوردن به افعال ساده کهن و نشاندن آن افعال در کنار دیگر افعال» موجب برجستگی شعر خود شده است. 
افعال به کار رفته در شعر "محوی" را می‌توان به انواع زیر تقسیم کرد: 

فعل‌های پیشوندی: 

«فعل‌های پیشوندی» به آن دسته از افعالی اطلاق می‌شود که از یک پیشوند و یک فعل ساده ساخته 
می‌شوند. «گاهی این پیشوندها در معنای فعل ساده تأثیر می‌گذارند و فعلی با معنای جدید می‌سازند 
مثل: افتاد و برافتاد و یا انداخت و برانداخت و گاهی هیچ معنای تازه‌ای به فعل ساده نمی‌افزایند. اگر چه 
از نظر تاریخی بار معنایی جدیدی به فعل می‌افزوده‌انده امروز تأثیری در معنی فعل ندارند؛ یعنی فعل ساده 
و پیشوندی آن‌ها یک معنا می‌دهد.» (وحیدیان کامیاه ۱۳۷۹: (OA‏ 

محوی از افعال پیشوندی» یا پیشوندهای«بر»»«ب»»«در» و«باز» در شعر خویش بهره جسته است. 
برای نمونه «بگرفت» در شعر ذیل: 


دلم بگرفت از گفتار پر بی‌مایه‌ی واعظ بخوان ای بذله‌خوان اشعار ساقی نامه حافظ 
(محوی:۵۴۸) 
در خور تأمل است افعال پیشوندی در شعر محوی تشخص شعر کمک بیشتری می‌کنند برای نمونه در 
شعر زیر: 


۳۳۹ 


نقد ادبی 


خورشید جمالش j‏ نظر گم شد و برخاست صد محشر و بارد ز دو چشمم همه انجم 
(محوی:۵۵۸) 

وندهایی که محوی با استفاده از آن ها افعال پیشوندی ساخته است» عبارتند از: 

۱) ب: از پیشوندهای است که محوی به فراوانی در شعر خود از آن استفاده کرده است. پیشوند «ب» 
در آغاز فعل قرار می‌گیرده با آن که در معنای فعل تغییری ایجاد نمی‌کند اما بر انجام دادن Û‏ انجام 
ندادن فعل تأکید می‌نماید. در سبک‌شناسی "بهار" در باب این پیشوند چنین آمده است: «(ب)ای تأکید را 
صاحبان فرهنگ (ب)ای زینت نامیده‌اند و بعضی آن را (ب)ای زاید نام داده‌انده ما آن را بای تأکید می- 
دانیم» زیرا هیچ حرفی یا ابزاری در زبان نیست که محض زینت یا به زیادتی استعمال شود.» (بهار۱۳۷۵: 
۳ محوی از این پیشوند در افعال خود بسیار سود جسته است برای نمونه در شعر ذیل: 


بگداخت: 
«محوی» ز تب شوق تو بگداخت خودای gad‏ امشب به عزاخوانی پروانه برون Î‏ 
(محوی: ۵۱۴) 
بشد و بگفتم: 
بشد مژگان چشمش باز در هم که این باز قضا دارد چه در چنگ 
معلم چون رخش را زد به سیلی بگفتم آفتاب آمد به خرچنگ (محوی:۵۵۲) 
و 


بگفتم چشم میگونت پر است از شورش امشبه i‏ خرلات من آباد است از çil‏ خونریزی و آشوب 
(محوی:۵۲۲) 
نمونه‌های دیگر: بگداخت:(محوی:۵۱۴). بمسردم:(محوی:۵۱۵). بدهسد:(محوی:۵۱۷)» 
بک‌شا:(محوی:۵۱۸). بنمسود: (محوی:۵۲۲). بگفستم:(محوی:۵۲۲). بسسول:(محوی:۵۲۵). 
بسشد:(محوی:۵۲۵). بدویسدیم:(محوی:۵۲۷). بگرفت:(محوی:۵۲۸) بسدار (محوی:۵۲۹) 
برسد:(محوی:۵۳۲). بنما:(محوی:۵۳۲). بسسیارند:(محوی:۵۳۶). بیامد:(محوی:۵۲۶). 
بگذاشت:(محوی:۵۳۷). بفروختند:(محوی:۵۳۸). بکشود:(محوی:۵۴۰). بمسوخت:(محوی:۵۴۷. 
بگرفت:(محوی:۵۴۸). بنمود:(محوی:۵۵۲). بماند:(محوی:۵۵۴). بگریم:(محوی:۵۵۹و ۵۶۰). 
بنواخت:(محوی:۵۶۰). بگفت:(محوی:۶۲هو۵۶۸). بنما:(محوی:۵۶۶). 
شایان عنایت است کاربرد این پیشوند در زبان امروز -که از ویژگی‌های شعر گذشته است- موجب 
تشخص زبان jelê‏ می‌شود. زیرا «یکی از اختصاصی‌ترین مختصه‌های سبکی مکتب خراسان استفاده از 
آب" و پیوند دادن آن به فعل caz‏ تأکید و اثبات آن است. گفتنی cul‏ استفاده از بای تأکید مثل سایر 


Yêu 


عناصر سنتی زبان تنها در زبان‌هایی صورت dêşe‏ می‌گیرد که روح کهن گرایی در آن‌ها غالب باشد» 
(علی‌پور, ۱۳۷۸:۳۲۰). 

(Y‏ بر: یکی دیگر از پیشوندهایی که امروز کاربرد آن در زبان گفتاری و حتی نوشتاری اندک است 
«بر» می‌باشد. به همین سبب کاربرد آن را در افعال مورد استفاده» می‌توان حاکی از تمایل شاعر به 
کاربرد واژه‌های کهن دانست؛ باید توجه داشت که این پیشوند گاه معنای فعل را تغییر می‌دهد از آن 
جمله فعل «برآمد» در شعر ذیل: 

بر آمد: 

دگر یعقوب از غمزاده باشد شکوهش کز چاه برآمد یوسف از وی دل در آن چاه ذقن گم شد 

(محوی:۵۲۶) 
پیشوند «بر» گاهی هم موجب xalî‏ معنای فعل نمی‌شود. اما شاید بتوان آن را نوعی تأکید بر انجام 
پذیرفتن یا نپذیرفتن فعل به شمار آورد: 


ز باده رخ برافروزد که با یک جلوه‌ام سوزد نگهدارش خدا دلسوزی دلدار ما بنگر 
(محوی:۵۴۲). 
و 
زلف را تا شانه زد دل ها برآشفت این چه کرد کرد صد دل را حزین و یک دل شمشاد شاد 
(محوی: ۵۳۴). 


نمونه‌های دیگر: برگردد:(محوی:۵۲۲ بسودارن(محوی:۵۲۲و0۵۳۲. ب و کش :(محوی:۵۳۱ 
برافگن:(محوی:۵۳۲). بر آشفت:(محوی:۵۳۴). بر آمد:(محوی:۵۳۶) بردار:(محوی:۵۳۷). برمی 
نبهد:(۵۳۸). ب رآید:(محوی:۵۵۴) بردارد:(محوی:۵۵۵). بر آرم؛(محوی:۵۵۸). برافگن:(محوی:۵۶۱). 
برزند:(محوی:۵۶۲۳). بر ناید:(محوی:۵۶۹). 

۲) در: محوی گاهی از افعالی با پیشوند «در» در شعر خود سود می‌جوید. برای نمونه به فعل 
«درباخته‌ايم» در شعر ذیل اشارت می‌شود. 


دنیا همه هیچ است ولی هیچ‌تر از وی ماییم که درباخته‌ايم این همه با هیچ 
(محوی:۵۳۰) 
در شعر ذیل شاعر با به کار بردن فعلی با پیشوند «در» و فعل «شگفتم» موجب تشخص زبانش شده 
است. 
در شگفتم من از این سودا که تو یک مشت خس با چه رو رو بر که آتش فشان آورده‌ای 
(محوی:۵۶۷) 


ARA 


نقد ادبی 


نمونه های دیگر: درربسود:(محوی:۵۲۰). دربساختیم :(محوی:۵۲۸). در کشم :(محوی:۵۴۶). 
در گرفت :(محوی:۵۵۲). در آ:(محوی:۵۶۴). درنمی تازد:(محوی:۵۶۷). درشگفتم :(محوی:۵۶۷). 
درآ :(محوی:۵۶۸). در یابید :(محوی:۵۷۰. 

(f‏ باز: این پیشوند در دوره‌ی اول شعر فارسی به همراه فعل کاربرد داشته و «در زبان فارسی دری به 
صورت (la) GU)‏ و (واز) به کار رفته است.» (مدرسی,۱۳۸۶: )٩۰‏ شاعر با کاربرد این پیشوند به همراه 
فعل متناسب با آن» خواننده را به دوران گذشته می‌برد. محوی از این پیشوند در شعر خود استفاده کرده 
است. مانند (باز افروز) در شعر ذیل: 


آلا یا ایھا لستاقی آدر کأساً و ناولها به نور می تو باز افروز awê‏ کشته‌ی دل‌ها 
(محوی:۵۱۸) 

3 

باز بر دست آن نگار دیده باز از بهر صید رفت و باز آمد یکی باز قضا بازء العیاذ 
(محوی:۵۴۱) 


محوی با به کاربردن فعل (باز آمد) و تکرار واژه (باز) در شعر خویش موسیقی ایجاد کرده است. در 
فضای تغزلی çaê‏ از زبان عادی فاصله گرفته و به شعر خود برجستگی بخشیده است. نمونه‌های دیگر: 

بازمی‌ناید: (محوی:۵۲۰). بازنگردیسدی:(محوی:۵۳۱) باز گر د:(محوی:۵۳۵). با زآمد: 
(محوی:۱ ۵۴و ۵۴۲). 

فعل ساده: 

یکی دیگر از روش‌های که شاعر به یاری آن به اشعارش تشخص می‌بخشده به کارگیری افعال ساده- 
ای است که در دوره‌های گذشته مورد استفاده قرار می‌گرفته و امروزه از زبان معیار کنار رفته‌اند. باید 
یادآور شد «فعل ساده, فعلی است که تنها از یک پایه‌ی واژگانی (- عضو فعلی) تشکیل شده و قابل 
تجزیه نیست.» (مدرسیء ۱۳۸۶: ۲۴۵). محوی در این نوع کاربرده بیشتر از فعل‌های ساده‌ای استفاده 
کرده که امروزه کاربردی ندارند. نظیر افعال زیر: 


خرامد: 

قمریان باغ قدس از شوق کوکو می‌زنند تا سوی محشر خرامد سرو موزون شما 
(محوی:۵۱۶) 

فکند: 

نور حسنت ماه را شق» آفتاب از پا فگند آفرین ایزدی بر دست و بازوی شما 
(محوی:۵۱۷) 


YEY 


نخستین همایش بین‌المللی ادبیات کردی 


گونه‌ی دیگر از افعال به کار azê,‏ در شعر محوی, افعال ساده‌ای هستند که با ساخت‌های دیگری در 
شعر امروز استفاده می‌شوند. اما به شکل به کار رفته در شعر محوی در زبان هنجار و معیار دیگر رایچ 


فتاده: 

مدهوش خماریم فتاده به در ù‏ بر کف قدح ای شوخ j‏ میخانه برون Î‏ 
(محوی:۵۱۴) 

استاده: 

گدای کمترینش را بود شأنی که در پیشش چو پیش شه گدا استاده شاهانند گردن کج 

(محوی:۵۲۹) 
فعل‌های «فتاده» و «استاده» امروزه به شکل «افتاده» و «ایستاده» رایج است و به این شکل کاربرد 
ندارد. 
نمونه‌های دیگر: 


نمسودم:(محوی:۵۱۵). گسشتم:(محوی:۵۱۵). ربایسد:(محوی:۵۱۵). گسذاو(محوی:۵۱۶) 
باشسدم:(محوی:۵۲۱). رانسم:(محوی:۵۲۲) دانسم:(محوی:۵۲۲). گشود:(محوی:۵۲۵) 
تابن د:(محوی:۵۲۵). رمیسدیم:(محوی:۵۲۷). طپیسدیم:(محوی:۵۲۷). گفذار د:(محوی:۵۲۹). 
افزود:(محوی:۵۲۹). نایسد:(محوی:۵۲۰). مسی‌فتد:(محوی:۵۳۲). گزیند:(محوی:۵۳۲). 
افکندی:(محوی:۵۳۴). سزد:(محوی:۵۲۵). فگن د:(محوی:۵۲۶). گسذار:(محوی:۵۳۷). 
افروختند:(محوی:۵۳۸). آندوختند:(محوی:۵۳۸). ربود:(محوی:۵۴۱). گشت:(محوی:۵۴۲. 
یاب د:(محوی:۵۴۲). افگنسد:(محوی:۵۴۲). ناید:(محوی:۵۴۳). نمودی:(محوی:۵۴۵). 
تسراود:(محوی:۵۴۶). دمیسد:(محوی:۵۴۷). نم ‌ود:(محوی:۵۵۰). دان د:(محوی:0۵۵۲). 
افکند:(محوی:۵۵۲). خوانند:(محوی:۵۵۴). اف زود:(محوی:۵۶۰). سسزد:(محوی:۵۶۰). 
گشود:(محوی:۵۶۶). استاده:(محوی:۵۶۸). فتد:(محوی:۵۶۹). 

فعل مرگب: 

منظور از فعل مرکب» فعلی است که در ساختن آن پیش از فعل ساده یک یا چند تک واژ مستقل به 
عنوان پایه بیاید و با cl‏ فعل ترکیب شود و فعل مرکب بسازد (وحیدیان کامیار» ۱۳۷۹: (DA‏ ناگفته نماند 
که این تکواژ اغلب از صفت و اسم است که در صرف فعل ثابت می‌ماند و با فعل ساده‌ی بعد از خود هیچ 
گونه رابطه‌ی نحوی ندارد. محوی اغلب در ساختمان این نوع افعال» خاصه در قسمت پایه از واژه‌های 
کهن استفاده می کند و این گونه به نظر می‌آید که وی در آثار منظوم کهن پارسی تحقیق و تعمّق داشته 


YEY 


نقد ادبی 


که به این شیوه از ظرایف و ظرفیت‌های آن استفاده می‌کند و به این صورت بین زبان روزگاران گذشته و 
زبان عواطف امروز پیوند بر قرار می‌سازد. نمونه‌های از این نوع افعال مرکب در اشعار محوی عبارتند jl‏ 


سر زند: 

بیجا بود چون از لب او سرزند بجا است ناید بجز حیات فزایی ز جان پاک (محوی:۵۵۲) 

سر کشد: 

بیاد سرو بالای جوانی ناله‌ام عمری است ببالا سرکشد بر پا تو پیر بی‌عصا بنگر 
(محوی:۵۴۲) 

نمونه‌های دیگر: 


سس رمی ک شد:(محصوی:۵۱۶). سسرزدم:(مجوی:۵۲۳). yawe‏ شد:(محوی:۵۴۲). 
سرزند:(محوی:۵۵۲). سرزد:(محوی:۵۵۸). سرزند:(محوی:۵۶۹). 

افعال گروهی: 

افعال گروهی به دسته‌ای از کلمات گفته می‌شود که با هم معنی فعل واحدی را می‌رسانند و «غالباً 
معادل با مفهوم یک فعل ساده یا یک فعل مرکب است. این افعال بیش از دو کلمه هستند که معصولا 
یکی از کلمات حرف اضافه است و مجموع عبارت نیز معمولاً معنی مجازی دارد» (انوریگیوی» ۱۳۶۷: 
(YA‏ این گونه افعال معمولاً از (یک پیشوند + اسم + فعل ساده) ساخته می‌شوند. عبارت‌های فعلی امروزه 
نسبت به گذشته کمتر استفاده می‌شوند. وجود این افعال با بافت‌های کهن در شعر "محوی بیانگر قدرت 
و توانایی شاعر بر ظرفیت واژگان فارسی است که با حسن گزینش و ترکیب» بین زبان و aible‏ 


هماهنگی زیبایی بر قرارمی‌نماید. 

برپاکن: 

نقاب از رخ برافگن محشری از جلوه بر پا کن جهانی صبر و هوش و عقل از یک عشوه یغما کن 
(محوی:۵۶۱) 

به‌پاکرد. برپاکنی بازپس گردد: 

قیامت را به پا کرد از قیامت قامت رعنا نهی گامی به ره برپاکنی صدگونه هنگامه 

تن سیمینت ار یک‌بار بیند بس عجب نبود زخجلت بازپس گردد به کام کرم بادامه 
(محوی:۵۶۷) 


فعل دعایی: 
یک نوع ساختار فعلی که شاعر با به کارگیری آن موجب تشخص زبان خود می‌شوده کاربرد آن دسته 
ازفعل‌های دعایی است که در شعر و نثر گذشته مورد استفاده قرار می‌گرفت. فعل دعایی در زبان گذشته 
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به شکل: «بن مضارع+اد» یا «فعل مضارع سوم شخص+» ساخته می‌شده‌است. در شعر محوی بیشتر 
فعل‌های دعایی وی را فعل «باد» و صورت منفی آن «مباد» تشکیل می‌دهد. 


باد؛ 

خانه‌ی عاشق نوازی‌ها پیش آباد باد یار دادی شوخی و بی‌رحمی و بیداد داد 
(محوی:۵۳۲) 

مبیناد» میاد: 

بر لبم طوفان آه و دیده‌ام دریای خون کس مبیناد ای خدا این ماجراها را که من 

نیم‌نازش کرد یغما دین و دل یارب مباد کس بدین گونه اسیر عشق این ترسا که من 
(محوی:۵۶۲) 

ساختار اسم: 


با تأمل در اشعار محوی" می‌توان به نیکی دریافت که وی متناسب با ساخت بیانی شعر خویش گاه 
آگاهانه و گاه نا آگاهانه از اسم‌هایی که در دوره‌ی گذشته gula‏ بوده و اکنون کمتر مورد استفاده قرار می- 
گیرند یا به کلی متروک شده‌انده در شعر خویش بهره می‌گیرد. ایجاد زبانی استوار و فخیم نیازمند Hb‏ و 
توجّه به شکل و تلفظ واژه‌هاست بنابراین با توجه به این تعریف ساختار اسمی در شعر محوی به دو 
گونه: کاربرد اسم‌های قدیمی و کاربرد تلفظ قدیمی واژه‌ها یافت می‌شود: 

۱)کاربرد اسم های قدیمی 

در صورتی که yelê‏ از اسامی‌ای که در گذشته کاربرد داشته و امروزه در زبان فارسی کمتر به کار می- 
رود استفاده کند این yel‏ موجب برجستگی زبان شعرش می‌شود. شایان عنایت است که محوی در شعر 
خویش از واژه‌های قدیمی بسیار استفاده کرده است. برای نمونه در شعر ذیل: 


مطلب نشئه‌ی عیش از می میخانه دهر جام ها ما هم از آن باده چشیدیم عبث 
(محوی:۵۲۷) 
به کار بردن واژه‌های «عیش» «می» «میخانه» «دهر». «جام» و «باده» به فضای شعرش جنبه‌ی 
کین گرایانه بخشیده است. 
واژه‌های رٌخ cme‏ زلف و غالیه در شعر ذیل نیز چنین است: 
حیف آیدم به رخ رسدت دست هر عبیر از مشک زلف غالیه را بر جمال مال 
(محوی:۵۵۵) 


(Y‏ کاربرد تلفظ کهن واژگان 
کاربرد تلفظ کهن واژه‌ها نیز موجب می‌شود که زبان شاعر از زبان متعارف و هنجار فاصله گیرد و به 
زیان گذشته نزدیک شود. گاهی تلفظ قدیمی برخی از ولژگان تنها با جا به جاییء یا حذف یا تغییر یک 


fo 


نقد ادبی 


حرف از cl‏ صورت می پذیرد. واژه‌ی «آسیا» که صورت قدیمی آن «آسیاب» است یا «فولاد» که در 
زمان‌های پیش به صورت «پولاد» تلفظ می‌شده چنین است. «به هر حال شاعر به تناسب نیاز موسیقاتی 
و روحی خویش از صورت‌های مختلف یک کلمه می‌تواند بهره‌مند شود که فقط یکی از آن‌ها در هنجار 
عادی زبان زنده و مورد استفاده همگان است» (شفیعی کدکنی» ۱۳۸۴:۲۵). محوی در اشعار خود به 
مقتضای فضای شعر از این امکان زبانی نیز به زیبایی استفاده می‌کند. از آن جمله در شعر ذیل به جای 
«راه» از «ره» و به جای «شاه» از «شه» که صورت قدیمی‌تر آن است» بهره می‌جوید. 


خاک ره‌گشته شدم بلکه به پایی برسم به صبا داده غبارم که به جایی برسم 
از گدایی در عشق مرا چشم هی است بود از سایه‌ی زلفی به همایی برسم (محوی:۵۵۷) 


نمونه‌های دیگر از کاربرد اسم‌های قدیمی و کاربرد تلفظ کهن واژگان: 

میخانه» شکرانه» دی قدح» خمار:(محوی:۵۱۴). رخ خسته» قاقم خفته» غنوده» ناو کش (محوی:۵۱۵) 
ayê‏ شه» سجده‌گه (محوی:۵۱۶)» گلشن, sg pê o jel‏ قرب رخسار» کنیزه هندو (محوی:۵۱۷). محمل» 
kai‏ گلشن (محوی:۵۱۸). جامه, خرام (محوی:۵۱۹). ظلمات» سرشک (محوی:۵۲۱). کوکب» خجل» 
شهسوار, مرکب. نقاب» dûy‏ رخسارء day‏ خرابات (محوی:۵۲۲) رخ» رقیب» ره عم (محوی:۵۲۳). باده 
ژنده» خرقه» طرب» عشرت» رقیب برهمن (محوی:۵۲۴). عندلیب. تاک دیده (محوی:۵۲۵). جغد عنقاه 
شهی» ıê‏ شوکت. فغان» باده افگارء عشرتکده عزلت (محوی:۵۲۶). جامهء دهرء میخانه» جام باده ره 
(محوی:۵۲۷). غنج. کمند (محوی:۵۲۸) خرق, فلک» شه» گلشن, کارزا, جامه, خاربشت (محوی:۵۲۹. 
زلف دام شهی (محوی:۵۳۰). افغان» خونابه. ده دیده سقیم» رای زخم (محوی:۵۳۱.) گلشن» خزان» 
call‏ نقاب رخ» ماهتاب» عشاق (محوی:۵۲۲). مفان» کوی» cp ya‏ شوخ (محوی:۵۳۳) زلف بتان,کلک» 
دیده جبین» رخ» عشاق, قفا (محوی:۵۳۴) ساقی. همره چرخ» محنت» نزارء ره آورد (محوی:۵۳۵) ep j‏ 
sol‏ ذقن, زلف» گلگشت (محوی:۵۲۶). شه»ء دیو دد کهسار نگارء دیده قاصد (محوی:۵۳۷). نگارین» 
خزان» شوخ» سودا دیده. کوی» عبیر (محوی:۵۳۸). خلد» روا عندلیب نوشین» تیغء گلچین (محوی:۵۳۹ 
شاهنشه, گلشن» صنع» مسکین» کابین» عارض, زلف دهن (محوی:۵۴۰). رقیب (محوی:۵۴۱) کارگر, 
ره‌باده» رخ زلف (محوی:۵۴۲) chê‏ رهی» شرر (محوی:۵۴۳) غمزه توسن» شه» رخسار (محوی:۵۴۴). 
زلف قید ره» ورطه:(محوی:۵۴۵) اکسیر بحر» مل, co jê‏ درج گهر در Jal‏ دلب مه مه هندوی 
(محوی:۵۴۶). میخانه» خموش,طربناک» زلف» رخ یغما (محوی:۵۴۸). لعل» صهباء بزم وصل 
(محوی:۳۵۹). گلشن, رخ, نقاب» ره مها (محوی:۵۵۰). کحل» محمل (محوی:۵۵۱). دیده فرق» رخش» 
نقاب» چرخ مهر مه» خرقه (محوی:۵۵۲). کلف باده تاک رخ (محوی:۵۵۳). نگارء لعل» عشوه 
(محوی:۵۵۴). زلف» کلف» که پور (محوی:۵۵۵). گنه» ره رقیب» که سار (محوی:۵۵۶). زلف» خرام 
(محوی:۵۵۷. می caê‏ باده رخ خم (محوی: ۵۵۸ رخ aê Jı‏ میکده خانقاه DOA gga)‏ مه 
هامون» کهسار» می» گردون» زخارء شهوار (محوی:۵۶۰) نقاب» رخ» عشوه» گردون» رعنا (محوی:۵۶۱). 
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یغماء ترساء تاراج» انگبین» رخسار (محوی:۵۶۲). call,‏ چرخ» ıê‏ بارگاه تیغ (محوی:۵۶۴) شهان» هجر 
مهمر شهنامه (محوی:۵۶۶) سمند. هنگامه (محوی:۵۶۷). ره آورده مشاطه» بزم. گلشن, نگار 
(محوی:۵۶۹). طعن» آگه واله. شوخ آذرء شاهنشه j)‏ (محوی:۵۷۰). شه» دام (محوی:۵۷۱). 

ساختار صفت 

استفاده از صفات مطلوب در شعر شاعران در صورتی که متناسب با فضایی معنایی و واژگان موجود در 
شعر باشد موجب تشخص کلام می شود. شاعر باید در انتخاب این صفات نهایت دقت را مبذول داشته و 
کلمات ملایم و مأنوس با سبک خود را به دست آورد. صفات به سه شکل در اشعار محوی نمود يافته 
است: 

صفات ساده 

منظور از صفات ekola‏ صفاتی است که از یک تک واژ مستقل تشکیل می شوند. رویکرد محوی به 
این صفات ساده رویکردی زیبا شناختی است که بر جنبه موسیقیایی اشعارش طنین مضاعف بخشد. 
برای نمونه واژه‌ی «نزار» وهزار» در اشعار ذیل: 


اگرچه رو سیه از معصیت هستم تو غفاری باین جسم نزار و ناله های زار ما را بخش 
(محوی:۵۳۴) 

همچنین در نمونه های ذیل «ناب» و «سهی» به عنوان صفت به کار رفته اند: 

مفلسان عشق از سودای خالت سیم ناب ریختند از دیده وز دل نقد داغ اندوختند 
(محوی:۵۲۸) 

به دل گفت او نهال قامتش را دید چون رضوان چنین سرو سبهی شاید که صد جنت بیاراید 
(محوی:۵۴۰) 


نمونه‌های دیگر: سیم ناب (محوی:4۵۲۲ لب لعل (محوی:4۵۲۸ سرو سهی (محوی:۵۲۹ دنیای دون 
(محوی: ۵۳۳و (AYY‏ دیو مربد (محوی:۵۵۲ خرقه زرق (محوی:۵۵۲ لب لعل (محوی:۵۵۸. 

این صفت از ترکیب یک تک واژ مستقل و یک یا چند تکواژ وابسته ساخته می شود. این تکواژه‌های 
وابسته یا وندها ممکن است به.صورت پیشوند يا پسوند باشند. بايد توجّه داشت که در این گونه صفات 
گاهی تکواژ آزاد آن کهن است و وند آن در زبان امروز هم کاربرد دارد. مانند نا+یاب و عنبر+ین» در شعر 


ذیل: 
گوهر نایاب مقصودت نمی آید به کف تا نگردی «محویا» در موج بحر گریه غرق 
(محوی:۵۵۲) 
روز روشن را به چشم عاشقان شب ساختی تا برآشفتی بر این رخسار زلف عنبرین 
(محوی:۵۶۲) 


ARA 


و گاهی هم تک‌واژ و وند هر دو کین هستند. مانند: 


نگون + سار: 

چون شیشه پر از می که نگونش بنمایند همواره من از بخت نگونسار بگریم 
(محوی:۵۶۰) 

می+گون: 

ای شکوه باغ حسن از سرو موزون شما جان و دل ها مست عشق از لعل میگون شما 
(محوی:۵۱۶)» 


نمونه‌های دیگر: خرقه ی پشمینه (محوی:۵۱۵ زلف عنبرین (محوی:۵۲۲)» حصار آهنین»یوسف لاله 
گون,چشم میگون (محوی:۵۲۲) باده ی دیرینه (محوی:۵۲۴» گیسو مشکین (محوی:4۵۲۸ گدای 
کمترین (محوی:۵۲۹ بستر رنگین (محوی:4۵۲۳ اشک آتشین (محوی:4۵۳۵ آه دردناک 
(محوی:۵۵۳و۵۶۵)» جامه رنگین (محوی:۵۶۶). 

صفات م رکب 

صفت مر کب صفتی است که jJ)‏ دو یا چند تکواژ آزاد با مستقل ساخته می شود.» (وحیدیان 
کامیار,۱۳۷۹: (A)‏ بهره جستن از این صفات از طرف شاعر خواه به عمد یا غیر عمد از آنجایی که امروزه 
در زبان معیار کاربرد ندارده موجب تشخص زبان او می شود. محوی در اشعار خود با بسامد بالایی از این 
صفت بهره جسته است. مانند: 


خار+ پرور: 

چون خلیل از آرزو گل خار پرور دیده ای نقص نشماری تو «محوی» بر آولی الالباب باب 
(محوی:۵۲۰) 

شهر+ آشوب: 

نقاب از چهره بردار ای جبینت ماه هر آشوب ز جا بر یکدم از یک برق جلوه صبر صد یوب 
(محوی:۵۲۲) 

شعله + بار: 

مباش منتظر جلوه‌ی رخش «محوی» تو مشت خار به این برق شعله بار مپیچ 
(محوی:۵۲۰) 

پر + سوز جان+ کاه: 

نهی پای تو بر سینه پر سوزی وای مرهمی بر سر Gêla‏ نگذاری هرگز 

زنی آتش به J»‏ بلبل نالان ای گل گوش بر ناله ی جانکاه نداری هرگز 
(محوی:۵۴۳) 


YEA 
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نمونه های دیگر: دیده‌ی پرفن (محوی:۵۱۴» روح حیات افزا (محوی:۵۱۹» مهر عالم تاب 
(محوی: ۵۲۲ ناله‌ی جان کاه (محوی:۵۲۷) دل آسوده گرد (محوی:۵۲۹) دیده شرفیاب (محوی:۵۳۱) 
نسیم روح پرور (محوی:۵۳۲)» ناله‌های پرحزین (محوی:4۵۳۵ دیوانه‌ی صحرا نورد (محوی:۵۳۶» گوهر 
شهسوار (محوی:4۵۳۷ چشم پر خمار (محوی:4۵۴۰ چرخ کج‌رو(محوی:۵۴۱ سبزه‌ی نورسته 
(محوی:4۵۴۱ نخل شیرین‌بارء تيغ qe lê‏ چشم پرفن (محوی:4۵۴۲ سینه پر داغ (محوی:۵۳۴ دل 
پرخار (محوی:۵۴۵)» دیده‌ی پر فن,زلف مشکبار (محوی:4۵۵۰ مرغ خوش آهنگ (محوی:۵۵۴ اشک 
سرخ بار (محوی:4۵۵۶ لعل شکربار, دل کوهکن (محوی:۵۵۶ یار نازک طبع (محوی:۵۵۹ نرگس 
خیره چشم (محوی:۶۵۷» زلف مشکبار (محوی:۵۶۸) ناله دمساز (محوی:۵۶۹). 

ساختار قید 

قید واژه‌ای است «که صورت ابت دارده یعنی صرف ناشدنی است» و آن به فعلی» با صفتی» یا قید 
plos lı „Sa‏ جمله می‌پیوندد تا نکته‌ای را به مفهوم آن بیفزاید.» (ناتل خانلری» ۱۳۸۲: ۳/۲۰۹) قیدها به 
دو دسته‌ی: قید مختص و قید مشترک تقسیم می‌شوند. قیدهای مختص در جمله جز نقش قیدی, نقش 
دیگری را نمی‌پذیرند و در زبان برای قید بودن وضع شده‌اند.امّا قیدهای مشترک در اصل قید نیستند» 

بلکه صفت و اسم و فعل  g‏ اند که در جمله قید واقع می‌شوند (انوری» گیوی» ۱۳۶۷: ۲۲۶) محوی از 

هر دو دسته‌ی این قیدها متناسب با حال وهوای شعرش سود جسته است. " 


اینک: 
ای دیده بر رخم تو دگر خط مکش به خون اینک زیرا رفته به غربت رسید خط 
(محوی:۵۴۸) 

آری: 

زان لب خوش آیدم سخن ار به وگر قبیح آری ملیح هر چه بگوید بود ملیح (محوی:۵۳۱) 

نمونه های از قیدهای مشترک به کار رفته در شعر محوی عبارتند از: 

غضب آلوده: 

این قدر دامن آن ماه کشیدیم عبث دامنش را غضب آلوده کشید از کف و رفت 
(محوی:۵۲۷) 

جانانه: 

ای خنده j‏ زیر لب جانانه برون Î‏ ای نشثه فزا باده» j‏ پیمانه برون Î‏ (محوی:۵۱۵) 


نمونه‌های دیگر: پریوار (محوی:۵۱۴). باری (محوی:۵۲۴). گریان (محوی:۵۲۶). آری (محوی:۵۳۱- 
بی شک (محوی:۵۳۱). آشفته حال (محوی:۵۲۴). لیک (محوی:۵۲۶). آهسته (محوی:۵۳۹). پر سخت 
(محوی:۵۴۵). طربناک (محوی:۵۴۸). دریغ (محوی:۵۵۰). نالان (محوی: ۵۵۲). گاه گاهی (محوی:۵۵۹). 


نقد ادبی 


کاربرد «این» و «آن» برای بیان نوع و مبالغه 

کاربرد «اين» و «آن» برای اشاره به نزدیک و دور به کار می‌رود. شاعران موفق از تمامی امکانات 
زبانی برای تشخص زبان خویش بهره می‌گيرند. «این» و «آن» علاوه بر موارد یاد شده. برای بیان نوع 
و مبالغه نیز به کار می‌روند. محوی از cel‏ توانش زبانی در موارد فراوان بهره جسته است.برای نمونه در 


شعر ذیل: 
آن شوخ غضبناک: 


طربناک است آن شوخ غضبناک ار بریزد خون 
که lasê‏ از می کشیدن رفته بیرون از دل غایظ 


۱ (محوی:۵۴۸) 

این شوخ ستمکار: 

اگر بخشنده بر عشاق این شوخ ستمکار cud‏ نباشد جز دل پر Jê‏ زین گلزار ما را بخش 
(محوی:۵۴۵) 

این کهنه کاخ لاجورد: 

تا به زیر چرخ باشی زیر بار محنتی سایه اش باشد گران این کهنه کاخ لاجورد 
(محوی:۵۳۵) 


شاعر با به کاربردن «آن شوخ غضبناک» «اين شوخ ستمکار» و «اين کهنه کاخ لاجورد» برای بیان 
مبالغه دست به عادت زدایی زده است. 

حرکت یا رقص ضمیر 

یکی دیگر از موارد برجسته‌سازی و ناآشنا ساختن کلام «elê‏ کاربرد ضمیر در غیر از جایگاه اصلی 
خود می‌باشد. ضمایر پیوسته در زبان معیار به طور معمول در حالت مفعولی پیوسته به فعل و در Cl‏ 
مضاف الیهی پیوسته به اسم و در صورتی که نقش متممی داشته باشند بعد از حرف اضافه قرار می‌گيرند. 
اما در زبان ادبی بنا به ضرورت وزن در گذشتهء یا به منظور زیبا سازی و تأکیدی که بر قسمتی از جمله 
دارده شاعر یا نویسنده دست به جا به جایی ضمیر پیوسته می‌زند. این جریان تحت عنوان 
«پرش»جهش.حرکت 9 رقص ضمیر» در کتب دستور مطرح شده است. این شگرد به فراوانی توسط 
شاعران گذشته مورد استفاده قرار گرفته شده است. "Sea‏ نیز به تبعیت از شاعران گذشته از چنین 
شیوه ای در اشعار خود بهره می‌جوید. 

به صد نازم برد برمی‌نهد پای نگارین را خوشا وقت خزان من که مهمانش بهار آمد (محوی:۵۳۸) 

"محوی با به کارگیری ضمیر پیوسته «م» در واژه ی «نازم» که نقش مفعولی دارد و بايد به بخش 
Jê cêye‏ بپیوندد با آوردن آن همراه با قسمت غیر صرفی فعل موجب تازگی زبانش در نگاه خواننده 


نخستین همایش بین‌المللی ادبیات 


می‌گردد. در نمونه‌ی ذیل نیز «ت» در «نکندت» که نقش مضاف الیه‌ی را دارد و باید همراه اسم بیاید 


همراه فعل آمده است: 
EE‏ هیچ هراتن نکندت در دل اثر ناله و زاری هرگز 
(محوی:۵۳۳) 
جمع بستن های نامتعارف 


گرچه در زبان فارسی برای جمع بستن جانداران از «ان» وبرای غیر جانداران از «la»‏ استفاده می‌شود. 
ولی در زبان امروز کاربرد «ان» برای جانداران رو به کاهش است خاصه در زبان محاوره. بنابراین جمع 
این واژگان با «ان» توسط شاعر موجب عادت‌زدایی زبان می شود. محوی با جمع بستن های ناآشنا 
موجب برجسته‌سازی کلامش شده است. برای نمونه او«لب» را با «ان» به جای «ها» جمع بسته است: 


ابر لطف از تیغ قهرش می‌چکد نیش این شکر لبان نوشین باد (محوی:۵۳۹) 

جمع بستن اعضای جفت بدن انسان با «ان» که برجسته کردن کلام را به همراه دارد.نمونه: 

جا بجز محراب کو چشمان شوخت را بگو آخر این سحر آفرینی از کجا آموختند 
(محوی:۵۲۸) 

جمع بستن اسم معنی با Kç‏ 

خوب+ آن: 

به پیش آن شه خوبان اگر از ماجرای شوق نویسم سرگذشتی نامه ام ماند به شاهنامه 
(محوی:۵۶۶) 

ساختار حروف 


حروف در زبان فارسی به تنهایی معنی مستقل ندارنده «فقط برای پیوند دادن گروه‌ها Û‏ کلمه‌ها یا 
جمله‌ها به یکدیگر یا نسبت دادن کلمه‌ای به کلمه‌ای یا کلمه‌ای به جمله‌ای, یا نمودن نقش کلمه‌ای در 
جمله به کار می‌روند.» (انوری» گیوی» ۱۳۶۷: ۲۵۵) حروف تنها در همراهی با دیگر کلمات معنی می- 
یابند. حروف در گذشته در معانی متفاوت به کار گرفته می‌شدند. بهره جستن از حروف در غیر معنای رایج 
آمروزه باعث نوعی عادت ستیزی در زبان شاعر می‌شود. محوی با روی آوردن به چنین کاربردهای در 
سرودهایش رنگ عادت را از رخسار آنها زدود و بافت‌هایی زبانی خود را استحکام بخشیده است. 

کاربرد شکل قدیمی حروف 

در این شگرده شاعر در شعر خود از شکل کهن حروفی بهره می‌گیرد که امروزه در زبان معیار کاربرد 
کم یا اصلاً کاربردی ندارند. بیشترین بسامد کاربرد این حروف در شعر آمحوی" مربوط به حرف «ز» 
است که امروزه در زبان معیار به صورت کامل «از» به کار می‌رود در گذشته هر دو صورت کامل «از» و 
مخفف «ز» مورد استفاده قرار می‌گرفته است. 


نقد ادبی 


j‏ ما سرگشتگان شوق گم شد کعبه‌ی مطلب j‏ رحمت آیتی بنما به ما و «اهدنا یا رب» 
(محوی:۵۲۱) 

حروف دیگر که به شکل کهن در شعر محوی به کار رفته عبارتند از: 

دگر گر: 

در سلطان و شه را روزها بیهوده کوبیدم دگر در کوی شاه خود کنم خاکی به سر آمشب 

به سر درد محبت گر بود باشد ترا «محوی» خلاص از کشمکش فرداء نجات از درد سر امشب 
(محوی:۵۳۱) 

ار گر: 

زان لب خوش آیدم سخن ار به و گر قبیح آری ملیح هر چه بگوید بود qele‏ (محوی:۵۳۱) 


نمونه های دیگر: گر (محوی:۵۲۲و۵۲۴و ۵۳۲و ۵۴۳۵۴۰ ۴۷ هو۵عهو (A?9‏ ار 
(محوی:۵۲۳و۵۴۳و۵۴۴و۵۷۱). ز (محوی:۵۲۳و۵۲۶و۳۷هو ۵۴۲و۴۵هو۵۷۰). کز (محوی:۵۲۷). دگرهکز 
(محوی:۵۳۶) ور (محوی:۴۴هو*۵۶). نز (محوی:۵۴۴). دگر (محوی:۴۹هو۵۵هو۵۶۱). 

ادات تشبیه کهن. 

استفاده از ادات تشبیهی که در گذشته بیشتر کاربرد داشته و امروزه کمتر به کار می‌رود از دیگر 
مواردی است که موجب تشخص زبان شاعر می‌شود. در این جا به نمونه هایی از این نوع ادات تشبیه در 
شعر محوی اشارت می‌شود: 


به سان: 

به ماهی ماه من بردار یک ساعت نقاب از رخ منوّر ساز عالم را به سان آفتاب از رخ 
(محوی:۵۲۲) 

گوبی: 

نگار امشب سوی خونین دلان داغدار آمد تو گویی تازه گلزاری به سیر لاله زار آمد 
(محوی:۵۲۷) 

کاربرد معانی کهن حروف 


کاربرد حروف در معانی و مفاهیم غیر از معنی و مفهوم رایج زبان اکنون در معانی که در گذشته 
مرسوم بوده است» باعث برجستگی شعر می‌شود. زیرا حروف در گذشته در مفاهیم گوناگونی به کار گرفته 
می‌شدند. «چنین کارکردهایی در شعر jagal‏ هر چند به ظاهر معمولی به نظر abal se‏ نتایج زبانی آن قابل 
توجه است. زیرا نوعی آشنایی‌زدایی است که سبب تشخص زبان و استحکام بافت‌های آن می‌شود.» 
(علی پورء ۱۳۷۸: ۱۷۳و (YY‏ محوی نیز از این شگرد برای برچسته‌سازی شعر خویش استفاده کرده که 
نمونه های از آن ذکر می‌شود. 


نخستین همایش بینالمللی ادبیات کردی 


کاربرد حرف «را» 

محوی حرف «را» را بیشتر به عنوان نشانه ی مفعولی به کار برده» اما در عین حال همانند گذشتگان 
آن را در مفهوم «به»» «برای» و «فک اضافه» به کار گرفته است که هدفش تأثیر زیبا شناختی است که 
با این شگرد حاصل می‌شود. 


«را» در مفهوم «به»: 

جا بجز محراب کو چشمان شوخت را بگو Î‏ خر این سحر آفرینی از کجا آموختند 
(محوی:۵۲۸) 

چرخ کج رو کاسه ی طنبور وا ماند به چشم گوش بر ناسازی آهنگ این ساز العیاذ 
(محوی:۵۴۱) 

«را» در معنی «برای»: 

عشق را از دختر زر کمتر مدان عقل و هوش این هر دو را کابین بود 

«محویا» پروانه پیر کاملی است سوختن هر سالکی را دین بود (محوی:۵۴۰) 

«را» برای فک اضافه: 


این «را» بین مضاف اليه و مضاف واقع می‌شود و سبب جدایی مضاف اليه و مضاف می‌گردد و کسره 


اضافه را از بین می‌برد. این ساخت از ویژگی‌های شعر گذشته است. محوی نیز از این شگرد بهره جسته 


است. مانند:. 
شهادت را تو خواهی» کشته ی ابروی شوخی شو دم تیغ فنا جوء جلوه ی آب بقا بنگر 


(محوی: ۵۴۲) 
در نگاه اول «را» نشانه‌ی مفعولی به نظر می‌رسد اما با تأمل بیشتر مخاطب در می‌یابد که این گونه 
نیست و این yel‏ موجب برجسته‌سازی و التذاذ ادبی می‌شود. 
کاربرد حرف اضافه «اندر» 
به کار گیری حرف اضافه «اندر» به جای «در» که از مختصات شعر گذشته به ویژه دوره‌ی اول زبان 
فارسی استه باعث کهن‌گرایی زبان شاعر می‌گردد. استاد بهار" می‌نویسد: «در زمان سامانیان به هیچ 
وجه کلمه «در» در نثر نیست و به اشعار منسوب به آن دوره هم اعتماد کامل نمی‌توان کرد ولی در کتب 
نثر قدیمی که می‌توان بدان‌ها اعتماد کرد هر قدر جستجو شده همه جا «اندر» استعمال شده است و لفظ 
«در» که مخفف «اندر» است در Aye‏ غزنویان پیدا آمده است.» (بهان ۱۳۷۵: ۱/۳۳۸) این حرف در مقام 


Yoy 


نقد ادبی 


پیشوند فعل و حرف اضافه هر دو می آید. با اندک تأمل در شعر "محوی" می‌توان دریافت که این حرف با 
بسامد کمی در plio‏ حرف اضافه آمده است. مانند: 


سرنگونی آنقدر بر حال من کرد استیلا «محویا» گردید نام من نگون اندر نگین 
(محوی:۵۶۳) 

در هوایت شد روان از هر کناری جوی خون ای زعالم بر کنا اندر کنار کیستی؟ 
(محوی:۵۶۸) 


کاربرد «با» در مفهوم «به»: 

از مختصات سبک قدیم آن است که حرف اضافء «با» در مواردی به کار می‌رود که در ادوار بعدی تا 
فارسی gul)‏ امروز به جای آن حرفی «به» استعمال می‌شود.» (ناتل خانلری, ۰۱۳۸۲ ۳/۳۳۵) در شعر 
محوی موارد محدودی از حرف اضافه «با» در مفهوم «به» مشاهده می‌شود: 


بجا باشد در این جا هم مرا با خاک بسپارند درین کو دل ز من صبر از دل و روح از بدن گم شد 
(محوی:۵۲۶) 
با یاد لب تست اگر çeyê‏ عشق است جز باده کشی در شب آدینه حرام است 
(محوی:۵۲۴) 
کاربرد حرف اضافه «به»: 


با çıl‏ که کاربرد حرف اضافه‌ی «به» در معانی دیگر غیر از معنی اصلی از ویژگی‌های سبک کهن 
است. اما در اشعار محوی این حرف با بسامد بالایی در مفهوم «در» و به میزان کمتری در مفهوم «با» و 
«به» قسم به کار رفته است.. 


کاربرد حرف اضافه «به» در مفهوم «در»: 


حذر ز دام بلا کن, به زلف یار مپیچ نبوده تاب کمندت به کارزار مپیچ (محوی:۵۲۹) 
به سوی در قفا فتادگانت یک نگه بنگر به چشم مست خود شور قیامت را تماشا کن 
(محوی:۵۶۱) 


نمونه‌های دیگر: به پیش من (محوی:۵۲۳). به دنیا (محوی:۵۲۵). به ویرانه (محوی:۵۲۶) به فنا 
(AYY: sge)‏ به وصف (محوی:۵۲۸). به چرخ (محوی:۵۲۵.) به کف (محوی:۵۲۵). به راهش 
(محوی:۵۳۷). به جانم (محوی:۵۴۲). به این چار آینه (محوی:۵۴۴). به وصف (محوی:۵۴۸). به راهش 
(محوی:۵۶۱) به کف (محوی:۵۶۲). 

کاربرد «به» در مفهوم «با»: 


ن¿ همایش بین‌المللی ادبیات کرد 


آن چه درباره‌ی حرف «به» در معنی «با» گفتنی به نظر می‌آید» توجه به این نکته است که در «به» 
واسطگی در اشعار محویء» نوعی حذف صورت گرفته است. مثلاً «به صد ...»» به وسیله صد... بوده است 
که «وسیله ...» یا «واسطه» به طور ضمنی در مثال‌های ذیل حذف شده است .(علی پوره ۱۳۷۸: (YAY‏ . 


به صد نازم برد برمی‌نهد پای نگارین را خوشا وقت خزان من که مهمانش بهار آمد 
(AVA: sgae)‏ 
و 
به دل گفت او نهال قامتش را دید چون رضوان چنین سرو سهی شاید که صد جنت بیاراید 
به چشم پر خمارش نسبتی دارد عجب نبود که هر دم دختر رز اینقدرها فتنه می‌زاید 
(محوی:۵۴۰) 


کاربرد «به» در مفهوم «بای قسم»: 
کاربرد «بای» سوگند که از ویژگی‌های سبک گذشته, خاصه شاعران سبک خراسانی است در شعر 
'محوی" قابل مشاهده است. برای نمونه: 


به جنات و به دوزخ: 

خوشا حال مسلمانان و صدها وای بر گبران به جنات و به دوزخ گر ببخشی آب و تاب از رخ 
(محوی:۵۳۲) 

به جاه: 

بضاعت نبودم جز خامکاری و گنهباری تو یارب پس به جاه احمد مختار ما را بخش 
(محوی:۵۴۵) 

نتیجه گیری 


در این پژوهش» پس از بررسی داده‌ها و اطلاعات جمع‌آوری شده از دیوان محوی» مشخص گردید: 
کارکردهای سبکی» در همه‌ی شؤون زبانی» خواه در مرتبه‌ی انتخاب خواه در مرتبه‌ی نوآوری عناصر و 
الگوهای وازژگانی» روابط نحوی و ساختار شعر (ege‏ < نمایان است. در سطح واژگانی. خصایص متعدد 
واژه از قبیل ترکیبات تاز نوواژگی» کهنگی و نظایر آنها مشاهده گردید همچنین از لحاظ دستوری 
محدودیت یا وسعت و تنوع در انتخاب انواع گروه‌های اسمی» وصفی» قیدی و حروف» بسامد و تنوع 
صفات و قیود» قابل Jê‏ است. برخورد محوی با افعال در اشعار خود به چند شکل مختلف بروز پیدا 
نموده است به گونه‌ای که گاهی با استفاده مناسب از فعل های پیشوندی تشخص çelê‏ به اشعارش 
بخشیده است. گاهی هم با روی آوردن به افعال ساده کهن و نشاندن آن افعال در کنار دیگر افعالء 
موجب برجستگی شعر خود شده است. با Jali‏ در اشعار محوی می‌توان به نیکی دریافت که وی متناسب 
با ساخت بیانی شعر خویش گاه آکاهانه و گاه نااگاهانه از اسم‌هایی که در دوره‌ی گذشته راییج بوده و 

ha 


نقد ادبی 


اکنون کمتر استفاده می‌شوند. در شعر خویش بهره می‌گیرد. رویکرد آمحوی" به صفات و قیود. رویکردی 
زیبا شناختی است که بر جنبه موسیقیایی اشعارش طنین مضاعف می‌بخشد. بهره جستن از صفات و قیود 
مرکّب از طرف yelê‏ از آنجایی که امروزه در زبان معیار کاربرد o kê‏ موجب تشخص زبان او می‌شود. به 
کارگیری حروف در xê‏ معنای آن» باعث نوعی عادت ستیزی در زبان شاعر می‌شود. محوی با روی 
آوردن به چنین کاربردهای در سرودهایش رنگ cole‏ را از رخسار آنها زدوده» بافت‌هایی زبانی خود را 
استحکام بخشیده است. از آن‌جایی که "Sema‏ از نظر زمانی هم عصر شاعران سبک بازگشت ادبی ایران 
می‌باشد. ویژگی‌های سبکی اشعار وی همانند شاعران سبک عراقی. خاصه حافظ شیرازی می‌باشد. 

بعد از کندوکاو اشعار محوی مشخص گردید وی با تسلّطی که بر ذخایر زبانی دارده به خوبی توانسته با 
بهره‌گیری گسترده از واژگان و ترکیبات زیبا و برخی از کاربردهای کهن واژگانی و نحوی, موجب 
تشخص زبان شعری خود گردد. 


منابع 

۱-انوری.حسن؛ احمدی گیوی» حسن (YAY)‏ دستور زبان فارسی,تهران.انتشارات فاطمیءچ “Jal‏ 

۲-بهار, محمد تقی (۱۳۷۵) سبک شناسی (جلد اوّل)تهران‌انتشارات امیر کبیرچ هشتم. 

۳- درگاهی, محمد تقی (۱۳۶۹) نقد شعر در cl yil‏ تهران» امیر کبیر. 

۴- سمیعی, احمد (YAR)‏ مبانی سیک شناسی شعر.مجله ی ادب پژوهی دانشگاه گیلان» ش 
دوم تابستان. ص ۰۴۹-۷۶ 

۵-شفیعی کد کنی» محمد رضا (۱۳۸۴) موسیقی شعرءتهران»انتشارات ge Î‏ هشتم. 

۶- شمیساء سیروس (۱۳۷۱) سبک شناسی تهران» انتشارات فردوس. 

۷- فرشیدورده خسرو (YAY)‏ درباره ادبیات و نقد ادبی» ج (۲) تهران» امیر کبیر. 

۸-علی پور مصطفی (YYA)‏ ساختار زبان شعر امروز.تهران.انتشارات فردوسچ اول. 

-٩‏ محوی, محمد (YAY)‏ دیوان محوی. qu‏ انتشارات کردستان,چ پنجم. 

۰مدرسی» فاطمه (۱۳۸۶) از واج Û‏ جمله.تهران,چاپارج اول. 

۱سناتل خانلری» پرویز (YAY)‏ تاریخ زبان فارسی,ج(4)۳تهران yê)‏ نوچ هفتم. 

۲-حیدیان کامیارء تقی؛ عمرانی, غلامرضا (WYA)‏ دستور زبان فارسی,تهرانانتشارات سمت. 


بررسی لفظی و مفهومی انواع مطلع در شعر کردی کرمانشاهی 
دکتر شراره الهامی " 


چکیده: 

در بررسی اشعار کُردی کرمانشاهی مشخص می‌گردد که مطلع اشعار کُردی کرمانشاهی دارای ویژگی - 
های منحصر به فردی است که در دیگر اشعار فارسی و کردی مشاهده نمی‌شود. alla»‏ این اشعار در دو 
بخش ۱- قالب مثنوی و ۲- قالبهای دیگر (همچون رباعی و قصیده) دارای اشکال و ساختار متعلاد و 
متفاوتی است که می‌توان این اشکال را شامل انواع زیر دانست: 

۱. مطلع از چپار لخت تشکیل شده: لخت اول» لخت دوم و چهارم le‏ تکرار می‌شود. در این شکل 
قافیه رعایت نمی‌شود. 

۲ مطلع از چهار لخت تشکیل شده: دو لخت مصرع اول تکراری است و در مصرع دوم فقط کلمه‌ی 
آخر به عنوان ردیف مشترک است حال آنکه قافیه ندارد. 

alla» ۳‏ از چهار لخت تشکیل teyê‏ دو لخت مصرع اول تکراری است و در مصرع دوم به صورت 
صنعت طرد و عکس واژه‌های دیگری می‌آید با همان ردییف بیت اول؛ در این شکل همچنان قافیه 
رعایت نمی‌شود. 

۴ در این شکل از alla»‏ که بسامد بالایی دارده مصرع اول از یک نیم gl yan‏ تشکیل شده است. در 
مصرع دوم کلمه یا کلماتی در آخر مصراع تکرار می‌شود که در حکم ردیف است اما قافیه ندارد. 

۵ مصرع اول از یک نیم مصرع تشکیل شده است که در آخر مصراع دوم Û e‏ تکرار شده در این 


" استادیار دانشگاه آزاد اسلامی واحد سنندج 


نقد ادبی 


و تعلیم ارتباطی وجود دارد و این اجزا در حکم تکیه‌گاه اصلی yanê‏ هستند که در حکم عنوان شعر 
محسوب شده و ۳ چکیده‌ای از مطلب و موضوع اصلی ۳ در بردارند که در برگیرنده‌ی تأکیدی خاص 
است. در این پژوهش ساختار مطلع را دو بخش و بر اساس قالبهای شعری بررسی کرده‌ایم: بخش اول 


واژه‌های کلیدی: کرد ی کرمانشاهی» مطلع çaê‏ قالب شعری» لخت قافیه و ردیف 


نخستین همایش بینالمللی ادببات کرد 


بخش اول: بررسی ساختار مطلع در قالب شعری مثنوی 

در بررسی به عمل امده مشخص گردید که شاعران این منطقه alla»‏ را از نظر شکل ظاهری و لفظی 
در شش ساختار به کار برده‌اند. این شش شکل عبارت است از: 

ساختار شماره‌ی ۱: 

مطلع از ۴ لخت تشکیل شده لخت اول و دوم و چهارم عینا | تکرار می‌شود و در این حالت در بیت 
اول قافیه به معنای علمی وجود ندارده ولی بر اساس وزن و لخت تکرار eyê‏ در بیت دوم قافیه (و احیانا 
ردیف) همسان با بیت اول ارایه می‌شود. پس از آن از بیت سوم به بعد در شکل و قالب مثنوی» هر بیتی 
با قافیه‌ی جداگانه ذکر شده و شعر delal‏ پیدا می‌کند. 

از ملا پریشان دینوری» شاعر قرن هشتم و نهم در منطقه‌ی دینور اشعار زیادی به جا مانده است از 
جمله دیوان اشعارش که معروف به «پریشان نامه» است وی در ابتدای این دیوان این گونه می‌سراید: 

په‌ریشان نامه زیکر Was pasan‏ نه ته‌رای ھەر كەس» په‌ی فه‌نای Was‏ 

"ملا عېدالله مفتی" شاعر 9 نوپسنده‌ی توانای هورآمی که در سال ۱۳۷۳۲۳ در روستای آدشه" پاوه متولد 
شده است؛ اشعاری در قالب مثنوی با مطلع زیر دارد: 

خودا يارت qa‏ خودا يارت بو روله ثه‌رجووم ھەن» خودا يارت بو 

به فەزل و ره‌حه‌مهت. نگادارت بو په‌ی ته‌حسیل عیلم. مەدەد کارت بو 

در این دو بیت ضمن تکرار لخت اول ودوم و چهارم در بیت اولء در قافیه‌ی بیت دوم. یک کلمه از 
لخت تکراری (بۆ) به عنوان ردیف به کار رفته و قافیه بر اساس لخت تکراری» یعنی (یارت) ساخته شده 
است (دارت و کارت) اما از بیت بعد» مطابق مرسوم قالب مثنوی هر بیتی با قافیه‌ی جداگانهه در موضوع و 
مفهوم مد نظر شاعر» ساخته 9 پرداخته می شود: 

روله وه‌رجه گشت. pas‏ بزانی حیکمهت جه ئیجاد نه‌وع ثینسانی 

(سلطانی,۱۳۸۶: ج ۴ (Mê‏ 

یعنی می‌توان گفت که پایه و ساخت دو بیت اول در این نوع از ساختار مطلع. با یکدیگر تناسب لفظی 
دارند. 

اشعاری در کتاب «دوره‌ی بهلول» از قرن دوم و سوم هجری به یادگار مانده است که در پانزده بند از 
بهلول ماهی (او را از این نظر ماهی می‌گفته‌اند که در ماه کوفه, دینور کنونی متولا شده است) و بابا 
لره‌ی لرستانی» LL”‏ رجب لرستانی" 9 LU‏ حاتم لرستانی" سروده شده است؛ مطللع این پانزده بند در 
همین قالب شکل اول سروده شده است: 

943 واته‌ی یاران» o4‏ واته‌ی ياران ئێمه دیوانین» ;94 واته‌ی پاران 


نقد ادبی 


هه‌نی مه‌گیلین Sa Sa‏ شاران تا زنده که‌ریم ثایین obh‏ 
(سلطانی»۱۳۸۶: (YY‏ 
در این دوبیت» ضمن تکرار لخت اول و دوم و چهارم در بیت اول, در قافیه‌ی بیت دوم, تکه‌ی آخر 
لخت تکراری (یاران) به عنوان قافیه به کلمه‌ی (شاران) همراه شده است . 
در نمونه‌ی زیر هم» رعایت تناسب بین قافیه‌ی بیت دوم با جزو تکراری» مشهود است که این تناسب 
از بیت سوم به بعد دیگر التزام نگردیده است: 


نه‌زام هه‌ستیء نه‌زام هه‌ستی ده‌هنده‌ی نزام نه‌زام هه‌ستی 
ثافه‌رینه‌نده‌ی بلندی و په‌ستی یه‌زدان یه کره‌نگ ره‌بی ئەلەستى 


(گیلانی,۱۳۷۲: (YY‏ 
توحیدیه‌ی زیر از همین شاعر تأئید کننده‌ی مطالب مذ کور است: 


یه کتای بی زه‌وال یه کتای بی‌زه‌وال سهنام په‌ی تونه به‌کتای بی زه‌وال 
يا عالم عه‌له‌م‌داری بوله‌ند ماڵ قادر بی چوون ته‌نیای بی مسال 
R>‏ لایه‌مووت سوبحان سزاوار رژزی ده‌هنده‌ی گداهان شار 


(گیلانی»۱۳۷۲: ۱۱) 
به نظر می‌رسد» اشعاری که با این ساختار مطلع ارائه گشته‌اند بیشتر در راستای بیان مفاهیم دینی و 
مذهبی و حمد و مناجات سروده شده باشند و تکرار اجزای «ella»‏ به جهت تأکید صورت گرفته باشد. 
ساختار شماره‌ی ۲: 
در این ساختار شعری, alla»‏ از ۴ لخت تشکیل می‌شود؛ دو لخت اول در مصراع اول کاملاً یکسان و 
تکراری هستند و در مصراع دوم در لخت چهارم. کلمه‌ی دوم لخت تکراری به عنوان ردیف مشترک به 
کار می‌رود و بیت دارای قافیه است: 


هاوسه‌ران پبری هاوسه‌ران پیری ۱ ddw‏ هاوار له دەس ده‌وران پیری 
دل نه‌رم و نازک به‌هانه گیری پام ها له پاون وینه‌ی زنجیری 
موحتاج وه عه‌ساو دەس وه گزدانم پیری نامه‌وقع بی وه میهمانم 


(گیلانی» ۱۳۷۲: ۳۴) 
اما در برخی از موارده کلمه‌ی تکراری به شکل صوری در جایگاه ردیف می‌نشیند و بیت مطلع فاقد 
قافیه می‌گردد. صیدی شاعر بزرگ اورامان که در قریه‌ی خانقاه پاوه در ۱۱۹۹ متولد شده است در این 


شکل سروده است: 


هاره سه‌خته‌نی: هاره سه‌خته‌نی تو خۆ كەم قیمه‌ت سه‌نگ سه‌خته‌نی 


YA. 


نخستین همایش بین‌المللی ادییات کردی 


فقط در بیت دوم بر اساس وزن و آهنگ کلمات آخر مصراع‌های اول و دوم قافیه‌ی بیت نهاده می- 
شود: 

جای بوله‌ند ئیقبال به‌خته نی یار ئامان وه لات جه‌هد و جه‌خته‌نی 

اما در بیت سوم مطابق همان شیوه‌ای که در نوع اول اشاره شد و بر اساس قاعده‌ی خاص قالب 
اول ندارد: 

تراشیده‌ی ده‌ست سر استاد باش جه‌سته پر جه زه‌خم قولنگه‌ی سنگ تاش 

(Ya (سلطانی,۱۳۸۶:‎ 

سلیمان بیگ زنگنه» متخلْص به آزبونی" متوفی به سال ۱۲۱۵ که اشعاری به لهجه‌ی گورانی از او به 
یادگار مانده است» مثنویی در این شکل دارد با مطلع: 

هامسه‌ران رویی» هامسه‌ران یی رویی جه ته‌قدیر جه روان رویی 

در این نمونه نیزه عبارت «هامسهران رویی» به عنوان لخت تکراری به کار رفته و در مصراع دوم 
(ضمن به کار برن صنعت تصدیر از نوع «ردالابتدا الى العجز») کلمه‌ی دوم عبارت تکراری یعنی «رویی» 
را به عنوان ردیف شعری به کار برده است. در بین دوم نیز با ایجاد تناسب لفظی بر اساس وزن و آهنگ 
این کلمه‌ی تکراری» یعنی (رویی) قافیه را ساخته است: 

SS lê‏ ديم نه چاک دامان کویی چه‌نی بیگله‌ران. خه‌سره‌وان خویی 

ولی در ابیات بعدی دیگرء این تناسب لفظی رعایت نمی گردد و هر بیت قافیه و ردیف مجزا و 
منحصری پیدا کرده و به شیوه‌ی مرسوم مثنوی سرایی» شعر ادامه پیدا می‌کند: 

چ غار؟ به وینه‌ی که‌لاله‌ی کی قاف فه‌رقش چه‌نی فەرق قاف lsa»‏ گه‌زاف 

در بند یازدهم کتاب بهلول بابا رجب شاعر قرن دوم و سوم هجری می‌گوید: 


ساقیا ده‌ستم. ساقیا ده‌ستم جام تەر باوەر بگیره ده‌ستم 
ئەز جه مه‌یخانه‌ی ری ئەلەست مهستم وه مه‌ستی پیمان تایینم به‌ستم 


(سلطانی. ۱۳۸۶: ۵۶) 
از لحاظ موضوع و مفهوم مشاهده می‌شود اشعاری که با این ساختار تأکیدی مطلع. ارائه می گردد 
بیشتر دارای مضامین عرفانی و مذهبی می‌باشند. 
ساختار شماره‌ی ۳ 
ساختار دیگر مطلع در شعر کردی که از بسامد بالایی برخوردار می‌باشد بدین گونه است که شاعر 
مصراع اول را تنها در یک عبارت خلاصه می‌کند )45 گویی این عبارت نام شعر او بوده و به شیوه‌ی 


۳۱ 


نقد ادبی 


براعت استهلال از مضمون شعر حکایت دارد) آنگاه در مصرع دوم که از لحاظ وزن با سایر مصرعهای 
شعر متحدالوزن می‌باشد» کلمه یا کلمات آخر عبارت مصراع اول را تکرار می‌نماید به گونه‌ای که در بیت 
آغازین شعر نشانی از قافیه به معنای خاص دیده نمی‌شود. مانند شعر زیر از میرزا اسد سروناوی از 
شاعران سربناو سرفیروز آباد ماهیدشت از توابع کرمانشاه متوفی به سال ۱۳۱۲ شمسی: 
شه‌مال Jiz‏ گەرد» شه‌مال چۆل گهرد ده‌ستم دامانت ثه‌ی باد چۆل گرد 
(سلطانی,۱۳۸۶: (YY‏ 
شعر کمرخان معروف به کلانتر از طایفه سالاروند در قریه‌ی کرناچی متوفی به ۱۳۳۲ شم‌سی نیز در 
این ساختار می‌باشد: 
هامسه‌ران فانی. هامسه‌ران فانی شمه عهرز بکه‌م له‌ی دونیای فانی 
(سلطانی,۱۳۸۶: ۲۰۶) 
نکته‌ی قابل ذکر و مشابه با ساختارهایی که پیش از این ذکر گردید و در این ساختار مطلع نیز که 
شعری را در قالب مثنوی بنا می‌نهد وجود دارده این است که قافیه‌ی بیت دوم شعر نیز بر وزن و آهنگ و 
به شکل ساختمانی قافیه‌ی بیت اول بیان می‌گردد و سپس از بیت سوم به بعد بر اساس قالب شعری که 
مثنوی می‌باشد هر بیت دارای قافیه‌ی جداگانه‌ای می‌شود و بدون رعایت التزام و تناسب با ابیات پیشین 
آورده می‌شود؛ برای مثال در سروده‌ی زیر از شاعری به نام محمد Lêl,‏ هرسمی که به سال ۱۲۷۱ 
شمسی در هرسم" زنگنه از توابع کرمانشاه متولا شده آمده است: 
میرزام فه‌ره‌نگی» میرزام فه‌ره‌نگی عه‌لم ئەفزای یمن وینه‌ی فه‌ره‌نگی 
آنگونه که دیده می‌شوده مصرع اول از یک لخت تشکیل شده که از لحاظ وزن با مصرع دوم» یک‌سان 
نمی‌باشد و کلمه‌ی آخر مصرع اول در پایان مصراع دوم. عیناً تکرار شده است و در ساختار بیت» نشانی از 
قافیه دیده نمی‌شود اما شاعر بر وزن و آهنگ کلمه‌ی «فه‌ره‌نگی» قافیه‌ی دو مصراع بیت بعدی را بی 
آنکه لزومی باشد» ساخته و به کار می‌برد: 


یه‌کرووز وه ته‌قدیر بینای یه کره‌نگی رام که‌فت gal‏ مەكان سی شه‌خس جه‌نگی 
ولی این التزام در ابیات بعدی» دیگر وجود ندارد و شاعر منطبق با شیوه‌ی معمول مثنوی سرایی عمل 
می کند و می‌گوید: 


(سلطانی, ۱۳۸۶: ۱۱۳) 
"سید یعقوب ماهیدشتی» yelê‏ توانای کرد در این ساختار salla»‏ اشعار زیر را سروده است: 
میرزام چه‌مه‌نان» میرزام چه‌مه‌نان ۱ سیزده‌ی سال نۆء paw‏ چه‌مه‌نان 
تره‌کیان تره‌ک» نازک به‌ده‌نان خانم خاتوونان. گیسوو کهمه‌نان 


۳۹۲ 


نخستین همایش بینالمللی ادییات کرد 


Salao‏ مه‌حبووبان» حووری حووریان سه‌ول قامه‌تان. تەن بلووریان 
(ماهیدشتی,۱۳۷۷: ۳۵) 


گاهی نیز التزام تناسب میان قوافی ابیات» در سه بیت یا بیشتر رعایت می‌شود: 


aJo‏ دامه‌نی. aJo‏ دامه‌نی هه‌ی دل گیروده‌ی حهلقه دامه‌نی 
ھەر کام موینی ھەر ناکامه‌نی ھەر کار مه که‌ری ھەر به‌دنامه‌نی 

من ھەر ده‌واکه‌م تۆ ھەر زامه‌نی تۆ تا که‌ی نه فکر سه‌ودای خامه‌نی 
هه رگیز خه‌یالت ساتی pêz‏ نيهن پای غوسه و خه‌یال له لات paS‏ نيدن 


(ماهیدشتی,۱۳۷۷: (TA‏ 
اما اکثراً رعایت تناسب میان قوافی محدود به دو بیت اول می‌باشد: 


زاهید حهرامه‌ن» زاهید حەرامەن زاهید Sog;‏ وه تو حەرامەن 

نه شوره‌ت وه سەر نه پات وه دامن نه ھەر گیز مه‌جلیس عه‌شقت مه‌قامه‌ن 
مهرد موعه‌ممه‌م ره‌دا وه دۆشى ته‌قوا و تاعه‌تکار په‌شمینه پۆشى 
مه‌سجد نشینی دور له باسانی بی خور ژ نیش موژه خاسانی 
ته‌ماشای ئه‌بروی خەم نه که‌رده‌نی ژو خم و قامەت چهم نه که‌رده‌نی 


(ماهیدشتی.۱۳۷۷: (EN‏ 
ساختار شماره‌ی ۶ 
در این نوع از ساختار مطلع در شعر کردی مصراع اول از یک عبارت U)‏ یک نیم مصراع) تشکیل شده 
و این عبارت در پایان مصراع دوم» عینا تکرار می‌شود به گونه‌ای که همچون مورد پیشین می‌توان گفت 
بوده و در ضمن از این عبارت می‌توان تا >2 زیادی به مفهوم و مضمون کلی شعر نیز پی برد برای 
نمونه» امین گری شاعر معاصر صحنه‌ای با تخلّص شاهو صحنه‌ای» سروده‌ای را که در آن از بخت و 
اقبال شکوا کرده است این گونه آغاز می‌کند: 
ژ ته‌قدیر به‌خت. ز ته‌قدیر به‌خت روژی ژ رژژان ژ ته‌قدیر به‌خت 
(سلطانی»۱۳۸۲۱: ۵۳) 
ویژگی‌های این ساختار شعری را می‌توان شامل موارد ذیل دانست: 
الف: مطلع» فاقد قافیه می‌باشد. 


نقد ادبی 


ج: در اکثر موارد شاعر به شیوه التزام» قافیه بیت دوم را متناسب و هم وزن و آهنگ با کلمه‌ی تکرار 
شده در آخر دو مصراع alla»‏ می‌سازد ولی از بیت سوم به بعد این التزام از بین رفته و هر بیت از قافیه 
مستقلی برخوردار می‌گردد» برای مثال شاهو صحنه‌ای در سروده‌ای دیگر در alla»‏ آورده استد: 

شه‌مال وه دادم» شه‌مال وه‌دادم شه‌مال ده‌خیلون برەس وه دادم 

که این بیت فاقد قافیه می‌باشد ولی yelê‏ به رعایت کلمه‌ی «دادم» که در جای قافیه نشسته است. 
حرف روی«دال» و حروف ردف «الف» و وصل «میم» را التزام نموده و در بیت دوم دو کلمه‌ی «بادم» 
و «شادم» را قافیه نموده و بین دو بیت تناسبی خاص ایجاد نموده است: 

خه‌رمان وابرده‌ی سهودا بەر بادم سوزیا ته گه‌ر گرد دله‌ی ناشادم 

اما از بیت سوم به بعد این تناسب و رعایت یکسانی حروف التزام نمی‌گردد و همان‌گونه که در چند 
ساختار قبلی ذکر گردید» شاعر به شیوه معمول شعر را ادامه می‌دهد: 

تو باو وه خاتر شه‌و زنده داریم په‌ی گه‌ردن که‌چی دل بی‌قه‌راریم 

(ON NYAN ohl) 

د: با وجودی که قالب غالب در این شیوه مثنوی است اما در پژوهش به عمل آمده یک نمونه رباعی 
ملاحظه شد که مطلع در ساختار مذکور سروده شده است» خانه داجیوند از شاعران گردی سرای عصر 
ناصری (۱۳۱۳ - ۱۲۶۴ ه.ق) در این رباعی گفته است: 


غولم یه‌عنی چیش, غولم به‌عنی چنش ثه‌ی دیده ثیشان غولم یه‌عنی چیش 
دیده‌ی من خاسه‌ن په‌ری ده‌رد و یش ژان دیده‌ی تو بای بچودنه تیش 


(سلطانی۱۳۸۱۰: AA‏ 
ه : از لحاظ محتوایی و موضوعی بیشترین مضمونی که در این ساختار توسط شاعران به نظم در 
آمده مضمون عاشقانه اعم از توصیف معشوق, گلایه از یار و .. می‌باشد اما مواردی هم دیده شد که 
مضامین دیگری هم‌چون: مناجات. شکوائیه» عرفان, پند و اندرزه ستایش حضرت رسول(ص) زینت بخش 
اشعار سرایندگان گردیده است که در ذیل به پاره‌ای از آنان اشاره خواهد ê‏ 
مناجات از میرزا عبدالقادر پاوه‌ای (۱۲۷۲ هجری قمری): 
به‌رز بوله‌ند مال» به‌رز بوله‌ند مال يا دانا و عه‌لیم به‌رز بوله‌ند مال 
يا ب‌ری جه عەيب اگا جه ثه‌حوال يا په روه‌رشکهر دانه و لەعل و JY‏ 
(سلطانی.۱۳۸۱: ۵۱) 
شکوائیه از رحیم خان سرونوی ماهیدشتی (۱۲۲۸ ۱۳۰۱ ه.ق): 


وه حال ده‌ردم وه حال ده‌ردم کافر Šu a4‏ وه حال دهردم 
چوون نوور گیلین گور ثه‌گر گردم دوور بوون و دوورم نه‌سوزین مردم 


AA NYAN lak) 


1€ 


پیر مه‌یخانه. پیر مه‌یخانه ئێلتجام وه تون پیر مه‌یخانه 
جامی جهو باده بکه‌ر په‌یمانه بده وه مه‌جنوون رسوای زه‌مانه 
(سلطانی:۱۳۸: ۱۹۱) 
پند و اندرز: میرزا ابوالقاسم لاهوتی کرمانشاهی» شاعر نامدار و پر آواز‌ی معاصر (تولد ۱۲۶۴».ش) در 
شعری کُردی خطاب به "سلیمان‌خان زنگنه» ضمن نصیحت» سخن و سخنوری را مايه برتری آدمی و 
افتخار او دانسته و می‌گوید: 


نوتق و که‌لامه‌ن, نوتق و كەلامەن ثیفتخار شه‌خس نوتق و كەلامەن 
که‌لام وه‌دیعه‌ی حه‌ی عەلامەن شیوه‌ی خاسانه‌ن نه به‌هری عامەن 


(A NYANG gah) 
ستایش حضرت رسول(ص): از سید وجی‌الدین سیدزاده هاشمی" شاعر 'روانسری" (متولد به سال‎ 
مناجات و معراجیه‌ی او در زمره نعتیه‌های برجسته ادب کردی است و اشتهار دارد:‎ ) ۲ 
په‌نای کول شاهان شای والاته‌بار سولتان که‌ونه‌ین شای بوراق سوار‎ 
)۱۷-۱۷۳ (سلطانی.۱۳۸۱:‎ 
زیر مجموعه‌ی این ساختار می‌توان به موردی اشاره نمود که شواهدی از آن در میان سرایندگان کرد‎ 
به شمار آورد.‎ alla» به دست آمده و با وجود شباهت به این ساختار, شاید بتوان آن را نوعی تازه از ساختار‎ 
در آخر مصراع دوم تکرار می‌ شود 9 تفاوت آن با‎ be در این ساختار مصراع اول یک لخت است. که‎ 
ساختار قبلی در این است که کلمه‌ی آخر این لخت به عنوان ردیف در تمامی ابیات ذکر می‌شود برای‎ 
مثال در سروده زیر از "عبدالقادر پاوه‌ای:‎ 


جه تیش زامان هو گارم له‌مشه‌و گرفتار دورد ناخارم له‌مشهو 
خەم so)‏ خه‌مین خەم وەكۆم ئەمشەو جه‌بین ئافاق رەنجەرۆم ئەمشەو 
... ستاره‌ی به‌ختم بی نوورەن ئەمشەو به‌دری دوو ھەفتەم دیجوورن ئەمشەو 


(سلطانی:۱۳۸۹: (MA‏ 
تا آخرین بیت این مثنوی» کلمه‌ی امشو به عنوان ردیف تکرار شده است . 
در شعر زیر نیز از نادر هرسمی" (۱۲۴۱-۱۳۱۱ه.ق) ساختار فوق رعایت شده و کلمه «دیم» به عنوان 
ردیف در تمامی اپیات تکرار شده است: 


عەجەب کاری «qezê‏ عه‌جه‌ب کاری gaê‏ هانا هامسه‌ران عەجەب کاری ديم 
سهرو سا پەروەر سایه‌داری ديم بی شکوفه و به‌رگ گهوههر باری ديم 
جه‌یحوونی نه توی یەک فندق به‌خش ديم میرابی تیدا دایم بو ن‌قش ديم 

کاسه لەب نگون لەب نواسه ديم هه‌فت دەريا جوشان نه تۆی کاسه ديم 


Yo 


نقد ادبی 
(سلطانی:۱۳۸۱: 164( 
ساختار شماره‌ی ۵ 
در این نوع از ساختار alla»‏ مصراع اول از یک نیم مصرع تشکیل شده که در قافیه با مصراع دوم 
یکسان است» میرزا داوود حکیمی شاعر دوران معاصر و از اهالی کندوله" می‌گوید: 
هامسهران تقدیر» هامسه‌ران ته‌قدیر يەک رو جه ته‌قدیر خه‌یلی بیم دلگیر 
OY NYANG plak)‏ 
این شاعر در مثنوی عاشقانه‌ای سروده است: 


ثه‌ی نازه‌نینم» ثه‌ی نازه‌نینم فدای گیانت بو گیان شیرینم 
سهیر به کرو ده‌رد ناله‌ی غه‌مگینم وه تاف هووناو مه‌وج ثه‌سربنم 
سیر ثه‌سرینم palle‏ گرد وه بەر ئاوەردەن جهرگ و دل کهرد تازهر 


(MA NYAN plak) 
از لحاظ ویژگی‌های این نوع از ساختار باید گفت» موارذ مذکور در ساختار شماره چهارم در این نوع از‎ 
شعر نیز صادق است» از جمله این که قالب اصلی این ساختار مقنوی می‌باشد و غالباً شاعران رعایست‎ 
تناسب بین قوافی بیت اول و دوم و التزام یکسانی حرکات و حروف قافیه‌ی آنها را مذ نظر داشته‌اند به‎ 
علی رغم دیگر ساختارهای یاد شده مطلع دارای قافیه‌ی‎ „ESL استثنای این نکته که در این نوع از‎ 
مستقل می‌باشد.‎ 
سروده‌ی زیر از بانوی شاعر کرمانشاهی «خورشینما» با عنوان «صلوات به دیدار دین پیفمبر» از‎ 
تمونه‌های ساختار یاد شده است که تناسب قوافی میان بیت اول و دوم رعایت نشده است:‎ 


با حەق په‌ناهه‌ن. يا ja>‏ پەناھەن باب رەحمەتت په‌نای گومراھەن 
په‌نای زات حهق بی ههمتا به‌ردم سه‌نای سه‌لوات تەرجمە کهردم 
حازرولمه‌جلس جه‌ماعه‌تی par‏ سلام وه دیدار ئۆمەتى خاتهم 


(سلطانی۱۳۸۲۰: ۲۲۸) 
ساختار شماره‌ی ٩‏ 
در این ساختار مطلع از چهار بند تشکیل می‌شود» مصرع اول دو بند تکراری و مانند یکدیگر است و در 
مصراع دوم با صنعت طرد و عکس بدون رعایت قافیه در بیت» کلمه‌ی آخر بند تکراری مصراع اول در 
جای قافیه می‌نشیند و تکرار می‌گردد: 


هامسه‌ران خهیال» هامسه‌ران خهیال خه‌یال دامه ویر» ویر دامه خهیال 
در بیت دوم نیز قافیه بر وزن و آهنگ و متناسب با کلمه‌ی تکراری بیت اول (JLS)‏ ساخته می‌شود: 
دل بەردەم وه به‌حر مهوج مالامال به‌راوه‌رد دانه‌ی جه‌واهر وهلال 


رعایت تناسب با کلمه‌ی تکراری» ساخته می‌شود: 


YAN 


نخستین همایش بین‌المللی ادبیات کردی 


شکوفه‌ی چه‌مه‌ن. شه‌فافه‌ی گولان هام به‌زم مه‌جلس نه‌غمه‌ی بولبولان 
(سلطانی,۱۳۸۱: ۲۱) 


بخش دوم: بررسی ساختار مطلع در سایر قالبها 

آنچه تاکنون ارائه گردید ساختار alla»‏ و انواع آن در قالب شعری مثنوی بود اما در قالب شعری قصیده 
موردی مشاهده گردید که مصراع اول alla»‏ از یک لخت یا عبارت تشکیل شده که این لخت در آخر 
مصراع ذوم» Îse‏ تکرار می‌شود بدین شکل که قوافی سایر ابیات قصیده بر اساس وزن و آهنگ و 
ساختمان کلمه‌ی دوم لخت تکراری بنا نهاده می‌شود: 

برای مثال شاعری با نام "فکری پاوه‌ای" در این ساختار شعری گفته است: 


هاشین وه راوه» هاشین وه‌راوه خه‌یالی یاران هاشین وه راوه 

من مام (k>‏ ده‌رد هه‌ناسه‌ی سەردم ثه‌وان شین (Sê‏ ههرد ههوارگه‌شاوه 
دمای ثهو تازیز شوخ بیگه‌ردم چته‌ور بمانوو وه ړووی دنیاوه 

نگا کهرد وه ره‌نگ روخسار زه‌ردم A a»‏ وامندان حجاج کاوه» 


OAY AFAN plal) 
هم‌چنین در منطقه‌ی صحنه‌ ی کرمانشاهه دیوان شعری به نام دیوان شیخ امیر" که از عرفای بسیار‎ 
در نزد و اندیشه مردم این دیار محسوب می‌شود. وجود دارد که در قرن ۱۲ هجری به زبان‎ plio Yla 
۲۲۰ کردی سروده شده است. این دیوان که در موضوع عرفانی و دینی و اخلاقی سروده شده از مجسوع‎ 
بند تشکیل گردیده که در بررسی به عمل آمده مشخص گردید؛ پنجاه بند اولیه‌ی این دیوان در قالب‎ 
یا دوبیتی سروده شده است» با این توصیف که ساختار مطلع در این بندهای پنجاه گانه از‎ Gelî) شعری‎ 
انواع شکل‌های یاد شده در بخش اول این پژوهش می‌باشد. توجه به بندهای پنجاه گانه. صرف نظر از‎ 
شکل ظاهری مطلع. یادآور قالب چهارپاره‌های پیوسته‌ی رایج در شعر معاصر فارسی می‌باشد. نموه‌های از‎ 
این بندها به شرح ذیل می‌باشد:‎ 


بند اول: 

جه‌لیل و delaz luas‏ و جه‌ببار بوانیم سه‌نای جه‌لیل و جه‌ببار 

نه له‌وح نه palah‏ نه يار نه ثه‌غیار پاشام نه دور بی دورر نه ده‌ریا بار 
دوم 

نه چیرا چیر بی نه گالای گان بی نه چیرا چیر بی 
بند سوم: 

نه قاب گه‌وههر. نه قاب گەوھەر پاشام نه دورر بی نه قاب گه‌وههر 
وه نوور قودرهت ثه‌للاهو ثه کبه‌ر چه‌هار تەن و موعجز ئاوەرد وه نەزەر 


نقد ادبی 


یعنی از بند پنجاه و یک به بعد باز 


البته لازم به ذکر است که ساختار مطلع در plu‏ بندهای این «leê‏ ب 
هم شبیه یکی از ساختارهای یاد شده در بخش پیشین می‌باشد با این تفاوت که تعداد ابیات در این بندها 
بیش از دو بیت بوده و در قالب مثنوی سروده شده است» همچون بند ۱۷۲ که با مطلع زیر آغاز می‌شود و 


شامل شش بیت است: 


دیده رشن dı‏ دیده رشن بو وەختەن که poo‏ وه رووت رۆشن بۆ 
میر و ناجیان Sa ga‏ جه‌وشهن بو ستارانی ه‌خش ثهو Sas‏ قوشەن بو 
چم نه‌شگوفته گان وه زات خاسان لقای هه‌مدیگهر ژه به‌قا ناسان 

نتیجه گیری: 


alla»‏ در اشعار کردی کرمانشاهی دارای اشکال و ساختار متعادی است که با شکل مطالع شعر فارسی 
Melê‏ متفاوت است. در این پژوهش مشخص گردید که بر اساس قوالب شعری (مثنوی و قالب‌های غیر 
مثنوی هم‌چون رباعی و قصیده) مطلع در شعر کردی دارای شش ساختار است که برخی دارای بسامد 
تکرار فراوان و برخی فقط در معدود اشعاری به کار رفته‌اند. توجه به این گونه از ساختار مطلع در شعر 
کردی می‌تواند زمینه ساز شناخت هر چه بهتر شعر کردی بوده و خصایص انحصاری و برجسته این اشعار 
را در مقایسه با شعر فارسی نمایان سازد. 


منابع و مآخذ 

۱- سلطانی» محمدعلی (۱۳۸۶) حدیقه‌ی سلطانی (احوال و آثار شاعران برجسته کردی و کردی- 
سرایان کرمانشاه از yas‏ تیموری تا عصر حاضر)» ۶ silo‏ مؤسسه فرهنگی نشر سهاء چاپ اول. 

۲- ماهیدشتی. سید یعقوب (YYYY)‏ دیوان اشعار. به اهتمام محمدعلی سلطانی» مژسسه فرهنگی 
نشر dgw‏ چاپ دوم. 

۳- گیلانی. صابر (۱۳۷۲) تروسکه(دیوان اشعار) مرکز انتشارات دارالنشر اسلام قم» چاپ اول. 


E شیخ امیر دیوان اشعار بی تا بی ناء بی‎ -f 
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بیان نکته‌ای در سنت ادبی شاعران کرد: 
مناظره با پدیده‌های بی‌جان 


دکتر پروین گلی زاده 
سید آرمان حسینی آبباریکی Tr‏ 
سعید مهدوی فر 


چکیده: 

یکی از سنت‌های ادبی که در میان شاعران کرد زبان رایج بود گفتگوی شاعر با پدیده‌های بی‌جان 
است. بیستون» تخت جمشید درخت کهن‌سال و... از جمله‌ی این پدیده‌ها هستند. پدیده‌هایی که با تاریخ 
و فرهنک این مرز و بوم پیوند خورده و در میان گفتگوی خود. رونق و شکوه روزگاران کهن را به یلد 
می‌آورند. به نظر می‌رسد این سنت ادبی» ريشه در فرهنگ و تمدن مردمان کرد داشته باشد؛ از این رو در 
ادب فارسی مسبوق به سابقه نیست. در این مقاله سعی بر آن است تا ابتدا شواهدی از این سنت را در 
میان سروده‌های کُردی (گورانی) به دست داده و سپس آن‌ها را از دیدگاه فرهنگیء اجتماعی» فنون ادبی 
(بیان, نقد ادبی و...)» اسطوره‌شناسی نقد و بررسی کنیم. 

واژه‌های کلیدی: ادبیات کردی» گویش گورانی» پدیده‌های بی‌جان» تشخیص, زبان حال» نوستالوژی. 


" استادیار زبان و ادبیات فارسی دانشگاه شهید چمران اهواز. 
" " کارشناس ارشد زبان و ادبیات فارسی. 
" " کارشناس ارشد زبان و ادبیات فارسی. 


نقد ادبی 


مقدمه 
از جمله خصوصیات منظومه‌های ادبیات «goz‏ بيا یان حسرت و اندوه از زبان lêl‏ و درختان» بر مردمان 
و بزرگان گذشته است. در ادبیات فارسی پیرامون این سنت» برای نخستین بار پورجوادی تأملاتی داشته و 
حاصل تحقیقات خود را در کتاب «زبان حال در عرفان و ادبیات پارسی» و نیز در چندین مقاله به رشته‌ی 
تحریر درآورده است. ایشان دو اصطلاح «زبان حال» و «زبان قال» را برای تبیین این شگرد ادبی به کار 
برده است. آثاری به جای مانده از ادبیات «s>‏ با آثار بررسی شده از سوی پورجوادی در ادبیات فارسی 
متمایز است. آنچه در ادبیات فارسی و حتی دیگر فرهنگ‌ها دیده می‌شود غالبا سخن گفتن یا مناظره دو 
پدیده چون شمشیر و قلم و یا دو انسان چون مسلمان و زردشتی و b‏ دو حیوان چون غاز و زاغ است؛ اقا 
در آثار شاعران کرد یک سوی گفتگو همواره yelê‏ است و این امتیازی است که این سروده‌ها بر آثار 
فرهنگ‌های دیگر دارند. پدیده‌های انتخاب شده معمولا غیرجاندار (غیرانسان و حیوان) و دارای ویژگی - 
های مهمی چون دیرینه‌سالی» اهمیت تاریخی و فرهنگی» عظمت و شکوه هستند؛ این پدیده‌ها در 
حقیقت حافظه‌ی تاریخ و تمدن این مرز و بوم‌اند که اکنون (زمان شاعر) نشانی از آن شکوه و عظمت در 
آن‌ها دیده نمی‌شود و بی‌فروغ مانده‌اند. 
در این مقاله سعی نویسندگان برآن است تا ابتدا تعریفی از زبان حال و زبان قال و نیز تفاوت و 
کار کرد آن‌ها به دست داده و سپس با انتخاب چند سروده‌ی برجسته» گفتگوی شاعران با پدیده‌هایی چون 
«تخت جمشید» «درخت کهنسال» «کوه بیستون» و «قلعه چهر» بررسی شود. در پایان ویژگی‌های 
مشترک این سروده‌ها ذکر خواهد شد. 
زبان حال 
«ربان حال» اصطلاحی است در ادبیات کلاسیک زبان فازسی, اعم از نظم و نثر و مراد از آن شیوه‌ای 
از روایت کردن است که ینابر آن شاعر یا نویسنده سخن خود را به موجودی دیگر نسبت می‌دهد. به 
گونه‌ای که گویی این سخن را آن موجود به زبان آورده است. این موجود ممکن است ناطق باشد یا 
نباشد؛ ممکن است انسان يا فرشته يا ديو يا حتی خود خداوند باشد و ممکن است حیوان زبان‌ب سته‌ای 
باشد یا موجود بی‌زبانی چون درخت و گل و گیاه و سنگ و خاک و گل و کوه و زمین و آسمان و یا 
ممکن است قوای درونی انسان مانند عقل و دل باشد یا مفاهیمی چون مرگ و زندگی و بخت و دولت. 
این شیوه روایت کردن از زبان دیگران شگردی ewl‏ ادبی که در طول تاریخ ادبیات فارسی بسیار رواج 
داشته‌است و دوران شکوفایی آن قرن‌های هفتم و هشتم هجری بوده است (پور جوادی»۱۳۸۰: ۶). 
مشکلی که در درک صحیح معانی زبان حال وجود داشته است می‌توان پیش از هر چیز با تعریف 
لفظ «حال» در تعبیر «زبان حال» بر طرف کرد. «حال» در اين‌جا نه به معنای حالت و وضع درونی 
شخص است ند طور کی و نه به معنای حالتی که از جانب پروردگار در دل ایجاد می‌شود. بلکه صرفا به 
معنی صفت است. هر چیزی هم sel‏ از انسان و حیوان» نبات و جماد» فرشته و دیو زمین و آسمان؛ و 


YY 


نخستین همایش بین‌المللی ادییات کرد 


غیره» به هر حال دارای صفت یا صفاتی است. گاهی çıl‏ صفت ذاتی است و گاهی عرضی. گاهی نمایش 
بیرونی دارد و گاهی ندارد. ۱ 
برخی از نویسندگان قدیم برای توضیح این معنی مثال دیگری آوره‌اند و گفته‌اند که گربه‌ای که در 

کنار سفره‌ی غذا به مراقبه می‌نشینده هیچ چیز cayî cel‏ نمی‌تواند بگوید. ولی همان در انتظار نشسستن و 
مراقبه کردن وی حکایت از گرسنه بودن او می‌کنده و هر کس او را ببیند در می‌یابد که گرسنه است و در 
حق او می‌توان گفت که وی گرسنگی خود را به زبان حال اظهار می‌کند. تعریفی که در بیشتر موارد از 
«لسان‌الحال» ناظر به همین معنی است (پورجوادی» ۱۳۸۵: ۲۶). 

زبان حال و زبان قال 

زبان حال را در برابر زبان قال آورده‌اند. زبان حال برای شاعران و نویسندگانی که آن را به کار برده‌اند 
شیوه‌ای است گویاتر از زبان JÊ‏ چه این شیوه به ایشان اجازه می‌داده است تا مقصود خود را بهتر و 
آزادنه‌تر بیان کنند. در زبان حال نویسنده و شاعر احساس می کند که از بسیاری از قید و بندهای زبان 
قال خلاص شده‌است و اندیشه‌اش می‌تواند در ساحت وسیع‌تری جولان کند. انسان تا زمانی که از زبان 
قال استفاده می‌کند. اندیشه‌اش گویی بر روی زمین راه می‌رود اما همین که به زبان حال روی آورده 
اندیشه او بال درمی‌آورد و در ساحت خیال به پرواز درمی‌آید. در این ساحت cul‏ که موجودات بی‌زبان 
لب به سخن می‌گشایند و اسرار وجود خود را بی‌پرده فاش می‌سازند (پورجوادی» ۱۳۸۱: ). این درحالی 
است که در منابع اسلامی» داستان‌هایی نیز وجود دارد که در آن‌ها موجودات بی‌زبان» از قبیل چهارپایان و 
مرغان و درختان و جمادات و مردگان, با مردم سخن می‌گویند و این سخن‌ها را نیز زبان قال انگاشته‌اند. 
به عنوان مثال پنداشته‌اند که درخت يا سنگ و يا مرده در گور «bêla‏ به زبانی که برای انسان مفهوم 


" ۰ است. به صورتی معجزه‌آسا سخن گفته‌اند. 


با وجود اي که سخن گفتن موجودات در این داستان‌ها واقعی تلقی می‌شده است. ولی گاه به درستی 
pola»‏ نیست که شاعر یا نویسنده‌ای که یکی از داستان‌ها را نقل می‌کرده» خود آن را زبان قال پنداشته 
است یا زبان حال (پورجوادی» ۱۳۸۵: ۳۰). چنان که پیداست تمایز زبان قال و زبان حال به آسانی ممکن 
نیست؛ چه‌بسا از دیدگاهی بتوان سخنی را زبان حال پنداشت و از دیدگاهی دیگرء همان سخن را زبان 
قال. 

کار کرد زبان حال 

استفاده از زبان حال همچنین موجب می‌شود که سخن نویسنده با شعر شاعر, برای خواننده کشش 
بیشتری داشته باشد و درک او از موضوع عمیق‌تر شود. زبان حال به‌طور طبیعی» متعلّق به عالم ادبیات و 
خیال شاعرانه است و به همین جهت مطلبی که به زبان حال بیان می‌شود. دلنشین‌تر از سخنی است که 
به زبان قال گفته می‌شود. زبان حال توام با ذوق است. زبان حال پرده از هر رازی می‌تواند بردارد. شاعر 
و نویسنده‌ای که از این شیوه استفاده می‌کند» می‌تواند درباره هر موضوعی سخن گوید. با زبان حال 


ABA 


نقد ادبی 


می‌توان از زندگی و مرگ جدایی انسان از اصل خود درد تنهایی و غربت کوتاهی عمر و بی‌حاصلی دنیا 
و عاقبت دردناک این زندگی سخن گفت. با زبان حال می‌توان موعظه کرد و اندرز گفت. می‌توان درس 
اخلاق داد. می‌توان از عالی‌ترین مطالب عرفانی و خداشناسی با لحنی دلنشین و گویاتر از زبان قال سخن 
گفت (پور جوادی» ۱۳۸۱: (Y~‏ 

زبان حال به عنوان یک (شگرد ادبی: (literary device‏ به شاعر یا نویسنده مجال بیشتری برای 
بیان معانی عرفانی و اخلاقی و فلسفی می‌دهد. مثلاً برای بیان کوتاهی عمرء yelê‏ می‌توانست این معضی 
را از زبان گل بیان کند و گل در شعر بنلد از این که عمرش در باغ و بوستان چند روزی بیش نیسست. 
موضوع جدایی را نیز می‌توانست با استفاده از همین شگرد از زبان موجوداتی چون AES‏ ابریشم» چوب» 
پوست» موی و غیره بیان کند (پورجوادی» ۱۲۸۳: ۶۷). 

سخن گفتن شاعر با پدیده‌های بی‌جان در ادب کُردی 

زبان حال و زبان قال در میان تمدن‌های گذشته چون سومری و اکدی متون قدیم بهودی و سریانی 
و به ویژه متون ایرانی پیش از اسلام» وجود داشته است. برخی نیز بر این باورند که به احتمال مبتکر این 
نوع ادبی» همان سومری‌ها بوده‌اند؛ چنان که مناظره‌هایی چون بیل و خیش, تابستان و زمستان» درخت و 
نی» غاز و زاغ» میش و گندم» مس و نقره و... از ایشان برجای مانده است (پورجوادی» ۱۳۸۵: ۴۱). پیکار 
j»‏ و درخت نخل» در منظومه‌ای به نام «درخت آسوریک» خود حکایت از این گونه‌ی ادبی در ادبیات 
ایران پیش از اسللام می‌کند. 

این شگرد ادبی در میان آثار به جای مانده از شاعران کرد زبان» نمودی چشم‌گیر دارد. آنجه در ادبیات 
کردی دیده می‌شود متمایز از نمونه‌هایی است که پیش‌تر ذکر شد. ویژگی‌های دیگرگونی در این آثار 


وجود دارد که سبب برچستگی آن‌ها از سایر آثار فرهنگ‌های دیگر شده است؛ اکنون بایسته است برخی Û‏ 


از این ویژگی‌ها را برشماریم: 
گفتگوی yelê‏ با پدیده‌ها 
زمین» زر و وگندم غاز و زا شیر و زار و غیره است؛ Lil‏ در ادبیات -a ee‏ سوی e ù‏ 
همواره yelê‏ است و طرف دیگر یک پدیده‌ی بی‌جان. گفتگوی «شاهرخ کاکاوند» Û‏ تخت‌جمشید. 
گفتگوی سید یعقوب ماهیدشتی با بیستون» گفتگوی «تر که میر» با «قلعه‌ی چهر» گفتگوی «سیّد نوشاد 
ابوالوفایی» با درخت کهنسال در منظومه‌ی «دارجنگه» و نیز گفتگوی elê‏ با سپیدار در دیوان «شاکه و 
خان منصور» از جمله‌ی این موارد است. : 
البته در ادب فارسی به ندرت مواردی چون گفتگوی علی(ع) با نی» در مثنوی «جواهر الذات» دیده 
می‌شود که یک طرف گفتگو» انسان است. در این مثنوی- که به غلط به فریدالدین عطار نیشابوری 
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نسبت داده شده- حضرت علی(ع) در چاه با «نی» سخن می‌گوید؛ چون آن حضرت از نی پرسید که 
کیستی و آیا سعادتمندی یا نه؟ نی گفت که: از دم آن حضرت به کام دل رسیده است: 


بدو گفتم که: «ای جان و جهانم یقین دانم که من راز نهانم 

mpo آن‎ j تو گویم حقیقت را‎ j سر تو شدم پیدا در این دم‎ j 
یگفتی کیستی من خود که باشم به نزد ذاتت ای حیدر که باشم‎ 
که باشم من نیام خود نیستم من در این دنیای دون خود کیستم من‎ 
نی‌ام من نیستی دارم به باطن ز ظاهر بازگویم کار باطن‎ 

نی‌ام من اندرونم هیچ نبود سرپایم به جز از هیچ نبود.. 
جگر پر خونم و دل سوخته من ولیکن سر ز تو آموخته من 


نی همچنان نسبت به حضرت علی(ع) اظهار a Sp 5W‏ ی 
چه از روز اول» او راهبرش بوده و تا قیامت هم خواهد بود: 

کمر بستم به نزدت تا قیامت ۱ کشم در راہ تو بی‌شک ملامت 

کمر بستم کنون نزدیکت ای جان بگویم بی زبان با عاشقان آن 

(عطارء چوهر الذات:۲۳۲؛ به نقل از: پورجوادی, ۱۳۸۵: ۸۵۰) 

انتخاب پدیده‌ها 

شاعران کرد در انتخاب پدیده‌هاء بسیار باریک‌بین و نکته‌سنج بوده‌اند؛ اغلب پدیده‌ای را برگزیده‌اند که 
حافظه‌ی دوران باشکوه و پر عظمت گذشته بوده‌است. کوه بیستون و تخت جمشید از جمله این پدیده‌هنا 
است که یادگار عظمت ایران پیش از silal‏ شاعران گاه درختی کهنسال را مورد خطاب قرار داده‌اند. 
درختی که پادشاهی کیومرث را به یاد می‌آورد. دیرینگی و کهنسالی از مهمترین ویژگی‌های انتخاب این 
پدیده‌هاست. این ویژگی سبب شده‌است تا خواننده بپذیرد که واقعا این پدیده‌ها به عنوان حافظه‌ی ملی» 
گفته‌های بسیاری در دل دارد؛ به ویژه که از دیدگاه اسطوره‌ای.پدیده‌های جهان ناطق و جاندار هستند. 

ویژگی اساسی و برجسته‌ی دیگر این پدیده‌ها ارزش فرهنگی و تاریخی آن‌هاست؛ برای مشال تخت 
جمشید در کنار دیرینه سالی‌اش, یادآور عظمت ت و شکوه پادشاهان ایران باستان است؛ شکوهی که شاعر 
اکنون جز خرابه. نمودی دیگر از آن نمی‌بیند. 

نوستالوژی ۱ 

از مهم‌ترین خصوصیات آثار یادشده مضمون یا تم حسرت و اندوه بر جلال و شکوه بر باد رفته‌ی 
گذشته است. این حسرت و اندوه از سوی پدیده تشدید می‌شود و به صورت بارزتری بازگو صی‌شود. 
پدیده‌ای که خود یادگار آن دوران زین است و رویدادها و نامرادی روزگار را یک به یک از پیش چشم 

گذرانده است؛ حال با اصرار و سوگند yelê‏ مهر سکوت از لب برداشته و به شرح پریشانی خود و شکوه 
دورانش می‌پردازد؛ برای مثال: شاهرخ کاکاوند با دیدن تخت جمشید. دست به شیون و زاری می‌زند و با 
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نقد ادبي 


sia) yelê موی که با اضرا‎ BS KU LAR) می خواهد که ل به خن‎ das و وگ از یکت‎ Ja 
رو می‌شود. تمام رویدادهای گذشته را بر زبان می‌راند.‎ 

اکنون بایسته است جهت نمونه. سروده‌های چند شاعر کرد زبان را- البته به صورت برگزیدن متن آن 
سروده‌ها- از پیش چشم بگذرانیم: 

شاهرخ کاکاوند 

GLEK 2 al‏ هدارا غارف ملک گر دواد bi,‏ رن nb an‏ هری تیاب مایق 
وی در عرفان, مرید aza”‏ یارعلی از سادات عالی‌قلندری بوده که در خدمت وی» به امورات دفترداری 
می‌پرداخته است. بعد از رحلت پیرش, دست به دامن پسر وی ÛÎ‏ میرحمزه می‌زند تا این که آقا میرحمزه 
از «جلالوند» کرمانشاه به عراق هجرت می‌نمایده شاهرخ تا آخر عمر خود در جلالوند" ماند و در همانجا 
نیز بدرود حیات گفته است. 

برخی از پژوهشگران شجره‌ی کاکاوند را به شیخ حسین, که یکی از هفتاد و دو پیر است» می‌رسانند. او 
داستان‌های زیادی را به زبان کردی به رشته نظم درآورده است (گجری» ۱۳۷۸ ج ۱: ۲۶۴ 

در باور مردم کرمانشاه» شاهرخ کاکاوند" دارای کشف و کراماتی نیز بوده است. از جمله این که آوازه‌ی 
شهرت و گیرایی نفس وی تا جایی می‌رسد که نادر قلی افشار" به دیدار او می‌شتابد و کاکاوند» نادر را به 
فتح و پیروزی و البته پادشاهی بشارت می‌دهد . 

منظومه‌ی «ضحاک و کاوه‌ی آهنگر» اثر شاهرخ کاکاوند» ترجمه‌ای آزاد از بخش‌هایی از شاهنامه‌ی 
آبوالقاسم فردوسی" است که با توجه به محیط زندگی شاعر و خصوصیات زبانی او به صورت شبه 
شاهنامه‌ای- هر چند کوتاه - درآمده است. این منظومه از جایی آغاز می‌شود که سراینده عزم تفریح و 
گردش داشته است؛ وی گذرش بر تخت جمشید می‌افتد و پس از دیدن تخت و یاد شکوه و عظمت 
cl»!‏ به گریه و زاری می‌پردازد و آنگاه از زبان تخت» پادشاهان گذشته را به یاد می‌آورد و حس ایران 
دوستی خود را در جامه ابیاتی ابراز می‌دارد. 

شاهرخ کاکاونده شاعر صاحب ذوق کرد بعد از مناجات والتجا به درگاه حضرت حق و پیامبر او(ص)» 
چنین می‌آورد که روزی از روزها قصد تفریح داشته تا این که راهش به پای تخت جمشید رسیده و قصد 


توصیف تخت را در دل می‌پروراند: 


دل کهفت نه ومسواس ومسف و سهنای تمخت تەخت شاه جه‌مشید به‌ور بولهن بەخت 
نگام كەرد وه تە خت قەسر بی ساحب وه ù2‏ نازمه‌نده‌ی a>‏ و غایپ 
بی زه‌وق و زینت بئ paw‏ بئ سه‌فا داد مەكەرد ژه دەس چەرخ بێ los‏ 
(گحری» ۱۳۷۸: ۵۵) 


۳۷ 


در این‌جا حس ایران دوستی شاعر به‌خوبی فضا را آماده کرده, تا وی پس از یاد آوردن شکوه تخت و 


نه سه‌ودای ده‌وران کیشام تاه سهرد 
o$‏ ديدەم سه‌یلاو ه‌سرین ریزیا 
Jo‏ که‌فت نه وه‌سواس شین و واوه‌یلی 
که‌فتم نه گرداو مه‌وج ده‌ریای خەم 
خه‌لتان خاک بیم ئوفتاده سه‌رسام 
سەر مدام وه بان سه‌نگ سیای سدرد 
(همان: (A?‏ 


آن می‌پرسد و تخت را به شاه شاهان قسم می - 


پرسام ئەرەى ته‌خت» به‌رگ خەم له‌باس 

په‌ری کامین شه‌خس تو تنتزاری 

په‌ریت مه‌گریوان مه‌غرب تا مه‌شره‌ق 

مینه‌ت کشیده‌ی سته‌مان سەخت 

ao)‏ نەرە شیران هژه‌بر به‌وران 

مه‌شهووری pasle‏ سهما و ئەرزت fo aS‏ 

ستونان سه‌نگ کی به‌رد gas‏ که‌یوان؟ 

کی بی زه میردان gd‏ مه‌ردی مه‌کهرد؟ 
(همان‌جا) 


قص تاب نیاورده و گریه 9 زاری آغازکرد: 
سا من ید کی دیم ه‌نووم جووش ئاوه‌رد 
گریوام زار زار داد که‌ردم خه‌یلی 
شه‌راره‌ی مه‌حشهر اوردم وه چەم 
هووشم شی ژه jaw‏ ویارام ژه فام 
ههر Û‏ توانام داد بی‌دادم که‌رد 


شاعر پس از فریاد و زاری, ede‏ ویرانی تخت را از 


دهد تا حال و روز خود را در گذشته» برایش بازگوید: 
تاخر ساکن بیم ژه سهودای وه‌سواس 
423 په‌رین چیش زه‌لیل زاری 
سدیلاو Cı xudê‏ جه‌هان كەردەن غهرق 
به شق شای‌شاهان ته‌خت ساحب به‌خت 
عه‌یان که‌ر شه‌رحی ژه حال ده‌وران 
کی بی به‌نای ته‌رح تهور ته‌رزت کهرد؟ 
کی کهردن به‌نای چوار ثوتاق ثه‌یوان 
کی فه‌رمان مه‌دا کی فه‌رمان مه‌وه‌رد؟ 


شاعر می‌گوید: به امر و قدرت خداوند کریم- که کارها را سامان می‌بخشد- آن روز تخت Û‏ من به 


حرف آمد. تخت به من گفت: ای دردمندی که بار غم بر دوش داری و ای محنت کشیده‌ای که دردهای 
ناگوار را به راحتی پذیرا شده‌ای... معلوم است که تو از درد من با خبری و جویای احوال روزگار گردنده 
هستی! ... تو زخم های قدیمی را برایم تازه کردی ! تخت این‌ها را می‌گفت و سخت می‌گریست و خود 
را سیاه‌بخت می‌دانست. دودی چون دود کوره‌ی کوزه گر از دماغ (مغز) دلنوازش برخاست: 


مه‌ینت کشیده‌ی زوخ ڕاحەت نووش 
جویای ثه‌حوالی palle‏ مه‌داری 


وه yadê‏ قودرەت که‌ریم کار ساز 
وات ثه‌ی ده‌رده‌دار بار خەم نه دووش 


Ge lo‏ ژه دەرد من خهوه‌رداری 


YYe 


نقد ادبی 


تاوه‌ردی ثه‌وسوو زامان سه‌ختم مه‌گریوا مه‌وات من سياه به‌ختم 
چون دوو سیمای کوره‌ی کوزه ساز ب‌رچی نه ده‌ماغ ته‌خت دینه‌واز (همان: (OY‏ 
با گریه و زاری تخت تمام کوه دشت و صحرا و ... نیز به گریه می‌افتند؛ و شاعر تعلق خاطر عمیق 
خود نسبت به جمشید را چنین بازگو می کند: 
Joga‏ که‌رد زاری زایله‌ی بئ شوو . خاک رووی سه‌حرا؛ سه‌نگ و كەش و کوو 
گشت oll‏ وه جووش زار زار مه‌گریوان 0 په‌ی جه‌مشید par‏ پادشای خوسره‌وان 
(همان‌جا) 
و سرانجام تخت به سخن می‌آید و پس از آن‌که آدم(ع) را به یاد می‌آورده فرزندان وی و سپس 
نوح(ع) را به خاطر o gl, se‏ آنگاه از کیومرث» سیامک پسرش و کشته شدن سیامک به دست دیوان» 
هوشنگ و تهمورث یاد می‌کند تا آنجا که دور حکومت به دست جمشید افتاد و دیوها تحت سلطه‌ی وی 
در آمدند. 
سید نوشاد ابوالوفایی 
"سید نوشاد از عارفان و شاعران چیره‌دست کرد در قرن دوازدهم هجری و هم‌عصر با نادرشاه اف شار 
بوده‌است؛ نسب وی به "سید ابوالوفاء از بزرگان یارسان در قرن هشتم هجری» می‌رسد. از جمله آثار 
برجسته‌ی او می‌توان به منظومه‌ی «دارجنگه» اشاره کرد؛ این منظومه در حقیقت نمایانگر حسرت و 
اندوه بر اقبال برباد رفته‌ی روزگاران کهن و شکواییه‌ای از دوران نابسامان شاعر است. 
شاعر روزی گذرش بر درختی می‌افته درختی که سرش به کهکشان می‌رسد و سایه‌اش محل آسودن 
پیر و جوان است. بر تنه درخت جای تیری چونان جای تیشه ela jê‏ می‌بیند: 


هام سه‌ران وه‌ختی ژه رووژان رووژی o)‏ وه‌ختان وه‌ختی 
چو قه‌یس پووشاویم ژه که‌لپووس رهختی pafl,‏ گه‌نان ثه‌و پای عالی دره‌ختی 
سەر نه که‌هکه‌شان Salad‏ به‌رده وی پا موو paS‏ نه قه‌عر (yane j‏ که‌رده‌وی 
شاناوی شاخه شاخ و به‌رگ adê‏ دور په‌ی نشیمه‌نگای میرد بورنا و پیر 
راگه‌ی راه گوزه‌ر خەلق نه پایهش بی خونکتر o)‏ سای تووبا سایهش بی 
فه‌زاش فرح‌به‌ خش هه‌واش موعته‌دل پایه دره‌ختان oj‏ شه‌رمش خجل 

نه رووی سینه‌ش دیم زام تیرگازی یادگاری شه‌س خه‌ده‌نگ ثه‌ندازی 

ژاو لاوه سوومای هوور لیش olo‏ بی چو جای قولنگ گاز فرهاد ثزهار بی 
امام ته کیه دام من واو داره‌وه واو د ار زه‌ده‌ی تیر خاره‌وه 

ملازه‌ی زام تیر گازش که‌ردم ogbo‏ چو دو ده‌ماون ده‌ردم 


(انجوی شیرازی» ۱۳۵۵: ۲۲۴) 


۳۷۳۹ 


پس از دیدن این وضع دل‌شکن yelê‏ از درخت چنین می‌پرسد: ای درخت برومند که بس دیرسالی» 
چندسال از عمرت می‌گذرد؟ چه کسی نهال تو را در این دیار کاشته است؟ از گذشتگان و سرداران که را 
دیده‌ای؟ این زخم را چه کسی بر سینه تو نشانده است؟ 
كەس مه‌زان تاریخ حساو سال چەن 
کی تو دەس نیشان وهی ديار كەردەن 
کی ژه سه‌رداران وه‌ی راگه dez‏ 


چته‌ور سه‌رد و گه‌رم ده‌هرت ویاران 


pêla‏ ثه‌ی دره‌خت به‌رز بروومەن 
ژه عومرت چەن سال چهن پشت ویهردمن 

کی ژه وه‌رینان وه‌رینت دیهن 

ره‌زمی به‌یان که‌ر e;‏ رووژگاران 
ئی زامه چیشهن وه درونت‌ن کام سه‌رهه‌نگ داخی دين خوینت‌ن 
(همان: ۳۲۵) 
ناگاه صدایی محزون از درخت برمی‌خیزد: ای آنکه چون من سرگردان بیابان هایی» حال که خواهان 
آگاهی از حال من هستی» تا نشسته‌ایی به سخنانم گوش ده و احوال بخت نابسامان مرا بشنو: سال‌هاست 
که نام من «دارجنگه» است بدان که این دل غمینم از دوران کیومرت با تو سخن می‌گوید: من جنگ 
سیامک با دیوان» سپاه هوشنگ, روز نبرد تهمورث و دیگر شاهان ایران کهن تانبرد دارا و اسکندر را 

دیده‌ام: 

ديم ده‌نگی اما ژه لای داره‌وه 


وه زار زاره‌وه وات algo sÉ‏ 


ژاو دار فه‌رتووت Daina‏ باره‌وه 
چو من سه ر گه‌ردان بیاوان يانه 
ئى ثه‌حوالاته مه‌پرسی چەنم مه‌نمایی ئاداو ره‌ستاخیز وه‌نم 
ثه گهر بواچام شمه‌ی زه ده‌ردم 


Ja‏ چوونا تو مه‌یلت وه حالەن 


تزهار كەم ثه‌لقاب هه‌ناسه‌ی سردم 
مه‌قسوودت حساو ویه‌رده سالەن 


ھەر تانیشته‌نی گووش دەر وه دهنگم تا واچووم ته‌حوال ستاره‌ی لهنگم 

بزان ئى دەرۆن کهفتهن وه‌ی وه وەی نمام بیم نه دمور که‌یوومهرس که‌ی 
جه‌نگ سیامه‌ک و دیوانم دیفن هووشه‌نگ واو سپاو واو سانم دیهن 
ته‌موورس e‏ پوور هووشهنگم دیعن gd‏ سهف تارایی رووژ جهنگم دیدن 

بهزم شاه جه‌مشید جهم به‌نم دیفن gü‏ رامشگه‌ران راز خه‌نم دیفن 


دەس و بال وه تیخ گه‌رشاسبم دیون 
جا gh‏ شه‌یتان ناپاکم دیه‌ن 

palac‏ کاوه حه‌دادم دیون 

قه‌هر مه‌نووچهر رووژ جه‌نگم دیهن 
قوباد و قارەن گه‌شوادم ديەن 
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که‌وکه‌به‌ی زه‌حاک مورداسبم دیهن 
جفتی مار نه دووش زه‌حاکم دیهن 
فریبه‌دوون 345 dın‏ بونیادم دیهن 
سلم وتوور goyê‏ په‌شنگم دیهن 
نازکی نه‌وزه‌ر ناشادم دیه‌ن 


ژه زال بالاتر چهن ته‌نم oto‏ 

فیرووز و قارەن خوونخارم دیدن 

روسه‌م واو جه‌وشن واو ره‌خشم dê‏ 

پیران و هوومان جه‌نگجووم دیدن 

زه‌ریفی زرثه‌سب بن تووسم دیدن 

هر کام حکوومه‌ت یه مه‌رزم دیون 

به‌لکی ژاو وينه هزاره‌م دیهن 

واوجقهو واو تاج زه‌رتارم دیدن 

دانش و حکمهت جاماسبم دیون 

او رووژ هام نەبەرد ته‌همته‌ن ديەن 

داوا داو ره‌زم به‌رزینم دیدن 

Saz‏ يهک واو سپاه وه لام ویارا 

ته‌ماشام كەردەن زاو وه‌ر ھەم ژه‌ی وهر 
(همان: ۳۲۹-۲۲۶) 


J!‏ پوور سام نه‌یرمم دیهن 
نه‌ریمان و سام سوارم دیهن 
شاهی که‌یقوباد زه‌ربه خشم دیهن 
شاه ثه‌فراسیاو غهزه‌و خووم دیدن 
تونی ته‌بیعه‌ت کاووسم دیدن 
هفتادوهه‌فت کور گووده‌رزم دیهن 
گیف و فه‌رامهرز زه‌واره‌م دیفن 
شاهی که‌یخوسره‌و دیندارم دیه‌ن 
که‌ی نشین کنشت لوهراسبم دیهن 
تسفه‌ندیارم واو جوشن دیهن 
بیدادی به‌همهن بی دینم OHO‏ 
هومای بن به‌همهن دارا بن دارا 
داوا داو ره‌زم دارا و ئسكەندەر 


بهرام گورافکن» شاپور شیر اوژن» مصاف بهرام چوبینء رنج فرهاد کوهکن, خیانت شیرویه» پادشاهی 
نافرجام و پریشانی‌های آن روزگار را دیده‌ام؛ روزگاری که هر نالایقی سپاهی فراهم کرد و به شورش و 


وه چاو ویم ديم زوورمهن و زایف 

ئيسا نه‌رده‌وان ژاو بى هه‌راسان 

چه‌نی به‌دبه‌ختی بەختەک وه‌زیر 

به‌هرام به‌هرامان گوور ئەفكەن وه خشت 
ته‌ماشای شیرین: شه‌ودیزم کرده‌ن 

945 گورز و کووپال روویینم دیهن 

هزاران ژه‌ی og‏ ثوستادم دیهن 

خوسرهو دانه کوشت نيشت gal‏ جای پدەر 
ھەر کدخودایی بی وه ی شاهی 

ھەر رووژ ره‌ستاخیز سه‌رزه‌مینی بى 


YVA 


ستیزه‌گری پرداخت: 
پانسه‌د و سی ساص ملووک ته‌وایف 
fje)‏ ثه‌رده‌شیر نه‌واده‌ی ساسان 
عه‌دل نووشیروان عه‌قل زه‌رجمهیر 
قوباد قوبادان ثه‌رده‌شیران گشت 
piw‏ سەر تاج په‌رویزم کرده‌ن 
مه‌ساف به‌هرام چووبینم دیهن 
ره‌نج کووه تیشی فه‌رهادم دیدن 
تا ناگاه so yek‏ شووم سته‌مگهر 
شاهیش نه کیشا وه نیمه ماهی 


ھەر ده نشینی که‌ی نشینی بی 


ژه ھەر ولاتی پەيدا بى جه‌نگی 


هوونه مه‌جالی ژه خودا گه‌سته‌ن 
واده‌ی جه‌نگشان له پای من کهرده‌ن 
ھەر سه‌ف نگام کهرد ھۆچ نه‌داشت سامان 
go alas‏ مه‌غفه‌ر پووس به‌ور نه وەر 
ژه نه‌وه‌ی شاهان ثه‌رده‌شیر وه نام 
جا داوی په‌ی قتل خه‌سم بی ثه‌مان 
سه‌ردار سه‌نگین ليش که‌ردی گوزهر 
وه پیوار من سه‌نگر گرت مووکهم 
دوزام هو سینه سه‌ردار سه‌رهه‌نگ 
تا پر نیشت gal‏ خاک نه‌مناک سارا 
وه‌ی خه‌ته‌رناک زام ناسوور نه‌ماوه 
هیمان هام وه پا وهی سامانهوه 
شیران خوونخار میردان ژه کوو بەر 
من وهی گرد ده‌رده مهنم نه جیشان 


ژه ھەر جانبی خیزا سه‌رهه‌نگی 
در میان این آشوب‌ها دو سردار شرانگیز وعده نهادند که در سایه‌گاه من به نبرد بپردازنده سپاهی بی - 
شمار رو به میدان نبرد نها سپاهیانی با زره‌های فولادی» دلیر و بی باک. در آن میان پهلوانی تهمتن 
گون دیدم» کلاه خود بر سر و پوست ببر بر تن» با اهبت تر از سام و اردشیر نام بو برای هلاک کردن 
دشمن تیری دلدوز در کمان نهاد. دشمن برای رهیدن از تیر او مرا پناه خود ساخت درست مشل شفاده 
چون صدای تیر را شنیدم دیدم که سینه‌ام پاره گشت و سردار کشته گردیده شگفتا که با این حال آن 


سردار از پای افتاد و من هنوز پای برجایم. 
تمه‌رز دو سه‌رهه‌نگ داوشان به‌سته‌ن 
تیلچی نامه‌شان ئاوردەن بەردەن 
په‌یدا بی لوای ره‌زم ثازمایان 
ديم په‌له‌وانی وینه‌ی تەھمتەن 
له پشت ثه‌سبش سه‌نگین تر ژه سام 
تیر دلدووزی نه چله‌ی که‌مان 
LE‏ ری ثهو ری سهرداران ژه‌ی سەر 
چو شه‌غاد ژه بیم سه‌رینجه‌ی رووسهم 
سینه‌م تاماج كەرد سەر مه‌ودای خده‌نگ 
له من گوزه‌ر که‌رد ژه gal‏ وبارا 
سهردار که‌فت نه خاک من مه‌نمه ogh‏ 
وهی زخم تیر گاز بی ثه‌مانه‌وه 
جه‌نگ سهرداران میردان چی وه سەر 
ھەر یه‌کی لوان وه ماوای ویشان 


در پایان نیز از زمان خود شکوه می‌کند: اکنون زمان حکومت نادر است» که مردم به سبب ظلم او حتی 
از جان خود بیزارند؛ اوضاع جهان نابسامان و اقبال بازماندگان شاه صفی نیست گشته. 


چه‌ن کووچ خه‌یلان گوزه‌رگام ديەن 
ئامان ویاران چو نویر وه ئەدەو 
مه‌ردم ژه جه‌ورش بیزار ژه گیانان 
خاتر حه‌زینه ئاسایش کهمه 

تقبال ثه‌ولاده‌ی شاسه‌فی له‌نگه 


۳۷۹ 


ژاو دوما چەن شاه pan‏ ژهلام چیهن 
چەن پادشاهان شاسه‌فی نه‌سو 

تا [We‏ به دهور نادر سولتانەن 

جه‌هان پر ئاشوو دونیا دەر هه‌مه 


Sas)‏ فەرارەن خەلق خولقش تدنگه 


نقد ادبی 


یسه من یه حال یه ثه‌حوالمه يه ره‌نج برده‌ی چه‌ندین سالمه 

چهن ساله کی من دارجه‌نگ ناممه وەی جهوره اخر سەر ثه‌نجاممه 
سرانجام روایت» شاعر به خود می‌گوید: 

نه‌وشاد ئەمانەت ویت نەدەر وه خەم S4‏ جیفه‌ی Ûso‏ خاه زیای خاه كەم 
دونیا بی وەرەن ثه‌سلش بەر باده ثه‌وله ئه‌وه که‌سهن وهی دونیا شاده 
ئەر گه‌نجت پئ بوو وینه‌ی سهلم و توور كەس مال دونیا نەوەردەن 345 گوور 
ته‌نده‌رزم یه‌سه په‌ی دونیا دووسان دونیا دمی وهن چو شاروو بووسان 
سیدیعقوب ماهیدشتی 


"سیدیعقوب" از شاعران قرن سیزدهم و اوایل قرن چهاردهم هجری و از سلسله سادات سامره‌ای ساکن 
در قمشه ماهیدشت بوده است. وی فرزند سید ویس, از کردی سرایان صاحب دیوان بوده و خطی خوش 
و صوتی دلکش داشته و علاوه بر این» تنبور را نیز استادانه می‌نواخته است (سلطانی» ۱۳۶۳: ۱۴). 

"سید یعقوب" در یکی از سروده‌هایش, با سربند «مه‌ولا په‌ره‌ستان»» چگونگی گفتگوی خود با کوه 
بیستون را بیان می‌دارد. شاعر روزی به سراب بیستون می‌رود و نگاهش به بیستون می‌افتد؛ بیستونی که 
ga‏ لاک که اس از Wesan‏ را در خان NS aa‏ گس aaa‏ رآ yê‏ هی کته 
اندوهگین است؛ بنابراین علت اندوهش را جویا می‌شود. از او می‌پرسد تو که از جنس سنگ هستی, چرا 
چنین ابروانت را در هم کشیده‌ای؟ تو برای چه‌کسی پریشان‌حال شده‌ای؟ بیستون در جواب او می‌گوید: 
درست است که من از سنگ هستم» ولی در غم مرگ فرهاد اندوهگینم و مات و متحیر مانده‌ام! او بیهوده 
در عشق شیرین, از جان شیرینش گذشت. او برجای نماند تا امروز این جهان kaj‏ و نیز زیبارویان 
کرمانشاهی را at‏ ماه‌رخانی که اگر آن‌ها را می‌دید شیرین را به عنوان خادم خادمانشان هم قبول 
نداشت» و شیرین درمقابل زیبایی آن‌هاء سرافکنده و خجل می‌شد. آری من که قامتم از افلاک هم 
گذشته است» بسیار زیبارویان دیده‌ام, که شیرین در برابر آن‌هاء تلخ به حساب می‌آید. 


مهولا په‌رستان, مهولا په‌رستان SA‏ رووژ چیم وەسەر سه‌رچشمه‌ی وستان 
ديم وستان پلەن ژه دیده مه‌ستان plaas‏ مه جه‌بین ثه‌بروو پەيوەستان 
نگام که‌رد وهی کاو بیستوونه‌دا وهی بیستوون چه‌رخ چل ستونه‌دا 

ديام بیستوون ماتەن ژه lapas‏ سگیره‌ی ثه‌برووش به‌رده‌ن وه ھەمدا 


پرسام بیستوون سەر به‌رده ثه‌فلاک سینه بهو قولنگ عاشقان چاک چاک 
په‌ی چیش وهیته‌وره ماته‌نی له خەم سگیره‌ی ثه‌برووت به‌رده‌نی وه ھەم؟ 
واتم: بیستوون تو له سه‌نگه‌نی په‌ی کی په‌شیو حال خاتر ته‌نگه‌نی؟ 


YA» 


ن همایش بین‌المللی ادییات کردی 


وات: راسەن سەنگەن ئەسل pêl‏ مات نافه‌می فه‌وت pola jad‏ 
وه عەبەس عەبەس ژه دهور RRO‏ 
نەمەن نگا که‌ی وه‌ی جه‌هانه‌دا 


تماشای jas‏ کیب ده‌ستوورشان کەی 


په‌ی شیرین گوزه‌شت له گیان شیرین 
وهی نه‌ونه‌مامان کرماشانه‌دا 
شیرین وه دەس شور» دەس شوورشان که‌ی 
من بالام له سه‌قف سهما ويەردەن تماشای خاسان زمانەم که‌رده‌ن 
وه مه‌ولای شاهان عرش لانه‌سخهن . ئەوەن شیرین ھەن gal‏ شیرین تەلخەن 
(سلطانی» ۱۳۰۱: AA‏ 
ترکه مير 
"ترکه آزادبخت ملقب به ترکه‌میر" از شاعران نامی کرد در اواخر قرن سیزدهم و اوایل قرن چهاردهم 
هجری بوده است. او در سرودن اشعار کردی بسیار توانا بوده» به گونه‌ای که نام او در ادب غنایی کردی» 
زبانزد خاص و عام است. ; 
ترکه‌میر روزی از کنار قلعه‌ی چهر - خرابه‌های آن در روستایی بین هرسین و بیستون هنوز باقی 
است- می‌گذرد؛ شاعر با دیدن این ویرانه‌هاه متأثر شده و از بنای خراب شده درخواست می‌نماید Û‏ نحوه- 
ی ساخته شدنش را بیان 4:5 و بگوید چگونه از آن شکوه و عظمت. به این حال زبونی و ویرانگی افتاده 
ست؟ از قلعه‌ی ویران شده می‌خواهد که شاهان گذشته را از عهد جمشید تا خسرو به ياد بیاورد و 
سرگذشت همگی را برای او شرح دهد: 
میرزام په‌ژاران» میرزام oblia‏ رووژی ژه هوجووم سهودای په‌ژاران 


خیال وه‌رداشتم 32 4-> واران رام که‌فت ثه‌و قوله‌ی کاو کووساران 


دل مه‌شغوول سذیر من جنوون وه سەر رمخش خیال تون راکب بی خه‌ومر 
بن وه بن گیلیام خاتره‌ی خه‌مناک چه‌نی پا مه‌جرووح سینه و دامان چاک 
تا رام که‌فت ئەر پای عه‌جایب کووی اف قیامه‌ت کیوان شکووی 


کوهنه قه‌سری ديم نه قوله‌ی فه‌رقش فه‌رق سه‌ماوات نه‌دیم دا غه‌رقش 


جای کیان ئەر برج بارووش عه‌یان بی 
ئەۋسا سەفابەخش ئیساته بی نوور 
باعست کی بی؟ کیت بی وه بانی؟ 
تاعه‌هد خوسرمو خرقه شال نه دووش 
بووش پایه کی بی ژه کی زیای‌تر! 


YAN 


نه قوله‌ی فه‌رقش جیگه‌ی کیان بی 
پرسام ثه‌ی به‌نای خه‌راوه‌ی خاپوور 
په‌ریم بواچه ھەر چی مه‌زانی 

کی بونیاد که‌رده‌ن ثه‌یوان تاقت 

ژه دمور جه‌مشید جهم بەن جام نووش 
شاهان یه کایه ک باوەر وه خاتر 


نقد ادبی 


ئەر پلی به‌خشایش کی دل مه‌لمخش ez‏ 
کرداری ژه کار دیرین عه‌یان 345 
ژه لات نوورم چو Û‏ بدیده 

aslê‏ با شنیدن سخنان çelê‏ گریه و زاری سرمی‌دهد و به شاعر می‌گوید: ای کسی که چون من 
پریشان حال گشته‌ای و جویای درد من هستی! به درد دل من گوش کن, درد دلی که جگر گداز است. 
آری من از اصل و بنای خود آگاهم و بسیار داستان‌ها به یاد دارم داستان‌هایی از عهد پادشاهی 
«جمشید» تا پادشاهی «هما». ضحاک با çıl‏ شکوه و عظمت و آن لشکر انبوه و سهمگینش» هنگام 
غروب در اینجا مسکن می‌گزید؛ هرچند اکنون در دماوند به بند کشیده eê‏ است. فریدون صاحب Xê‏ 


کیشان خاس خیال.کیشان لال بهخش êz‏ 
فه‌ردی ژه ده‌فته‌ر وه‌رین به‌یان کهر 


تا ئی شووم چاره مهینه‌ت [AWAN]‏ 


خسروانی را به یاد می‌آورم؛ منوچهر که در جنب من کوس می‌نواخت؛ سپاه سلم و تور از کنار من گذشته 
است؛ گرشاسپ و نریمان و سام و زال زر را به یاد می‌آورم؛ من شکوه کیکاووس, و هیبت رستم را دیده- 
tol‏ من کیخسرو را با جام گیتی نمایش و نیز پهلوانانی را دیده‌ام که برای گرفتن خون سیاوش می- 
جنگیدند؛ من توس و نوذرء گیو و گودرز و جهانگیر و فرامرز را دیده‌ام. اگر بخواهم وصف این دلیران را به 
زبان آورم. بی‌شک پایان ناپذیر خواهد بود. خلاصه این که دور و عهد پادشاهی به هما فرزند بهمن رسید. 


به‌تر ژه شیرین له مه‌رگ په‌رویز 

یه دوودی ژه فه‌رق که‌لهش وه‌ریزا 
وه‌کوو oga‏ دوری‌تر ژه دیو 

ژه سه‌ودای ده‌ردان وه‌یل وه‌رده‌نی 
چو من چهن سهودات وه سەر ویهردمن 

راز ده‌روون کار جگەر گودازم 

pok داستانان مەنەن وه‎ a> 

تا اما وه ده‌ور هومای به‌همه‌نی 

بهو سپای جه‌رار سه‌هه‌مگینه‌وه 

تا Lê‏ ده‌رساق کووی ده‌ماوهن êz!‏ 
gay‏ شه‌قه‌ی ده‌رفش کاویانیه 

چه نی نه قولەم ته کیه گاه ساخته‌ن 
جه‌یشش چو جه‌یحوون ژه لام ویهردمن 
که‌یکاووس بهو تاج جقه‌ی تاوس پەر 
بهو گورز و کووپال نووهسهد مه‌نیه‌وه 


بهو مورسه‌ع تاج ره‌خشان کولاوه 


YAY 


ديم دەس هرد وه شین زاری ره‌ستاخیز 
تاهی تووف سه‌رد يەخ به‌نان بیزا 
واتش ته‌ی مه‌جنوون په‌ریشان په‌شیو 

من ویم مه‌زانم جوویای ده‌رده‌نی 
چو من کوولهبار خەم چهنگت كەردەن 
ساتی ساکت بوو گووش دهر وه رازم 
به‌لی من ژه ثه‌سل به‌نای تاگادم 

ژه ده‌ور جه‌مشید که‌یقوباد چه‌نی 
زه‌هاک واو وه‌قار gay‏ تەمكينەوە 
ھەر سال ئیواره o ê‏ مه‌سکهن بی 
فره‌یدوون واو nê‏ خوسره‌وانیه 
مه‌نووچهر نه‌پام کووسش نه‌واخته‌ن 
چەن سال سهلم و توور تهمنام کردمن 
گه‌رشاسب و نه‌یرم سام و زال زهر 
رووسهم بهو شه‌و کت ته‌مته‌نیه‌وه 


که‌یخوسره‌و بهو جام گیتی نه‌ماوه 


ئەو په‌له‌وانان گورز وه دووشه‌وه 
تووس و ن‌وزمر دیم گیو و گوودرز ديم 
وهسف گردیشان نمای وه حساو 


دل پر کین o)‏ مرگ سیا ووشهوه 
هەم جههاگیر ديم ھەم فەرامەرز ديم 
جاش نيهن ئەر پشت دیباچه‌ی کتاو 

موخته‌سهر يەک Salad Sas‏ بەرد وه فصن تا ئاما دموره‌ی چهر بن بەھمەن 

قلعه نحوه‌ی ساخته شدن خود را بیان می‌دارد که چگونه هماچهر فرمان ساخت او را داده و چگونه 
استادان کار بنایی گرد آمده‌اند و چگونه ایوان و طاق بلند او را برافراشته‌اند. قلعهء از باده‌نوشی سرداران و 
ولی افسوس که آن بزرگان از یاد برده بودند که دنیا فانی است» و در نهایت پشیمانی نصیب آنان می‌کند. 
قلعه از شکوه خود می‌گوید. از شادی ساکنانش که کوه را چون کاهی فرا چشم می‌آوردند. امّا بی خبر از 
آنکه چرخ کج رفتارء بخت آن‌ها را دگرگون می‌سازد و آن بزرگان را از صحنه‌ی روزگار محو می‌سازده آن 
چنان که گویی Mol‏ نبوده و وجودی نداشته‌اند! 

شاعر در پایان از حال زار خود سخن به میان می‌آورد: آری آنان رفتند و من ماندم» من که چون سنگی 
که زیر پای اسبان خرد شده ویران و خراب شده‌ام. 

چونا کی وارس میراس جهم بی فه‌رمانش رهوا حوکمش مووکهم بی 


نامه‌ی په‌ی تحزار يەکیەک LLS‏ 
وه شکل و yedê‏ ساختهن مووکهم بین 
قه‌سرم ثه‌فراشتن هام پایه‌ی که‌یوان 
نيان به‌نای عه‌یش ساقی باده و جام 
تهرنوم سازان شه‌یدای Çayê‏ و شهنگ 

وه ol‏ قوباد» که‌یکاووس کەی 

ھەر وه کف باده‌ی گول‌فامشان بی 
مایه‌ش نه‌يامه‌د په‌شیمانیه 

سهنگی ژه پايەم چو دەماوەن بى 
کویان چۆ کاهی og Wasan‏ چهم 

ههر فکر باده گول‌فامشان بی 

نەرد بازی تەرفەن لیشان کهرد تزهار 
چمان هۆچ نه‌وی هوچ نه‌کهردشان 

من مهنم چو سهنگ سوم کووی سفواران 
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ماهر ئووستادان Baz‏ زان 

وه ئەندەک ومختی گشتیان جهم بین 
په‌نجره جام ریز نه جنب ته‌یوان 
تا ومختی کارم اما وه تتمام 
چه‌نی کهنیزان گولبه‌رگ و گول رەنگ 
منووشان باده عەنەب په‌یاپ‌ی 
ئاوان تا ده‌وران وه کامشان بی 
فکر نمه کردن دونیا فانیه 

وه ته‌وری پایه‌ی تاقم بولهن بی 
مه‌ی خاران سه‌رمه‌س من وه خاترجهم 
Joga‏ تا ده‌وران وه کامشان بی 
تا ئاخر دموران چه‌رخ كەج رەفتار 

وه تهوری ژه‌ی دمور دونیا ب‌ردشان 
تاوان ویه‌رده‌ن چو ,ری ویاران 


نقد ادبی 


برخی خصوصیات مشترک در سروده‌های مذ کور: 

- گویش سرایش اشعار ذکرشده» گورانی است؛ گویشی که برای سالیان مدیدی گویش ادبی 
معیار در نزد eda‏ کرد بوده است. وزن آن‌ها نیز هجایی و هر مصراع متشکل از ده هجاست. مصراع 
نخست بیت اوّل» به صورت نیم مصراع (یعنی در (bın gij‏ آمده و قافیه عیناً در مصراع po‏ به جهت 
تأکید تکرار می‌شده است. نکته قابل توجه دیگر» قالب این سروده‌هاست که همگی در قالب مثنوی است؛ 
علّت برگزیدن این قالب نیز مناسب بودن آن برای داستان سرایی است. 

- دراین سروده‌هاء شاعر با اصرار و سوگند دادن مکررء پدیده را به سخن می‌آورد و این بیانگر 
فرهنگ دوستی yelê‏ است. 

- نکته‌ی گفتنی دیگر aS cul‏ از هنگامی که پدیده به سخن mıl ye‏ دیگر سر رشته‌ی سخن را 
در دست می‌گیرد و راوی داستان می‌گردد و تمام رویدادها را یکی پس از دیگری بر زبان می‌آورد. گویی 
شاعر خواسته است حس وطن‌دوستی و فرهنگ‌دوستی خود را از زبان این پدیده بر زبان آورد. (شخصیت 
بخشی» این امکان را به شاعر می‌دهد که با روشی عینی‌تر و ملموس‌ترء اندیشه‌های خود را نشان داده و 
مجسّم نماید. از سوی دیگر از جنبه‌ی داستان‌سرایی نیز شیوه‌ای پسندیده در کار کرده است و سیر روایت 
را جذاب‌تر و پر عظمت‌تر جلوه می‌دهد. 

خاتمه 

با توجه به آنچه گفته شد گفتگوی شاعران کرد با پدیده‌هاء متمایز از نمونه‌های به کار برده شده در 
ادبیات فارسی است. در تزد شاعران کرد اغلب عظمت و شکوه ارزش تاریخی و فرهنگی و نیز دیرینه 
سالی این پدیده‌ها مورد توجه بوده است؛ این پدیده‌ها با حافظه‌ای به بلندای تاریخ این مرز و بوم تمام 
رویدادها و فراز و نشیب‌های گذشته بر این مرز و بوم را فرا یاد می‌آورند؛ از عظمت و شکوه دوران زین 
سخن می‌گویند و اکنون که بی‌فروغ مانده‌انده اظهار اندوه و حسرت می‌نمایند. مضمون çıl‏ سروده‌ها با 
نوستالوژی و اندوه بر گذشته‌ی باشکوه پیوند خورده است» اندوهی که روح شاعر را همداستان با پدیده 


می سازد. 
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نخستین همایش بین‌المللی ادییات کرد 


- انجوی شیرازی» سید ابوالقاسم (Yêk)‏ مردم و فردوسی, تهران: سروش. 

- پورجوادی. نصرالله çl; (WAS)‏ حال در اشعار شاعران معاصو. نشر دانش» شماره AA‏ 
ص NYA‏ 

- پورجوادی نصراله (WAB)‏ زبان حال در عرفان و ادب پارسی, تهران: هرمس. 

۸۰۶ نشر دانش» شماره‎ JOB زبان حال گویاتر از زبسان‎ (WAN) پورجوادی» نصرالله‎  - 
ê ص۱۷-۹.‎ 

- پورجوادی» نصراله (YAY)‏ شکایت از جدایی: نگاهی به نی‌نامه مولانساء مجموعه 
مقالات نخستین همایش ملی ایران شناسی؛ ادبیات olal‏ تهران: بنیاد ایران شناسی, 

- ترکه‌میر (بی تا) دفتر دست‌نویس و خطی متعلق به یکی از نگارندگان(سید آرمان 
>( 

- سلطانی» محمدعلی (۱۳۶۳) تصحیح دیوان سیدیعقوب ماهیدشستی, به‌خط فریبا 
مقصودی» کرمانشاه» بینا. ۱ 

- گجری امین (YAY)‏ از بیستون تا دالاهو تهران: نشر مه. ۱ 

- گجری امین (WA)‏ نوفل و مجنون» ضحاک و کاوه آهنگو تهران: نشر مه. 
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جایگاه «زه‌ره‌لی» در شاهنامه الماس‌خان کندوله‌ای کرمانشاهی 
دکتر خلیل بیگزاده " 

چکیده: 

الماس‌خان کندوله‌ای یکی از شخصیت‌های برجسته‌ی نظامی و از فرماندهان و پرچمداران سپاه نادر به 
هنگام نبرد با دولت عثمانی است. شغل نظامی‌گری و سپاهی‌گری الماس‌خان از یک سوی, و ذوق 
شعری و قریحه‌ی شاعری از سوی دیگرء او را به داستان حماسی دلبسته کرده است؛ چنان که بسیاری از 
داستان‌های حماسی و غنایی خاصه داستان‌های شاهنامه حکیم طوس ابوالقاسم فردوسی را با برگردانی 
آزاد به زبان کردی‌گورانی با آمیزه‌ی گویش لکی - در آورده است. نشانی از «زهره‌لی» در شاهنامه حکیم 
ویر توق ANN‏ الا رخا Ne N‏ وک رسیم 
ewl‏ و در بسیاری از نبردهای رستم با انیرانیان خاصه تورانیان یا از مشاوران عالی رتبه و یا از فرماندهان 
عالی مرتبه سپاه در نبرد هاست. «زه‌ره‌لی» در نبرد فرزندان رستم (برزوء جهانگیر» جهانبخش و سام) با 
سپاهیان تورانی برای رهایی کیخسروء نقش اساسی و مهمی دارد و فرزندان رستم را از محاصره‌ی سپاه 
تورانی رهایی می‌دهد و این پهلوان مایه پیروزی ایرانیان در نبرد با سپاه تورانی و آوردن کیخسرو به 
ایران می‌شود. 

«زهره‌لی» دیوی است که در نبرد رویاروی از رستم شکست می‌خورد و غلامی او را می‌پذیرد. نقش 
«زهره‌لی» در شاهنامه کردی در نبردهای رستم خاصه با تورانیان, نقش فراسویی و فوق بشری است؛ 
چنان که سیمرغ در شاهنامه حکیم طوس به هنگام نیاز در افزایش توان و تدبیر رستم نقشی فراسویی و 
اهورایی دارد. 

نگارنده در این پژوهش بر آن است تا شخصیت «زه‌ره‌لی» را به استناد سروده‌های الماس خان در 
شاهنامه کردی معرفی و شیوه ظهور و حضور و نقش و جایگاه او را در نبردهای çıke‏ ایرانیان و تورانیان 
در شاهنامه الماس خان نشان دهد. 

واژه‌های کلیدی: الماس‌خان کندوله‌ای» ادب کردی» رست «زره‌لی» شاهنامه کردی. 


" استادیار زبان و ادب فارسی دانشگاه ایلام . 


کشور پهناور ایران این کهن بوم و بر آزادگان دهقان نژاده تنوع خاصی در زمینه‌های گوناگون اقلیمی, 
طبیعی» معدنی» فرهنگی» مذهبی» «e‏ ادبی» آداب و رسوم دارد؛ چنان که در بخش اقلیمی دارای آب 3 
هوایی چهار فصل az)‏ به گونه‌ای که در این کشور به طور همزمان اقلیم و آب وهوای یک استان 
زمستانی و دیگری بهاری و آن یکی پاییزی یا تابستانی است؛ حتی در یک استان مانند استان کرمان‌شاه 
در یک فصل سال می‌توان هم زمستان را تجربه کرد و هم بهار راء یا هم تابستان و هم پاییز را و یا هم 
بهار و هم تابستان J)‏ برای مشال زمستان اسلام آباد و دالاهوء بهار قصرشیرین است و تابستان 
قصرشیرین,» بهار دالاهو, ریجاب» گلین و اورامانات است. 

در کنار تنوع اقلیمی. سرزمینی» آب وهوایی» معادن زیرزمینی و منابع طبیعی خدادادی» Eyê‏ فرهنگی» 
زبانی cela‏ در ایران نیز چنان cul‏ که نگاه هر اهل ذوق و هنری را به تماشای خویش Lê‏ می‌خواند. 

توجه به çıl‏ تنوع فرهنگی» زبانی و ادبی بومی و منطقه‌ای» توجه جدی به «Sitê‏ زبان وادبیات ملی 
است و گامی استوار در راستای تقویت و پربارتر کردن آن است؛ چنان که فرهنگه زبان و ادبیات بومی و 
منطقه‌ای حلقه‌های مفقوده‌ی زنجیره‌ی فرهنگ زبان و ادبیات ملی هستند و تلاش برای یافتن و 
انسجام دادن به آن» تلاش برای تکمیل و به هم پیوستن زنجیره‌ی فرهنگ زبان و ادبیات ملی است که 
مایه وحدت ملی و انسجام فرهنگی و ادبی است. پس شناخت فرهنگ, زبان و ادبیات بومی و منطقه‌ای 
گام نهادن در راستای شناخت درخت تناور و تنومند فرهنگ زیان و ادپیات ملی است. 

بر پایه آنچه گفته شد فرهنگ زبان و ادب کردی که جفرافیای فرهنگی» زبانی و ادبی غرب» جنوب 
غرب و بخشی از شمال غرب ایران را پوشش می‌دهد. فرهنگ زبان و ادبیاتی غنی و پربار است که 
امروزه کمتر به آن پرداخته شده است و بر پژوهشگران و اندیشمندان کرد زبان است که در راستای 
انسجام دادن به آن تلاشی دو چندان کنند. ادب کردی در ساختار و محتوا از تنوع و گوناگونی چشمگیری 
بهره مند است؛ چنانکه در ساختار انواع نظم و نثر با قالب‌های شعری پر تنوع, داستان» رمان و قصه. و در 
محتوا نیز در انواع ادب حماسی, غنایی» تعلیمی و نمایشی با درون مایه‌ها و مضامین گوناگون به زبان 
کردی متنوع و پردامنه نگارش شده است. 

آلماس‌خان کندوله‌ای" کرمانشاهی که در سال ۱۱۱۸ هجری قمری در روستای بزرگ کندوله 
کرمانشاه دیده به جهان گشود. (بوره‌که‌یی» ۱۳۶۷: (YA‏ پس از بالندگی شغل نظامی‌گری را برگزید و از 
شخصیت‌های برجسته نظامی و از فرماندهان و پرچمداران سپاه نادر شاه افشار در نبرد با دولت عثمانی 
به فرماندهی توپال عثمانی در جنگ اول کرکوک است. (گجری qalê‏ ۱۳۷۳: مقدمه) شغل نظامی‌گری 
کرده است؛ چنان که با کناره‌گیری از سپاهی‌گری به گونه‌ای دیگر در عرصه‌ی کارزار ماندگار شد و 
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نقد ادبی 


بسیاری از داستان های حماسی و غنایی شاهنامه‌ی حکیم توس ابوالقاسم فردوسی و دیگران را با 
برگودانی آزاد به زبان کردی گورانی - با آمیزه‌ی گویش لکی- در آورده است. 

آلماس‌خان" در سالهای ۱۱۹۰ تا۱۳۰۰هجری قمری از سرای فانی به سوی سرای باقی رخت بر بسته 
است و cala)‏ چنان است که اورا در کوهپایه ی پیرافته در کنار امام زاده‌ای در منطقه کندوله به خاک 
سپرده‌اند؛ اا اثری از آرامگاه وی به چشم نمی‌آید.(گجری شاهو,۱۳۷۳:مقدمه) 

"الماس‌خان کندوله‌ای" کرمانشاهی در میان سرایندگان ادبیات منظوم کُردی جایگاه ویژه‌ای دارد؛ 
چنال که در میان کرد زبانان کرمانشاهی به فردوسی کرد مشهور است؛ چون غالب سروده‌های او ادبیات 
حماسی و اندکی از آنها نیز ادبیات غنایی هستند. این شاعر توانا با به کار گیری ذوق شعری و هنری 
شاعری خویش آثار ارزشمندی را از خود به یادگار ماندگار کرده است که بر تارک ادبیات حماسی وغنایی 
کُردی چون خورشیدی رخشان پیوسته درخشان خواهند بود و در ماندگاری زبان و ادبیات کردی نقش 
مهمی ایفا خواهند کرد. 

چنان که گفته شدء الماس‌خان در نیمه‌ی دوم سده‌ی دوازدهم هجری قمری شاهنامه‌ی حکیم توس 
بوالقاسم فردوسی خاصه بخش حماسی و غنایی cl‏ را با برگردانی آزاد و به زبان کردی گورانی به نظم 
کشیده است؛ چنانکه داستان‌های؛ رستم نامهء سیاوش Hel‏ رستم و اشکبوس» رستم و سهراب» رتم و 
اسفبدیار ضحاک و کاوه آهنگر و.. در ادب حماسی و شیرین و ol jê‏ بیژن و منیژه و..در ادب غنایی از 
شاهکارهای او هستند. علاوه بر این» آثار منظوم دیگری نیز از جمله: بهمن نامه» برزو نامه» فرامرزنامه» 
نادر و توپال علی و مقاتل. هفت لشکرء نبرد هفت یا چهارده‌سالگی رستم و بر بیان و.. . در ادب 
حماسی وخورشید وخرامان (خورشید و خاور) و لیلی و مجنون در ادب غنایی از او به یادگار مانده 
اسټ ب(گجری شاهوب۱۳۷۸: ۲۷۳-۲۷۲ این آثار در وزن ده هجایی سروده شده‌انده چون وزن شعر کُردی 
جنوبی ده هجایی است. 

الماس‌خان کندوله‌ای در سرودن منظومه‌های حماسی و غنایی خویش به احتمال به منابعی سه گانه 
نظر داشته است؛ یکی از این منابع به یقین شاهنامه فردوسی است که بخشی از آثار الماس‌خان برگردانی 
آزاد از آن هستند, دوم منابعی ê‏ از شاهنامه فردوسی که باز هم بصورت برگردان آزاد از آن‌ها بهره برده 
است و سوم اهل ذوق و ایرانیان آزاده ی دهقان نژاد که راوی برخی از داستان‌ها یا بخشی از آنها بوده‌اند 
و الباس‌خان این روایت‌ها را به نظم کشیده است. 

azil‏ درباره آثار و سروده‌های الماس‌خان ذکر چهار ES‏ ضروری است و بر اهل تحقیق است که در 
چند و چونی آن پژوهش 355 و در انسجام دادن به آن بکوشند: یکی آن که ممکن است الماس‌خان در 
برگردان آزاد داستان های شاهنامه فردوسی بر پایه ذوق شعری و هنر شاعری خویش در خلق 
شخصیت‌های نو و حوادث تازه در داستان های منظوم کردی نقش داشته باشد» دوم cl‏ که علاوه بر 
شاهنامه‌ی فردوسی به برخی cala)‏ های عامیانه‌ی دیگر که از سالخوردگان دهقان نژاد روزگار خویش ` 


YAA 


نخستین همایش lu‏ لمللی ادبیات کردی 


شنیده استه دسترسی داشته و از آنها در سرودن داستان هایش بهره برده است» سوم آن که بعد از 
الماس‌خان دوستداران ادبیات حماسی وغنایی منظوم کردی به دلیل نقل سینه به سینه و شفاهی داستان 
های منظوم الماس‌خان, بخش‌هایی از داستان های گوناگون او را بر پایه ذوق و هنر خویش به هم پیوند 
داده و داستان جدیدی با حوادث و شخصیت‌های نو از آنها ساخته‌اند؛ چنان که داستان پیشین يا به کلی 
دگرگون شده و یا حوادث و شخصیت‌های تازه‌ای به آنها افزوده شده است که در «رستم‌نامه» و 
«سیاوش‌نامه» کسانی مانند «زه‌ره‌لی» از میانه‌ی داستان سر بر آورده انده چهارم آنکه اهل ذوق و هنر 
خود در خلق شخصیت‌ها و حوادث تازه‌ی داستان‌های منظوم حماسی و غنایی آلماس‌خان" نقش داشتد- 
اند و گذر زمان داستان‌های الماس‌خان را دست‌خوش این رویکرد کرده است که اهل ذوق و هنر 
شخصیت‌ها و حوادث دلپسند خود را به آن‌ها بیفزایند. 

به هر حال در برخی از آثار منظوم الماس‌خان به نام شخصیت‌ها و حوادثی برمی‌خوریم که در 
شاهنامه‌ی فردوسی نیستند و در منابع دیگر آنها را ندیده و نخوانده‌ایم؛ چنان که شخصیت‌هایی مانند 
«زه‌ره‌لی» و زنون جادو در رستم‌نامه و نیز «زه‌ره‌لی» در «سیاوش نامه»‌ی الماس «olê‏ نشانی در شاهنامه 
فردوسی ندارند. 

نگارنده بر آن است تا در این مقاله شخصیت «زهره‌لی» و جایگاه او را در شاهنامه ی الماس‌خان» بر 
پایه سیاوش‌نامه‌ی اوبررسی و تحلیل کند. البته این تحلیل گامی به سوی شناخت بهتر منظومه‌های 
خماس المایی‌خان اة ساو اى او اا ا ام E MD‏ 


زبان و ادبیات ملی هستند- مفید فایده باشد و آن‌ها را در شناخت قهرمانان» شخصیت‌ها حوادث و.. 
منظومه های کردی الماس‌خان یاری دهد. 

«زهره‌لی» کیست؟ 

«زهره‌لی» در شاهنامه الماس‌خان در اصل غلام رستم است. Gl‏ در عمل او ندیم و همنشین خاص او 
است و علاوه بر این از جنگجویان دلاوری است که در بسیاری از نبردهای رستم با انیرانیان اهریمنی» 
خاصه تورانیان در داستان سیاوش, از مشاوران عالی مرتبه» پیام رسانان رازدار و چابک» خادمان حلقه به 
گوش و گوش به فرمان و یا از جنگجویان زبر دست و دشمن افکنی است که سپاه ایران اهورایی را در 
نبرد با سپاه دشمن اهریمنی یاری می‌دهد و در بسیاری از عرصه‌های حذف و خطر دلیرانه می‌جنگد و 
شجاعانه قلب سپاه دشمن را می‌شکافد؛ چنان که در نبرد فرزندان رستم sj)‏ جهانگی جهانبخش» 
فرامرز و سام) با سپاه اهریمنی تورانی برای رهایی کیخسرو از حلقه‌ی محاصره‌ی سپاه افراسیاب نقش 
مهم و سیمرغ صفتی دارد؛ بطوری که به قلب سپاه دشمن می‌تازد فرزندان رستم را از محاصره‌ی 
دشمن به در می‌کند و آنها را یاری و پشتیبانی می‌کنده برسپاه دشمن غلبه می کند وسرانجام سلامتی و 
تن درستی فرزندان رستم را در جنگ با دشمن به او خبر می‌دهد. 


۳۸۹ 


نقد ادبی 


«زهره‌لی» دیوی cul‏ که غلام و خدمتکار مخصوص زال زر است و در نبرد رستم چهارده ساله با 
ببر بیان و شکست ببر بیان از رستم از سوی زال نریمان به رستم دستان هدیه و پیشکش می‌شود. 
«زمره‌لی» غلامی رستم را می‌پذیره با همه‌ی وجود به او خدمت می‌کند و در مشکلات و دشواری‌ها 
"یاریگر و مشکلگشای او می‌شود. نقش «زه‌ره‌لی» در شاهنامه‌ی الماس‌خان" خاصه در سیاوش نامه‌ی 
"او نقشی فراسویی و آن سری است و کارهای فوق بشری و فوق پهلوانی از او سر می‌زند؛ چنان که 
آسیمرغ در شاهنامه‌ی حکیم توس نقش فراسویی» آن سری و اهورایی برای زال و رستم ایفا می‌کند و 
,درتنگناها - رستم زایی تهمینه و رویارویی رستم با اسفندیار 4ı‏ یاری او می‌شتابد و برایش چاره‌گری 
می‌کند(یاحقی» ۱۳۸۶: ذیل سیمرغ) 
۱ نام «زهره‌لی» در هیچ یک از آثار و تحقیقات پژوهشگران شاهنامه‌ی فردوسی و ادبیات حماسی ایران 
۰ «نيامده esl‏ حتی "بوالقاسم انجوی شیرازی" نیز در فردوسی‌نامه سه جلدی خویش که روایت‌های 
عامیانه‌ی شاهنامه‌ای راگردآوری کرده است که روایت‌های زیادی هم از استان کرمانشاه در این اثر دیده 
"می‌شود. (انجوی شیرازی» ۱۳۶۹: سه جلدی) نامی از«زه‌ره‌لی» ذکر نکرده است اگرچه «زهره‌لی» در 
شاهنامه الماس‌خان. خاصه در داستان سیاوش جایگاه ویژه و مهمی دارد. 

پس «زهره‌لی» در شاهنامه‌ی الماس‌خان خاصه در سیاوش نامه جایگاهی مهم دارد و در بسیاری از 
حوادث و رویدادهای آن نقش مهمی ll‏ می‌کند که نادیده گرفتن شخصیت و جایگاه مهم او جنبه‌های 
Lal,‏ داستان, رویدادها وگره‌های داستائی آن را کم رنگ یا ناقص خواهد کرد؛چون هزهرلی» در خلق 
این حوادث» رویدادها و گره‌های داستانی شخصیتی پویا و مهم دارد. 
| البته باید گفت چنان که سیمرغ کمک‌های خوبی به زال و رستم کرد و هم در رستم زایی تهمینه 
نقش مهمی داشت و هم در پیروزی رستم بر اسفندیار نقش کارساز و پراهمیت خود را به نمایش گذاشت» 
«زمره‌لی» نیز هدیه‌ای از سوی زال به رستم است که در عرصه‌های خوف وخطر و در تنگناهای دشوار 
آوردگاه نقش مهمی در پیروزی رستم وفرزندانش بر تورانیان دارد. 

برپایه آنچه گفته ekê‏ «زه‌ره‌لی» دیوی است که زال به پاداش کار بزرگ رستم که نابود کردن و 
کشتن ببر بیان بو به او هدیه کرد. çal‏ دیو خدمتکار مخصوص Jlj‏ زر بوده است و زال زر او را به 
پاداش خدمت بزرگ رستم در کشتن ya‏ بیان به او بخشیده است؛ چون «زهره‌لی» غلامی گوش به 
فرمان» پیام رسانی رازدار وجنگجویی دلیر بوده است. آن هنگامی که «زه‌رهلی» برای آگاهی یافتن از 
احوال کیخسرو و فرزندان رستم روانه مرز توران می‌شود و از قلعه دریا کناری بالا می‌رود و خود را به 
| کیخسرو می‌رسان کیخسرو او را نمی‌شناسد و از گیو جویای نام او می‌شود که گیو او را چنین به کیخسرو 
معرفی می‌کند: 


۲ . ر. ک. به اصل آثار مذکور در شماره‌های ۷۸۵۶ و ۸ در بخش مراجع و 45Î»‏ این مقالد. 


Ya. 


ثه‌و وه‌قته روستهم باجش ژه زال گرد به‌بر به‌یان کوشت DD‏ اورد 


ثه‌و رووژه قه‌بوول کرد غولامی روستهم کێشا په‌ی روستهم چه‌ند جه‌ور و ستهم 
ته‌مام عه‌هد ویش ب جا ئاوەردەن خهیلی هونه‌رمه‌ند مه‌ردان مەردەن 


(سیاوش نامه /۲۲۸۸ -۲۲۹۰) 
هر جایی که نامی از «زهره‌لی» در سیاوش نامه‌ی الماس‌خان آمده است اورا دیو» شیر ببر و غلام 
خوانده است و صفتی نیک و در خور برای او بیان کرده است. در این‌جا برای ایجاز در سخن» در هر مورد 
یک ویژگی برجسته را در بیت یا بیت‌هایی آورده و برای plu‏ اوصاف به ذکر شماره‌ی بیت‌هایی که این 
ویژگی‌ها و صفات در آن‌ها آمده است» بسنده می‌شود؛ چون اوصاف مذکور در این بیت‌ها نشان می‌دهند 
که «زه‌ره‌لی» همان دیوی است که غلام و خدمتکار زال بوده است و زال او را به رستم به پاداش کشتن 
ببر بیان پیشکش می کند. «زهره‌لی» در خدمت رستم نیزگوش به فرمان است و خدمت‌کاری رازدار است. 
«زه‌ره‌لی» دیوی پر هنر است. پر هنری یعنی تمام ویژگی‌ها و صفات نیک را داشتن که الماس‌خان 
همه‌ی این ویژگی‌ها را در سروده‌های خود بیان می کند؛ چنانکه در باره‌ی پر هنری او می‌گوید: 
به‌رزوو دی وه چهم ديو پر ھونەر نه‌عره‌ته کیشا وه سووز جگه‌ررسیاوش‌نامه/ ب ۲۱۹۸) 
زه‌ره‌لی شنه‌فت وی‌تهوره خەبەر ره‌وان بی وه 399 دیو پر هونه ر(سیاوش‌نامه/ ب (YYE‏ 
چه‌نی سەد هزار سام دلاوەر ناگاه بەر ئاما دیو پر هونه ر(سیاوش‌نامه/ ب (NY‏ 
ده‌ست دا نه ته رکه دیو پر هونەر بی وه هه‌وا خوای سام دلاوهر(سیاوش‌نامه/ ب (WA‏ 
هنر «زهره‌لی» در جنگاوری و رزم آزمودگی اوست. این دیو علاوه بر هنر جنگاوری اوصاف دیگری نیز 
دارد که به آدرس آن‌ها در «سیاوش نامه» بسنده می‌شود. 
الف)دی و:۲۲۸۶و ۲۲۸۷ دیوکینه خا:۱۶۵۶ ۱۶۶۵ ۲۲۳۱ IYAN‏ دیو دصاومر:۲۲۸۳ادیو بی 
ئه‌مان:۱۶۵۱/ ديو نامه جوو:۲۱۹۶/ دیو پرسام: ۱۶۵۹/ دیو ده نگ دلیر:۱۶۵۷/ دیوکین:۲۲۰۱/ دیو janj‏ 
ده‌ست: ۲۲۱۷۲۲۲۱و۲۲۵۲/ دیو نامدار:۲۲۲۲و ۲۲۹۸/ دیو سام سه‌نگین ۲۲۲۴ / دیو ناموهر:۲۲۳۳/ دیو 
دص نهله‌خش: ۲۲۴۹/ ديو غەزەب خوو: ۲۲۵۶/دیو دیاری ÎYYAY‏ ديو سه‌روهر:۲۲۹۰. 
«زهره‌لی» شیری دصاور و نامدار است. این برنام را از رستم گرفته‌است؛ چون در آوردگاه نبرد چون 
شیر می‌خروشد و دشمن را متلاشی می کند و امید دل رستم و فرزندان او در میدان نبرد است. 
فه‌رزه‌ندان نه‌دیم شیر دلاوهر نه‌تووی سان سهف په‌یداشان بكەر 
(سیاوش‌نامه/ ب ۲۱۸۳) 
زه‌ره‌لی بدیش شیر نام دار تە رکه‌ی پانسه‌د مەن بکه‌ردش نه کار 
(سیاوش‌نامه/ ب ۲۲۳۵) 


ya) 


نقد ادبی 


۱ ب) شیر: ۱۶۵۷ شیر مه‌ست: ۱۶۴۸/ شیر ساحب سام:۱۶۵۰ /شیرده‌ نگ دلیر: ۱۱۶۵۲ شیرغه‌زدب 
خوو:۲۲۲۹/شیر یاهوو بهرز:۲۱۹۵/ شیر زهمرد:۲۳۰۳. از دیگر برنام‌های زهره‌لی چنان شیری مست و غضب 
خو است. همچنین «زهره‌لی» ببر بلند بخت است» چون در آوردگاه هميشه پیروز است. 
, وات وه زه‌ره‌لی به‌بر بله‌ند بەخت پبه‌ی سپای تووران راهی بوو وه جه‌خت 
(سیاوش‌نامه/ ب ۲۱۸۱) 
` علاوه بر «ıl‏ «زهر‌لی» غلامی است که هر کاری را به بهشرین وجه انجام می‌دهد او خدمتکار 
شایسته» پیام‌رسان رازدار و امین؛ درستکار جنگاور زبردست و پیروز مورد علاقه رستم است. و PAE‏ زر کار 
صفتی برای نمایش همه‌ی خوبی‌های آوست. 
| ره‌وانه‌ی el,‏ بی غولام زه‌ر کار مه‌چیا وه ogly‏ چون مورغ بالدار(سیاوش‌نامه/ ب ۲۲۹۷) 
د) غولام تاج به‌خش:۲۲۶۹/ غولام زه‌رکار: [NY Sa NAN‏ غولام روستهم:۲۲۸۷. 
| برپایه آنچه گفته شد. «زهره‌لی» در شاهنامه‌ی الماس‌خان خاصه در داستان سیاوش سه نقش عمده را 
ایفا می‌کند و به خوبی از عهده‌ی آن برمی‌آید که در زیر بررسی و تحلیل می شود. 
> ۱.«زهره‌لی» خدمت کار خاص رستم و ارادتمند خاندان او. در دوره پادشاهی منوچهر آن 
هنگام که رستم نوجوانی چهارده ساله است و برای رهایی مردم از حمله ببر ییان- اژدهایی که هر از 
گاهی از دریا بیرون می‌آمد و با دم آتشین حیات را از زمین بر می‌داشت و زمین را می‌سوخت و زندگان را 
می‌بلعید - گردونه‌ای ساخت و به کام ببر بیان رفت و اژدهای ببر بیان را با خنجر از درون پاره پاره کرد و 
اورا نابود کرد. زال زر وقتی این همه زور شوکت» شهامت و شجاعت فرزندش را دید «زهره‌لی» را به او 
پیشکش کرد و رستم او را به غلامی و خاصه نوکری پذیرفت. 
| دور مه‌نووچیهر جلووس زال بی روستهم ژه بلووغ چه‌هارده سال بی(ببربیان:۲) 

ناگاه ژه قاپی ساحب Jode‏ و داد چچه‌نی چەند نه‌فه‌ر کردشان وه یاد(ببربیان:؟) 
0 به‌بری پەيدا بی ئیژده‌های ئەژدەر ئاگر ژه ده‌ههن چون نار سه‌قهرریبربیان:؛) 
- سهحراو سەرزەمین چه‌نی کووه سهنگ agoj‏ دەھەن سووزا سەد فەرسەنگ (بربيان:£) 
| وه‌قتی مه‌کیشوو نەفەس وه polj‏ سارا وكش وکووه مه‌گیروو ئایر(ببربیان:٤)‏ 
| عه‌جه‌ب جانەوەر زولمش abar‏ مەشهوورەن نامش به‌بر به‌یانهنرسربیان:۵) 
| منوچهر از پهلوانان می‌خواهد که به نبرد ببر بیان برونده اقا کسی آماده‌ی این نبرد نمی‌شود. 

هیچ كەس نه‌تاوا پ‌ی مه‌یدان کار ه‌سله‌ن یه‌کیشان نامان ب‌گوفتار(ببربیان:۱) 
, که‌سی په‌ی ده‌عواش نه‌نازا به‌ویش ‏ نه‌تاوان ژه Baw‏ پا بنیوون ثه‌و پنش(یبربیان:۱) 
| منوچهر از زال زر می‌خواهد که به نبرد ببر بیان برود؛ اگرچه زال برای این نبرد اعلام آمادگی می کند 
اما رستم مانع می‌شود و می‌گوید زال زر سالخورده است واین کار جوانانی چون من است. 


۳۹۲ 


زال زه‌ر شنه‌فت oj‏ شای کیانی خیزا په‌ی نەبەرد به‌بر بەيانى(بېربيان:1) 
ژه ناگاه روستهم به‌بر co‏ ثه‌نديش بهرئاما ژه سه‌ف پا نیا وه پیش 
ثاشووی عه‌زیمه‌ن به‌بر بى زه‌وال gae‏ نمه‌بوو وه نەبەرد زالپبربیان:۷) 
روخسهت بدمروو شای گه‌ردوون وه قار  Ça‏ مهشووم وه جهنگ pa‏ بئ Çileyê) bûa‏ 
و سرانجام رستم در نبردی جانکاه و طاقت‌فرسا ببر بیان را نابود می کند و «زه‌ره‌لی» به او پیشکش 
می‌گردد و به غلامی او در می‌آید. در زیر ارادت خاص «زهره‌لی» به رستم و خاندان او و نمونه‌هایی از 
خدمتکاری و خدمتگزاری او به رستم بیان می‌گردد. «زهره‌لی» رخش رستم و دیگر همراهان و جوانان 
همراه او را چنان خدمتکاری گوش به فرمان به دستور او آماده می کند تا رستم و آنان بر رخش و دیگر 
اسبان آماده شده سوار شوند و سیاوش را از بارگاه کاووس به سیستان ببرند. 
فه‌رما زه‌ره‌لی زین ره‌خش بکه‌ر چه‌نی جوانان نامی نامه‌وهر 
دەردەم زەرەلى زین ره‌خش كەردەش وه پای تەخت زەر ه‌مجار ئاوەردەش 
(سیاوش نامه /ب: ۱۹۲- OAY‏ 
آن‌گاه که رستم قصد حمله به توران دارد به «زهرهلی» دستور می‌دهد که رخش را امّاده کند؛ تا او نیز 
به دنبال فرزندان به مرز توران برود و برای نبرد امادگی داشته و از نزدیک آوردگاه را زیر نظر داشته باشد. 
gej‏ دمای ئه‌وان ویش ثراده کرد فه‌رما زه‌ره‌لی ره‌خش په‌ریش آورد(سیاوش نامه اب: (NAYA‏ 
«زه‌ره‌لی» خاندان و فرزندان رستم را نیز به احترام رستم دوست می‌دارد وآنها را سجده می‌کند و 
احترام می‌گذارد. البته خاندان رستم نیز او را که ندیم رستم و پهلوان نبرد است» دوست دارند و در مقابل 
به او سجده و تواضع می‌کنند. «زه‌ره‌لی» زال زر را سجده می‌کند و زال زر جویای احوال او می‌شود. 
سوجده‌ش کهرد ب‌روی زال کوهه‌ن سال زال زه‌ر چه‌نیش مه‌پرسا ثه‌حوال 
(سیاوش نامه اب:۱3۵۸) 
«زهره‌لی» به دستور رستم به مرز توران می‌رود؛ تا جویای احوال فرزندانش شود و سلامتی آنها را به 
رستم خبر دهد . «زه‌ره‌لی» روانه می‌شود. به مرز توران می‌رسد. به نبرد فرزندان رستم با سپاه تورانی 
برخورد می‌کند» وارد میدان نبرد می‌شود, فرزندان رستم را یکی یکی در میدان نبرد می‌یابد» به آن‌ها 
تواضع و سجده می کند و آنها نیز «زه‌ره‌لی» را سجده و تواضع می‌کنند. 
تیپ توورانی بکه‌رده‌ن فه‌رار زه‌ره‌لی بدی به‌رزوو نامدار 
سوجده برد نوی په‌نجه‌ی شیر زهرد ‏ به‌رزوو ته‌وازوو وه زەرەلى كەرد 
(سیاوش‌نامه اب ۲۲۰۳ -۲۲۰۸) 
سپای توورانی یه کسهر دان شکه‌ست زەرەلى که‌ردش سوجده‌ی شیر زبردهست 
فلامهرز چه‌نیش بکه‌رد تهوازوو هەم لیش به‌رسا ئە‌حوال gol‏ 


yay 


نقد ادبی 


(سیاوش‌نامه اب ۲۲۲۵- (NYA‏ 


ژه‌ولا جهانگیر مه‌شانا شمشیر نه‌عره‌ته کیشا ب کردار شیر 


اسپای توورانی بکه‌ردن فه‌رار سوجده بکه‌ردش سوجده‌ی نامدار 


جه‌هانگیر چه‌نیش بکه‌رد ته‌وازوو ههم بپرسا لکش ئه‌حوال بابوو 

(سیاوش‌نامه اب۲۲۳۷-۲۲۲۵) 

زه‌ره‌لی بدی سام پرهونهر دودش بەر له‌وا ژه کاپوول سەر 

(سیاوش‌نامه اب ۲۲۳۷) 

شکه‌ستدا سپای شای تووران awe)‏ سوجده 45 > نه ړوی سام ناز‌نین 

سام دلاوه‌رته‌وازوو كەرد پێش ثه‌حوال بابوو بپرسا ژه لنش 

(سیاوش‌نامه اب ۲۲۷۳- ۲۲۷) 

اعلاوه بر این که خاندان رستم برای «زه‌ره‌لی» احترامی خاص قائل هستند و به شایستگی با او رفتار 
می کنند» کیخسرو" نیز وقتی او را می‌شناسد 9 از خدمات ارزنده او آگاه می‌شود» او را دوست می‌دارد و به 
او احترام می‌گذارد. 

: وقتی که کیخسرو برای بار اول «زەرەلى» را در قلعه دریا کناری می‌بیند اورا نمی‌شناسد 9 از گیو 
جویای نام اومی‌شود؛ چون «زهره‌لی» بطور غیر منتظره از قلعه دریاکناری بالا می‌رود و خود را به 
کیخسرو می‌رسانده کیخسرو می‌داند که از جنس بشری نیست. بلکه از دیوان و جادوان است . 

خه‌سرمو وات وگیف ئی دوه کامهن خهیلی هونه‌رمهن پر زور و سامفن 

۱ (سیاوش نامه اب (IYAN‏ 


گیف واتش ئی ديو وهی a45‏ سام Gelo‏ غولام روسته‌م شیر زوور دارهمن 

ga‏ وه‌قته روسته‌م باجش زه زال گه‌رد به‌بر به‌یان کوشت نید به‌ده‌ست ئاوەرد 
saê‏ رووژ قه‌بوول که‌رد غولامی روستهم کێشا gdy‏ روسته‌م چه‌ند جه‌ور و ستەم 
ته‌مام عه‌هد ویش به‌جا ئاوەردەن خهیلی هونه‌رمه‌ند مه‌ردان مەردەن 


(سیاوش‌نامه لب ۲۲۸- ۲۲۸۹) 
کیخسرو با شنیدن این سخنان از گیو در وصف «زهره‌لی» به او تواضع و احترام می‌کند. 
که‌یخه‌سره‌و شنه‌فت وه‌یته‌وره خەبەر ته‌وازوو بکه‌رد بو go‏ سه‌روهر 
(سیاوش نامه اب ۲۲۹۰) 
۲ «زهره‌لی» پیام رسانی امین و رازداری قابل اعتماد. اگرچه سمت رسمی «زه‌ر‌لی». 
غلامی وخدمتگزاری رستم است اما از نظر منزلت هنری ندیم» مشاور و همنشین رستم و از چند و چونی 
احوال رستم و خاندان او خاصه در میدان های نبرد آگاه است؛ بدین جهت خبرهای مهم را «زه‌ره‌لی» 


۳۹ 


نخستین همایش بین‌المللی ادییات کرد 


چنان امینی راز نگهدار دریافت می کند و به رستم» پهلوانان, فرزندان و سپاهیان او می‌رساند و یا از جانب 
رستم به پهلوانان, فرزندان و سپاهیان می‌برد. l‏ 
در داستان «رستم و زنون» چنین آمده است که فرزندان رستم(فرامرز, جهانگیر و برزو) با سپاه تورانی 
در مرز توران درگیر می‌شوند و نبردی سخت جانکاه در محاصره‌ی سپاه دشمن می‌افتند. یکی از آن میان 
به سیستان می‌رود و محاصره‌ی فرزندان رستم را به دست دشمن تورانی به خاندان دستان خبر می‌دهد. 
در این هنگام رستم به شکار رفته است و باید رازداری محرم خبر این رویداد مهم را به او برساند و ûl‏ 
راز نگه‌دار امین «زهره‌لی» است که روانه‌ی شکارگاه می‌شود و به رستم خبر می‌دهد. 
زه‌ره‌لی وآتش من په‌ی پیله‌تهن خهوهر مه‌وه‌روون نه ھەر جاکه هه‌ن(رستم و زنون: ۵) 
هم‌چنین در داستان مذکور «زه‌ره‌لی» هم جنگاوری کارآزموده است و هم هوشیاری وصف ناپذیری 
دارد؛ چنان که وقتی برزو درنبردی رویاروی به دست لهاک اسیر می‌شود. «زهره‌لی» با تیزبینی تمام این 
رویداد را می‌بیند و خبر آن را به فرامرز می‌رساند. با هم به سپاه لهاک حمله و برزو را از چنگ دشمن رها 
زه‌ره‌لی بدیش به‌رزوو LŠ‏ سپا بی نه ره‌نگ چو قير سیا 
وه تاجیل خه‌ومر په‌ی فلامه‌رز برد گریان به‌رزوو وەنەش حالی که‌رد 
(رستم و زنون: ۳۵) 
«زه‌ره‌لی» در این داستان plos‏ لحظه‌ها وصحنه‌های جنگ را زیر نظر دارد و در جای خود آن‌ها را 
گزارش می‌دهد و هر جا پهلوانی از ایرانیان به پشتیبانی نیاز دارده فوری چاره اندیشی می‌کند و دیگر 
پهلوانان وسپاهیان رابرای یاری او آگاه می‌کند. çıl‏ هنگامی که فرزندان رستم به درخواست گیو با سپاه 
روانه نبرد با تورانیان برای رهایی کیخسرو می‌شوند. رستم نیز پس از فرزندان سپاهی به مرز توران می - 
برد و «زه‌ره‌لی» را به نزد زال می‌فرستد که سپاهی به فرماندهی زواره برای پشتیبانی او و فرزندانش 
بفرستد که «زه‌ره‌لی» این مآموریت را به خوبی انجام می‌دهد. 
واتش زهره‌لی شیر ده‌نگ دلیر بچوو وه خدمهت بابوو زال پیر 
بواچه ژه‌لای بابوو زال ویم سپا جەم که‌روو بکیانوو پەرێم 
زه‌واره‌ی زور چهنگ که‌روو وه سەردار ‏ په‌ریم بکیانوو زنهار سهد زنهار 
(سیاوش‌نامه: ۱1۵۳- ۱۹۵۵) 
«زه‌ره‌لی» این پیام را به سرعت به زال می‌رساند و فوری برای پشتیبانی رستم و فرزندانش در نبرد با 
تورانیان به قرارگاه عملیاتی رستم باز می‌گردد. رستم چند و چونی اوضاع «Jlj‏ جمع‌آوری سپاه و فرستادن 
آن را به فرماندهی زواره از «زه‌ره‌لی» می‌پرسد و «زه‌ره‌لی» تمام جزئیات کار را به او گزارش می‌دهد. 
زهره‌لی ته‌مام پیش بدا خەبەر وات روستهم واتن بکیانوو لهشکهر(سیاوش‌نامه: OVV‏ 


۳۹۵ 


نقد ادبی 


زال زمر دەردەم سپا که‌ردش جەم پەنجا هه‌زار مه‌رد a LE‏ قهلهم(سیاوش نامه:۱۷۱۳) 

انه‌هار ئاوەردەن زهره‌لی بوه‌رد Lugas‏ هوریزا روی olas‏ تاوه‌رد(سیاوش (Ndah‏ 

تەی کهردش راهان زەرەلى وه قین pa‏ وه روستهم شیر سام سهنگین 

روستهم پرسا لێش چگوونه‌گی حال یهکایه‌ک به‌رییش بواتش ثه‌حوال(سیاوش‌نامه:۱111- (UV‏ 

پس از آنکه فرزندان رستم (برزوء فرامرزء جهانگیر» جهانبخش و سام) با سپاهیان برای پشتیبانی گیو و 
رهایی کیخسرو از اسارت تورانیان روانه مرز توران می‌شوند و با سپاهیان تورانی نبردی سخت آغاز 
می کنند؛ این نبرد طولانی می‌شود ورستم که در کوهی در نزدیکی مرز توران بنه زده است» با «زه‌ره‌لی» 
از این بلندی با دوربین نگاه می‌کنند و سپاه بی شمار تورانی را می‌بینند که برای پشتیبانی دیگر لشکر یا 
نشان ala,‏ مرز ایران هستند. رستم اندوهگین می‌شود و از «زه‌ره‌لی» می خواهد که به مرز توران و 
آوردگاه نبرد برود و به یاری فرزندانش بشتابد و خبر سلامتی آن‌ها را برایش بیاورد. 

وات وه زه‌ره‌لی به‌بر بوله‌ند به‌خت په‌ی سپای تووران راهی بوو وه جه‌خت 

په‌ری فه‌رزه‌ندان په‌شیوهمن حالم زهره‌لی برەس قه‌زات وه مالم 

قه‌رزه‌ندان ندیم شیر دلاوهر نه توی سان سهف په‌یداشان بکهر 

تهحوال بزانه ژه که‌یخه‌سرهو شا وه دوان خەبەر باوەر g45‏ دوما 

(YMAE (سیاوش‌نامه:۲۱۸۱-‎ 

ارهره‌لی» فوری به درخواست رستم گردن می‌نهد و برای پشتیبانی فرزندان رستم و آگاهی یافتن از 
سلامتی حال کیخسرو و فرزندان رستم به سرعت روانه آوردگاه می‌شود؛ تا از سلامتی احوال آن‌ها آگاه 
شود و برای رستم yê‏ ببرد. 

زەرەلى شنه‌فت oj‏ روسته‌م خه‌به‌ر په‌ی سپای تووران راه گەردش نه وەر 

وه زاق دا وه پا غولام Qe;‏ کار مه‌چیا وه راوه چۆن مورغ بالدار 

چۆن شنه‌ی شه‌مال راگه تەی مەكەرد تأته‌شریف وه سان سپای روم تاومرد 

(سیاوش‌نامه: ۲۱۸۵ -۲۱۸۷) 

«زه‌ره‌لی» در میدان نبرد افراد زیادی را از لشکر تورانی به خاک وخون می کشد و از احوال کیخسرو 
گیو» فرنگیس و فرزندان رستم آگاهی می‌یابد و آنها را از قلب آوردگاه بیرون می‌برد و بر دشمن پیروز 
می‌گردند که در اینجا صرفاً ابیاتی که مبین آگاهی یافتن «زه‌ره‌لی» از احوال فرزندان رستم است» آورده 
می‌شود. «زه‌ره‌لی» اول برزو را درکارزار می‌بیند و به سراغ او می‌رود. 

به‌ربهر بر مه‌کرد 555 نامه جوو ژه قه لب سپا ياوا وه به‌رزوو(سیاوش‌نامه:۲۱۹۵) 

یپ توورانی بکه‌رده‌ن فه‌رار زه‌ره‌لی بدی به‌رزوو نامدار(سیاوش‌نامه:۲۲۰۲) 

Je)» j)‏ < نیز تنها مأمن اعتماد برای برزو است که احوال پدر را از او جویا می‌شود. 


۳۹۹ 


نخستین همایش بینالمللی ادبیات کردی 


واتش زه‌ره‌لی غولام زه‌ر کار مژده پیم بده‌ر ژه بابوو نامدار 
بزانم ثه‌حوال بابوو نامدار سەرانسەر بواچه تو پەرێم خەبەر 


(سیاوش‌نامه: ۲۲۰۶- ۲۲۰۵) 
وقتی که برزو از احوال پدر آگاه می‌شود و از سلامتی او اطمینان می‌یابد. به «زه‌ره‌لی» می‌گوید: به 
پدرم(رستم) خبر بده که کیخسرو سالم است و در قلعه دریا کناری ساکن است. 
مژده بەر وه لای بابوو دیاری خه‌سره‌و ها قه‌لعه‌ی ده‌ریا کناری 
ها oj‏ نه‌زد گیو ھەم چه‌نی مادەر سه‌حیح سالم شه‌هزاده‌ی سەروەر 
(سیاوش‌نامه:۲۲۱۳- ۲۲۱۶) 
«زه‌ره‌لی» چون از زبان برزو از سلامتی احوال کیخسروء فرنگیس و گیو آگاه می‌شود به پاس این yê‏ 
شادی بخش به سپاه دشمن تورانی حمله می کند. 
زەرەلى شنه‌فت خوه‌شحه‌والی شا وه قين وغه‌زهب ړوی کرد وه سپا 
ته‌رکه‌ی شاتری مه‌شانا وه قه‌ست ریزا ژه سپا دیو زه‌به‌ر ده‌ست 
(سیاوش‌نامه :۲۱۱ -۲۱۱۷) 
به همین ترتیب «زه‌ره‌لی» قلب سپاه دشمن تورانی را می‌شکافد و فرزندان رستم را یکی یکی می‌بیند 
آن‌ها جویا می‌شود و خبر سلامتی احوال رستم را به آن‌ها اعلام و ابلاغ سلام می‌کند؛ تا به قلعه دریا 
کناری می‌رسد و به سراغ کیخسرو می‌رود و جویای سلامتی او می‌شود و پیام رستم را به او ابلاغ 


می‌کند. 
به‌ربهر بر مه‌کرد دیو کینه خا ھەر تا که بەرچى نه قه‌لب سپا 
بر چی نه سپا دیو دیاری ياوا ب قه‌لعه‌ی دریا کناری 
كەمەند هموادا یو دلاوەر برج قهلعه بەر لهواوه بەر 
lal‏ ب دیده‌ن شههزاده‌ی نامدار bas‏ نهوی خاک شاه تاجدار 


بووسه‌دا په‌نجه‌ی که‌یخه‌سرهو دەردەم وه ئەدەب مه‌درا قامەت كەردەش خەم 
(سیاوش‌نامه آب:۲۲۸۱- ۲۲۸۵) 
کیخسرو نیز چون «زهرهلی» را شناخته است» او را محل اعتماد می‌داند و از او می‌خواهد که احوالش را 
برای رستم بیان کند و از رستم بخواهد که زودتر برای رهایی او( کیخسرو) و سپاه ایران از محاصره سپاه 
دشمن چاره‌ای بیندیشد. کیخسرو از «زه‌ره‌لی» می خواهد که خودش پیام او را به رستم برسانده نه 


دیگران. 
واتش زهره‌لی بواچه ڕوستەم تاکه‌ی من وه‌یته‌ور JEL‏ بووم ژه خەم 
به زه‌بان ویّت بواچه وه‌پخش مودارا نه‌که‌ی شیر بی ثه‌ندنش 


۹۷ 


نقد ادبی 


395 وه تعجیل زەروورەن زه‌روور بی نه‌هایه‌تن سپای سه‌لم و توور 
(سیاوش‌نامه اب:۲۲۹۱- ۲۲۹۳) 
«زه‌ره‌لی» حامل ابلاغ سلام و پیام رستم به کیخسرو است و نیز به کیخسرو مژده پیروزی می‌دهد 
چون از نیروی توانمند و توان جنگی پشت پرده رستم و ایرانیان آگاه است و محرم راز. 


زه‌ره‌لی واتش (çal‏ شاه سه‌روهر سلامت کیاست شیر ناموهر 
وه‌قته‌ن بیاوود شیر نامدار سپای توورانی مه که‌رووت فه‌رار 


(سیاوش نامه/ ۲۲۹۴- ۲۲۹۵) 
«زه‌ره‌لی» در پایان این مأموریت خبر سلامتی کیخسرو گیو فرنگیس و فرزندان رستم را به او می‌برد 


و به او ابلاغ می‌کند. 
ھەر تا ک lL‏ به نه‌زد روستهم مه‌درا به ئەدەب قامه‌ت که‌رده‌ش خەم 
روسته‌م لیش پرسا تهمامی ته‌حوال ھەم eş‏ فه‌رزه‌ندان و شاه که‌مه‌رلال 
واتش سالمهن ته‌مامی یکسهر فه‌رزه‌ندان چه‌نی شاه ناموەر 


(سیاوش‌نامه: ۲۳۰۱/۲۳۹۹) 
سپاهیان افراسیاب هم می‌دانند که«زه‌ره‌لی» خبرگزار و پیام‌رسان رستم» محرم راز او و مشاوری با 
تدبیر و رازداری با فن و تجربه است و کار سپاه تورانی را یکسره می‌کند. بدین خاطر از حضور او در میان 
سپاه و آگاهی یافتنش از اوال سپاه تورانی دچار بیم و هراس می‌شوند. 
ژهو دەم بواچن به ئەفراسياب مه‌علومه o$‏ لت شاه ناحساب 
زه‌ره‌لی ثاما وه نەزد سپا خەبەر بەرد په‌ری شیر کینه خا 
ئەگەر وه‌ی جاگه بیاوود ڕوستەم یه‌قین سپای تو مەدەروو ژه ھەم 
(سیاوش‌نامه:۲۳۰۵- ۲۳۰۷) 
AM‏ «زهره‌لی» جنکاوری پر قدرت در آوردگاه نبرد. او در روزهای سخت نبرد 9 عرصه‌های 
دشوار آوردگاه یار و پشتیبان فرزندان رستم و سپاه ایرانی است. «زهره‌لی» گرزی پانصد منی دارد که آن 
را در کارزار به آسانی به کار می‌برد و در نابودی دشمن تورانی از آن بهره می‌گیرد. 
زەرەلى غورا وینه‌ی شیر Sawan‏ گورز په‌نج سه‌دمهن گه‌ردشه روی ده‌ست 
(سیاوش‌نامه (NALA:‏ 
گورز شاتريش په‌نج‌سه‌دمهن تهمام ره‌وانه‌ی راه بی شیر ساحیب سام 
(سیاوش‌نامه: ۱۳۰) 
زەرەلى په‌ی جه‌نگ دلش جووش تاوه‌رد گورز پانسه‌دم‌ن ژه دەست خوەش کار كەرد 
(سیاوش‌نامه: ۲۱۹۳) 


YAA 


نخستین همایش بینالمللی ادبیات کردی 


اسباب و لوازم جنگی «زه‌ره‌لی» هفتصد من است که کشیدن هفتصد من بار مبنای جنگی توان فوق 
العاده‌ای می‌طلبد. اگر او از جنس دیوان است؛ اما دیوی است که در پناه فره ایزدی است و ejê‏ ایزدی از 
او نگهداری می‌کند. 
هه‌فتسهد مەن ئه‌سباب کارزارهش بى یکتای بی هه‌متا نگه‌هدارهدش بى 
(سیاوش‌نامه:۱۹۶۹) 
«زه‌ره‌لی» دلاوری نبرد آزموده و پرتوان است و در میدان کار بخوبی از عهده سپاه دشمن بر می‌آید 
وآن‌ها را تار ومار می‌کند. 


گورز پانسه‌دمه‌ن بکه‌رده‌ش نه کار ریزانه مه‌یدان ستوور و سوار 
(سیاوش‌نامه/۲۱۹۹) 
مه‌شانا شمشیر شير نامدار مهرد دو لەت مه‌کرد چون شیر شکار 
(سیاوش‌نامه/ ۲۲۲۰) 
گورز شاتری مه‌شانا وه قه‌ست مه‌دا ژه مه‌ردان دیو زه‌به‌ر ده‌ست(سیاوش‌نامه/۲۲۲۱) 
مهدا ژه ھەر كەس دیو نامدار سه‌رنگوون مه‌ویا ستوور و سوار (سیاوش‌نامه/ (YYYY‏ 


«زهره‌لی» جنگاوری است که در قلب دشمن هم بی باکانه می‌جنگد و آنها را نابود و کشته می‌کند. 
ê»‏ برای آگاهی یافتن از احوال فرزندان رستم به مرز توران می‌رود و با نبرد سخت فرزندان رستم با 
تورانیان مواجه می‌شود نبردی سخت در قلب سپاه دشمن انجام می‌دهد. 


زەرەلى شنه‌فت وەيتەورە خەبەر ھەم پەرى ده‌عوا ڕاگەش گهرد نه وەر 
مه‌شانا ب گورز ب سهد قاروقین ژه سپای تووران ریزا وه زه‌مين 
بەربەر بر مه کرد دیو کینه خا ھەر تا ک بەر چی نه قه‌لب سپا 


(سیاوش‌نامه اب۲۲۷۹- ۲۲۸۱) 
در داستان رستم و زنون وقتی که نبرد سپاه ایرانی و تورانی به اوج رویارویی تن به تن می‌انجامد 
زواره از «زهره‌لی» می‌خواهد که به نزد کیخسرو برود و هجوم دشمن و درخواست سپاه ایران را برای 
فرستادن سپاه پشتیبان به او خبر دهد؛ اما «زه‌ره‌لی» در این شرایط سخت نبرد رویاروی ایستادگی در 
جنگ و نبرد با دشمن را به خبر رسانی برتری می‌نهد و در خواست می‌کنده کسی دیگر این بار خبر به 
کیخسرو برد تا او در آوردگاه به پیشواز خطر برود. طوس نورر به خاطر این کار «زه‌ره‌لی» را آفرین و 
تحسین می‌گوید: 
تووس نه‌وزه‌ر وات تافه‌رین روستهم په‌ری غولامی ثاوه‌ردی وه ھەم 


(رستم و زنون:۱۷) 


Yaa 


نقد ادبی 


و نیز آن‌جایی که برای رهایی برزو به سپاه لهاک و غورث شاه حمله می‌کند» غورث شاه را با یک 


ضربه‌ی گرز از زین بر زمین می‌افکند و برزو را از چنگ اسارت آن‌ها رها می‌کند. 


زه‌ره‌لی گورزی دا نه فه‌رق فيل ژه خووناو فيل زه‌مین بی وه نیل 
شا سه‌رنگوون بی نه ړووی کورسی عاج فلامه‌رز شیر تاجش سهند وه باج 


(رستم وزنون: ۳۵) 

«زه‌ره‌لی» علاوه بر این که جنگاوری نبرد آزموده است» محل اعتماد خاندان زال نیز هست. آن‌جایی 
که سام فرزند رستم در محاصره‌ی سپاه «هراسم» و زنون می‌افتد. زال از رستم می‌خواهد. برای رهایی او 
به آوردگاه برود. برای اطمینان خاطر از «زه‌ره‌لی» می خواهد که رستم رادر این سفر پر خطر همراهی 


کند. 

بچوو فه‌رزه‌ندم ثاوه‌ره وه پەس په‌ی دیر تأمانش نه‌دارم نه‌فه‌س 

وات وه زه‌ره‌لی تو بچوو چه‌نیش په‌ری رفاقه‌ت به‌ور بی ثه‌ندیش(رستم و 
زنون (YA?‏ 


ابیات زیر توصیف doje) pj)‏ € هستند. آن هنگامی که dı‏ سپاه دشمن هجوم می‌برد و نبردی سخت 
آغاز می کند 9 سپاه دشمن شکست می‌دهد و پراکنده می‌سازد. الماس‌خان" این صحنه‌ها را به زیبایی 
توصیف کرده است که بر برخی از این توصیف ها اشاره می‌شود. 
جوو جوو جوو خوون ریزا به زه‌مین به زەرب قووەت gio‏ سام سه‌نگین 
(سیاوش‌نامه اب: OYYE‏ 
وه چه‌پ و وه راست ته رکه که‌ردنه کار ریزا ژه سپا وینه‌ی وه‌لنگ دار 
(سیاوش‌نامه اب: ۲۲۳۲) 
تەر کەی پانسه‌د مەن مه کردش نه کار ریزا زه سپاه وینه‌ی وه لنگ دار 
(سیاوش‌نامه اب: OYW‏ 
مهدا وه هه رکه‌س مه کرد سه‌رنگوون سپای توورانی بی وه توونای توون 
وه چپ و وه راست مه‌شانا وه قین ژه ئەسپ و ژه مهرد ریزا وه زه‌مین 
(سیاوش‌نامه /ب: (YAA‏ 
ریزا به هه‌مدا ستوور و سوار هوناو جاری بی چوون haw‏ وه‌هار 
(سیاوش‌نامه اب:۲۲۷۰) 
مه‌شانا وه گورز ب سهد قار و قين ژه سپای تووران ریزا وه زه‌مین 
(سیاوش‌نامه اب: ۲۲۸۰) 


نخستین همایش بین!لمللی ادییات کردی 


علاوه براینکه «زه‌ره‌لی» جنگاوری توانا وبا تدبیر است» در جنگاوری» پیام رسانی وخدمت‌گزاری خیلی 
تند و سریع عمل می‌کند.آن هنگام که رستم برای رهایی کیخسرو ازمحاصره‌ی سپاه تورانی به اردوگاه و 
آوردگاه دشمن حمله می‌کند.«زه‌ره‌لی» جلودار اوست که به سرعت باد yo yo‏ در جلوی او حرکت می- 
کند؛ چنان که کیخسرو سرعت حرکتش را با دیدن او چنین توصیف می‌کند. 
دیش که زه‌ره‌لی ها نه جله‌و ٍه‌خش چون باد سه‌رسه‌ر غولام تاجبه‌ خش 
(سیاوش‌نامه اب :۲۲۹) 
نه galo‏ ره‌خش بی دیو بى ثه‌مان )4+ ته‌ی مه کرد چون باد ده‌مان 
(سیاوش‌نامه اب:۱۵۰) 
«زهره‌لی» هنگامی که پیاده یا سواره حرکت می کرد يا روانه میدان نبرد می‌شد» آن‌چنان به سرعت 
می‌رفت که شاعر او را به مرغ بالدارء شنه شمال, باد صرصر و امتال آن مانند کرده است. 


وه زاقدا وه پا غولام pej‏ کار مه‌چیا وه راوه چون مورغ بالدار 
ره‌وانه‌ی el,‏ بی غولام زه کار مه‌چیا وه راوه چون مورغ بالدار 

(سیاوش‌نامه :۲۱۸۹ - ۲۱۸۷) 
چون شنه‌ی شه‌مال راگه ته‌ی مه‌کرد تا تهشریف وه سان سپای رووم تاورد 


(سیاوش‌نامه:۲۲۹۷) 
دیش که زهره‌لی ها نه جلهو ره‌خش جوّن باه سه‌رسهر غولام تاجبه‌ خش 
(سیاوش‌نامه: ۲۳:۹ 


نتیجه گیری: 

شغل سپاهی‌گری الماس‌خان" از یک سوی و ذوق شعری و قریحه‌ی شاعری از سوی دیگر او را به 
سرودن داستان حماسی دلبسته کرده است؛ چنان که بسیاری از داستان‌های حماسی و گاهی غنایی» 
خاصه داستان‌های شاهنامه فردوسی را با برگردانی آزاد به زبان کردی گورانی درآورده است. الماس‌خان 
کندوله‌ای را در استان کرمانشاه به فردوسی کرد می‌شناسند. 

نشانی از «زهرهلی» در شاهنامه‌ی فردوسی به چشم نمی‌آید؛ اا در شاهنامه منظوم کُردی الماس‌خان 
خاصه در سیاوش نامه‌ی egl‏ دیوی cul‏ که غلام مخصوص و ندیم رازدار رستم است و در بسیاری از 
نبردهای او با تورانیان یا از خبر رسانان رازدار و تیزرو ewl‏ و یا از جنگاوران زبردست و در یک کلام پر 
هنر. «زه‌ره‌لی» در نبرد فرزندان رستم c3 y0)‏ جهانگیر» جهانبخش» سام و فرامرز) با سپاهیان تورانی برای 
رهایی کیخسرو نقش اساسی و مهمی دارد؛ چنانکه فرزندان رستم را از محاصری دشمن تورانی رهایی 
می‌دهد و مایه‌ی پیروزی آن‌ها در نبرد با سپاهیان دشمن و آوردن کیخسرو به ایران می‌شود. 


نقد ادبی 


doje?‏ < در شاهنامه‌ی کردی الماس‌خان» خاصه سیاوش نامه‌ی او جایگاهی مهم دارد. اگر چه 
جایگاه ظاهری او نوکری و غلامی رستم است؛ lol‏ در اصل ندیم رازدار, مشاورعالی مرتبه» خبررسان و 
گزارشگر «zel‏ جنگاور هنرمند و هوشیار مردی همه سویه است. علاوه بر این» نقش «زهره‌لی» در 
گشایش تنگنای پیشامدهای گوناگون رستم و فرزنندانش» همان نقش فراسویی سیمرغ در شاهنامه 
فردوسی است. 


منابع: 

. امیری کندوله‌ای کرمانشاهی, الماس‌خان (۱۳۷۳) شیرین و فرهاده تصحیح و مقدمه‌ی امین گجری 
(شاهو)» قم: انتشارات سینا» چاپ اول. 

۲ امیر ی کندوله‌ای کرمانشاهی» الماس‌خان (۱۳۲۰) رستم وزنون» دست نوشته اسداله عزیزی. 

۴۳.امیری کندوله‌ای کرمانشاهی؛ الماس‌خان (YYAA)‏ سیاوش‌نامه. da)‏ آوانگار و شرح دشواری- 
ها خلیل بیگ‌زاده. 

۴.بیگ‌زاده. خلیل (WAN)‏ ببربیان. 

۶ بوره‌که‌بی» صدیق (۱۳۶۷) میژوی ویژه‌ی کوردی. بانه: ناچی. 

۸رستگار فسایی» منصور (۱۳۷۹) فرهنگ نام‌های شاهنامه. تهران: پژوهشگاه علوم انسانی 
ومطالعات فرهنگی» چاپ دوم. 

٩‏ شهیدی مازندرانی» حسین (YY)‏ فرهنگ شاهنامه. تهران» انتشارات بنیاد شهید. چاپ نخست. 

۰ گجری شاهو امین (۱۳۷۸) از بیستون Û‏ دالاهو تهران: نشر مه» چاپ اول. 
انتشارات فرهنگ معاصرء چاپ اول. 


جلوه های عرفان زاهدانه در سروده‌های محوی 
دکتر محمدآزاد مظهری ù‏ 


معارف دینی» حکمت» اخلاق و عشق و عرفان از مضامین عمده‌ی ادب کردی است که در خلق 
تصاویر بکر هنری و شاعرانه» نقشی بسزا دارد. هدف این جستارء بررسی جلوه‌های تفکر عرفانی در ادب 
کردی با تأکید بر سروده‌های محوی (۱۸۳۰-۱۹۰۴م.) شاعر نامدار کرد است که تأمللات عاشقانه- 
عارفانه در سروده‌های او Sel‏ از کردی و فارسی به گونه‌ای شاخص بروز یافته است. 

«محوی» به عنوان خلف صدق دیگر شاعران بزرگ کردزبان» مانند ملای جزیر ی (۱۴۸۱- ۱۴۰۷م) 
"بی‌سارانی" (۱۶۴۱-۱۷۰۲م)» احمد خانی (۱۶۵۰-۱۷۰۶م) JU”‏ (۱۸۵۵- ۱۷۹۷م) ”مولوی (۱۸۸۲- 
۶ ) و - که شعرشان آیینه‌ی تمام نمای فرهنگ دینی و معرفتی ملّت کرد و زبان و ادبش به شمار 
می رود توانسته است با اعجاز کلام خود مفاهیم عشق عرفانی را در سروده‌های خود به گونه‌ای هنری و 
شاعرانه بپروراند. اندیشه‌های صوفیانه‌ی محوی بیشتر در چارچوب شرع و سنت قابل تعریف است؛ به 
همین سبب تصوف او زاهدانه می‌نماید تا عاشقانه. وی علاوه بر پرداختن به تفکرات درونی صوفیانه. به 
عنوان یک شاعر اجتماعی از ناهنجاری‌هاء عدم انصاف و مروت و نبودن وفای به عهد تزویر و فساد 
زاهدان و واعظان روزگار خود بی پرده انتقاد می‌کند و همین ویژگی او را به عنوان یک aslê‏ مردمی در 
مرتبه‌ی خاص نشانده است. در این جستار برآنيم برای نشان دادن تأثیر اندیشه‌های عرفانی در ادب 
کردی» مضامین سروده‌های شاعر نامدار کرد زبان» محمد بالخی" (۱۸۳۰-۱۹۰۴م) متخلص به محوی" 
را از منظر رویکرد او به عشق عرفانی مورد واکاوی قرار دهیم. این پژوهش به گونه‌ی کتابخانه‌ای انجام 
می‌گیرد و رویکرد çıl‏ تحلیل محتواست. 

واژه‌های کلیدی: زبان و ادب کُردی» عشق عرفانی, محوی 


* دکترای زبان و ادبیات فارسی 


نقد ادبی 


مقدمه 

بی گمان زبان و ادبیات کردی همانند ادب پارسی از تفکرات صوفیانه و عاشقانه پهرهمند شده است. 
سوز و گداز عاشقانه در سروده‌های "محوی همانند شاعران بزرگ کردزبان مانند: (ملای جزیری, نالی» 
ناری, سالم) و دیگران به عنوان میراث فاخر ادب غنایی آثار منظوم و منشور جایگاهی ویژه دارد. این 
بررسی ضمن تبیین بخش عمده‌ای از سنت‌های ادبی مورد توجه شاعران» نشان دهنده‌ی این واقعیت 
است که محوی به عنوان یک عالم دینی و شاگرد برجسته‌ی مکتب مولانای روم و آبن عربی "با 
فرهنگ و معارف دینی نیز اندیشه‌های صوفیانه عرفای بزرگ آشنایی کامل داشته و ازآن ها تأثیر پذیرفته 


است. 

زندگانی "محوی" هم چون بزرگان دیگر ادب ما از همان دوران خردسالی در آموختن علم فقه و علوم 
اسلامی سپری شد. وی برای دانش افزایی و تکمیل آموخته های خود ضمن مسافرت از زادگاه خود 
سلیمانیه به ایران و بغداد از محضر علمای بزرگ عصر خود بهره‌ی فراوان برد و پس از اتمام تحصیلات 
دینی و ورود به سلک طریقت نقشبندیه و دادن دست ارادت به شیخ بهاءالدین از مشایخ این طریقه تا 
واپسین دم حیات یعنی۱۹۴۰۰ میلادی به تربیت طلاب دینی و آرشاد رهروان و مریدان همت گماشت 
(سجادی»۱۳۶۱: ۳۲۸-۳۲۹). 

ذکر اوصاف و حالات گوناگون عشق و نشان‌های عاشقان راستین» تلمیح به حکایات عاشقانه نظیر 
لیلی و مجنون و شیرین و olayê‏ اشاره به شخصیت‌هایی چون منصور حلاج» شيخ محمود شبستری» 
مولانا و ابن عربی و بیان نظریه‌ی وحدت وجود و همچنین اشاره به مضامین و اندیشه‌هایی مانند: بی- 
اعتباری دنیا و تأکید بر ابن‌وقت بودن و اغتنام فرصت صوفیانه. مرگ اختیاری» فنء استغناه نفی و اثبات 
بخشی از رویکردهای عشق عرفانی در شعر محوی است که در این گفتار به اندازه‌ی مجال به Lef‏ 
اشاره‌ای eyê‏ است. بازتاب اوضاع اجتماعی و انتقاد از شرایط حاکم بر جامعه و نقد زاهدان ریایی از دیگر 
ویژگی‌های بارز شعر محوی به شمار می‌رود که بررسی سروده‌های او از این منظر می تواند نشان دهنده- 
ی شخصیت و جایگاه gê,‏ او باشد. وی خود را شاهبازی قدسآشیان می داند که چون بومان خسیس 
qulo‏ به کنج ویرانه ی دنیا قناعت نورزیده است." وی در ملک عشق به چنان استغنا و مناعت طبعی 
دست می یابد که از بمضی مردم دون همت که به خاطر نقد بی رواج دنیا آبروی خود را به بازار حراج می 
برندء افسوس می‌خورد: 

بو پاره حهیفه خو دهکه‌یه پولی ناره‌واج بو Stol‏ نان ثه‌سه‌فه روو ده‌که‌ی به ساج 


z‏ اشاره به این بیت محوی است: 
مه‌حویا بازیکی تو قودس تاشیان بونه بومی شوومی pd‏ ویرانه بوچ (مه‌حوی:۷٩)‏ 


نخستین همایش بین‌المللی ادیبات کر دی 


(مه‌حوی:۳۲٩).‏ 
معنی‌آندیشی 9 یافتن مضامین تازه گاه شعر محوی" را دچار اهام 9 مانع دریافت آسان معنای آن کرده 
است. بی راه نیست که "علاءالدین سحادی" حیرت‌زده از تکلف شعر او این پرسش را مطرح می کند که: 
نمی‌دانم چه انگیزه‌ای محوی را بر آن واداشته است به نوعی خود را به تکلف و دشوارگویی بیاندازد که 
کسی جز خود yelê‏ از عهده‌ی بیرون آمدن از تنگای دشواری سخن او برنیاید (۱۲۶۱: (IYO‏ هم‌چنین 
وی مدعی است اگر پروردن اندیشه‌های صوفیانه دست مایه‌ی محوی قرار نگرفته بود پرنده‌ی JLS‏ 
شاعر مجال پرواز در بیکران و توان خلق مضاین بکر و صنعت آرایی لفظی و معنوی چون جناس» تشبیه, 
ایهام و ایهام تناسب را نمی یافت (همان:۳۳۱). 
اگر چه نظر این منتقد در باره ی شعر محوی جای تأمل داره شواهد ذیل از یکی از غزلیات او نشان 
دهنده‌ی شور عاشقانه و اعجاز او در کاربرد آرایه‌های معنوی از جمله: تشبیه, ایهام و جناس و مبین وجه 
هنری شعر او و مهارت زیاد محوی در عالم شاعری است: 
عه‌نبه‌ری سارا وتم زولفی, نه‌باتی میسری تو زولفی ثالوز؛ وتی لیوی که ناوی من نهبات 
ته‌ونه هاتن دهرده» داغی ئه ونه‌هاتن» ده‌رده‌ها که س به ده‌ردی من نهچث» Sog‏ من نه‌بث تووشی نه- 
هات (مدحوی:۵۹) 
در بیت آغازین جز آن که آرایه‌ی لف‌ونشر مرتب وجود دارد که در آن زلف یار به عنبر سارا و لب به 
نبات مصر ASÎ‏ شده بین دو واژه‌ی نبات در محانی «نبردن»و «نبات» و در بیت دوم بین واژه‌های «نه 
هات» به معنای‌«نیامدن» و «نگون بختی» جناس تام وجود دارد. 
جلوه های عشق عرفانی در شعر محوی: 
تأملی در سروده‌های محوی بیانگر این aS‏ است که این yelê‏ صوفی منش» "حسین منصور حلاج را 
عارف کاملی می‌داند که bl»‏ الحق» گویان رمز حقیقت وحدت وجود در عالم و تجلی ذات حق در جهان 
کثرت را بر همگان آشکار کرده است. وی در بیتی ضمن تلمیح به سخن مشهور حلاج و تأیید ضمنی او 
سخن خود را در بیان حق و حقیقت دریایی از قول «انالحق» می داند که همانند حلاج چو به ی دار در 
انتظار اوست: 
له حەق بیژی بووه به‌حری(ناالحق) ھەر قه‌سیدیکم 
له باتی جائیزه واجب ئەگەر قه‌تلم بکهن واجیب (مه‌حوی :04( 
در جایی دیگر نیز با اشاره به شخصیت حلاج» خاطر نشان می سازدکه از زمانی پا به عرصه‌ی هستی 
نهاده است حق را به باطل درنیامیخته است و اگر او را به جرم حق ستایی مانند "حلاج به دار بیاویزند. از 
این اصل عدول نخواهد کرد: 
به حەق ھەر حهق به ناحه‌ق ناحه‌قم وتووه له ڕۆژئ بووم 
وه کو مه‌نسوور ئەگەر بیشمکوژن ناکهم له حەق لاده‌م(مه‌حوی:۲۲۷) 


نقد ادبی 


eyi ۳ 5 \ ۲ ê "‏ ی 
«بی‌گمان 'محوی" با نظریه‌ی وحدت وجود که ابن عربی آن را به گونه‌ی روشمند و فلسفی مطرح 
کرد همداستان بوده است» (چروستانی» ۲۰۰۱: (Rû‏ وی در عالم وجود بجز تجلی ذات احدیت را نمی - 
بیند و عالم کثرت را اوهامی می‌پندارد که وجود مطلق و پایدار ندارند. کسی در نظر او به بصیرت نائل 
شده است که به دیدن جلوه‌ی خداوند در عالم امکان ko‏ شده و از دیدن عالم ناسوت چشم فروبسته 
است: 
غەيرى وەحدەت له وجودا نییه كەسرەت dadog‏ 
ساده ته کراریه که» مەنشەئى ئەوھامى عەدەد (مه‌حوی:۱۱۳) 
هه ركەسێ چاوی که بهو جیلوه مونه‌ووه‌ر بووبئ ‏ که‌سی که‌ی بیته ن‌زهر دیده‌یی پر بی له ره‌مهد 
(مه‌حوی:۱۱) 
"محوی" اساس عشق را اندوه و سوز وگداز تلقی می‌کند به همین جهت در سروده‌های او حالات قبض 
عاشقانه بر انبساط خاطر برتری دارد. در اندیشه‌ی «gl‏ وی به رهروان کعبه‌ی عشق آشاره می LS‏ اگر عزم 
این حرم دیریاب را دارند راه آن سینه‌ی شرحه شرحه و نشان درد و داغ بر ماتم سرای دل است: 
ئوسوولی دینی عشقه سوتن و بەپەری په‌روانه مە(جمع الجوامع) (مه‌حوی CV‏ 


گر عازیمی که عبه‌ی مهحه ببه‌تی رئ چاکی J»‏ عەلامه‌تی ری ê‏ و شوینی دل 
(مه‌حوی:۱۷۱) 
پروایی ندارد: 
بروانه سووتنم» وهره» بروا که من نه‌مام په‌روانه‌م يترم نيه ه‌روا که من ploa‏ 
(مه‌حوی:۲۱۳) 


غم جان کداز عشق چنان آنشی در نهاد این عارف وارسته افروخته که گوبی خاطر او هرگز با شادمانی 
نسبتی نداشته است. چنان ضمیر محوی در آیینه‌ی شعرش با غم و سوز عاشقانه آميخته است که در نظر 
وی رواج بازار درد و اندوه» همچنین [EWA‏ 9 نشاط زاویه‌ی غم را به وجود خود وابسته می‌داند: 
بازاری ده‌رد و خه مکه‌ده‌ی ثه‌ندووه و کونجی غدم 
بىر ەونەقە و نەق و نیشات و سه‌فا ما که من phas‏ 
(مه‌حوی:۲۱) 
در نظر شاعر خنده‌ی غنجه به هنگام شکفتن به این سبب که راز خود را فاش می‌کند» آبروی وی را 
برباد می‌دهد. از این رو زندگی واقعی را در اندوه به سر بردن و کتمان اسرار می‌داند: 


-î‏ در نظر عرفا هوحدت وجود یعنی آن که وجود واحد حقیقی است و وجود اشیا عبارت از تجلی حق به صورت اشیا است و 
کثرات مراتب امور اعتباری اند و از غایت تجدد فیض رحمانی» تعینات اکوانی نمودی دارند(کی منش,۱۳۶۶: JAYA‏ 


نخستین همایش بین‌المللی ادییات کردی 


ثابرو یه کجاری چوونی غونچه‌یه‌ک دەم خه‌نده بوو 
af‏ حه‌یات ثه‌ی دل ده‌وی» شیوهن که مادام‌الحیات(مه‌حوی:1۰) 
تأملی بر سروده‌های محوی نشان می‌دهد که محوی قائل به طریقعت مبتنی بر زهد و شریعت و 
تصوف زاهدانه است. خوف و ترس از عقوبت روز واپسین derl‏ و رجا را در ضمیر محوی» محو نموده 
است. مطابق sal‏ شریفه‌ی «ان النفس لاماره بالسوء الا ما رحم )< برای در امان ماندن از ظلمات 
ظلالت پیروی از هوی و هوس» شکوه به درگاه حق را تنها حرز و Gele‏ خود می‌یابد: 
بەر خودایه و بەس» له شه‌یتانی شه‌قی. مه‌حوی پهناه 
پەس له غه‌دری شەيتەنەت پيشه مهبه بەر كەس شکات (مه‌حوی:۲۱) 
آمحوی" محبت را چنان آتش سوزانی می‌داند که کشته‌ی عشق برای دوباره سوختن در شرر جان گداز 
عشق لحظه‌ای از پای نمی‌ایستد: 
ثه‌ی مه‌حدببه‌ت. تاگریکی هینده خوش و دلنشین 
هو که‌سه‌ی سووتوته, ھەر هو هه‌ولنه‌دا بو سوو به سووت(مه‌حوی:۷۹) 
"محوی" به گونه‌ی تشطیرخطاب به دوست» در همین مضمون چنین سروده است: 
جگر j‏ زخم تو معمور و دل j‏ غم شاد است ئەمەندە بابەتى عه‌یشی نه‌داوه بوشا ده‌ست 
له سینه جوششی نالینه» چاوه پر ثه‌سرین زیمن جور تو اقلیم درد آباد است go-aa)‏ 14:5( 
در نظر محوی سپردن کوه غم و طی کردن وادی جفا و نهراسیدن از jl yê‏ و نشیب طریقت» شرط 
عشق و نشان رهروان راستین است: 
کیوی epah‏ وادی Ba‏ ته‌ی کردنه» ئه‌شراتبی عیشق 
با کی هه‌وراز و نشیوت که‌ی ده‌بی گه‌ر ره‌هره‌وی (مه‌حوی:۳۱۷) 
دریای پر تشویر عشق» چنان در نظر او بی کران است که فتوحات مکی ابن عربی و مثنوی مولانا در 
برابر مقایسه با آن قطره ای بیش نیست: 
باسی چ‌بکهم بیکه‌رانیی به‌حری پر ته‌شویری عیشق 
تاقه قه‌تریکی فوتوحاته. نمیکی مه‌سنه‌وی (مه‌حوی: (TYA‏ 
در نظر عرفا راه اثبات حق نفی صفات خود lı‏ همان رسیدن به مرحله‌ی فناست. محوی نیز در همین 
مضمون خطاب به رهرو عشق می‌گوید: 
paš‏ مه جازه چیه روو که‌ینه حه‌قیقه‌ت» ثه‌وجا 
«لا اله»ت به‌سه گەر تالیبی ÛÞ‏ اللهی /۳۲۰ 
در جایی دیگر مطابق cala,‏ عرفانی: «موتوا قبل آن تموتوا» شرط رسیدن به بقا را فناو مرگ 
اختیاری می داند(ب۱: ۲۵۵). در نظر او پرتو تجلی ذات حق بسان تابش مهر است که شبنم وجود عاشق 
هم‌چون سایه در مقابل آن محکوم به زوال است: 


نقد ادبی 


به جیلوه‌ی 345 وه‌کوو شه‌ونم» فری ھەر عه‌قل و هوشی بوو 
که سیبه‌ر مه‌حوه لهو جییه هه‌تاوی له‌حزه‌یه‌ک لیکه‌وت(مه‌حوی AN‏ 
اندیشه‌ی بی اعتباری دنیا و غنیمت شمردن دم و نیندیشیدن به گذشته و آینده‌ای که آمدنش به یقبین 
دانسته نیست. از دیگر مضامین قابل توجه شعر محوی است: 
ده‌خیلت بم کوری ثه‌مرو ka‏ فه‌ردا وا ده کم هیچه 
چفه‌ردا هاتیا نه‌کراوه کاریک و بووه دوینی(مه‌حوی:۳۱۰) 
چهره‌ی دنیا در آینه‌ی ضمیر محوی تا حد ممکن زشت و ناپسند به تصویر کشیده است. در نظر او 
خلعت دنیا که در پس آن alê‏ و ستاندن باشد. بی‌ارزش است. مرد آن است که به دنیا پشت کند و ظواهر 
آن را بی اعتبار و ناپایدار تلقی کند. اگر کسی قدرت پور زال را هم داشته باشدء مادام که در برابر دستان 
پیر زال دنیا بیچاره باشد ناتوان است: 
نه‌لی مه‌ردم که دونیا پشتی لهو ئهو ړوو له دونیا بی 
که پوری زاله. بۆچی» پیره زالی پئ رهزا نابی 
ئەگەر تاجت له سهر dS‏ سەرتى پیوه قووت ثه‌دا ئاخر i‏ 
GES Û a‏ کی ulê‏ کنو خه لمه‌تمی وا کی له دوا پیت رنه خی :۵۵ 
Jl»;‏ و شکنندگی عمر و زودگذر بودن لحظات ناپایدار زندگی به عنوان سرنوشت محتوم. حکم می‌کند. 
چون که شب یلدای خفتن در عالم عدم در پیش است و آفتاب عمر بر لب بام» باید در این دنیا تا فرصت 
هست» وقت را غنیمت شمرد و در فکر بر افروختن چراغی بود که هراس ظلمت و تنگنای عالم پس از 
مرگ را اند کی کاهش داد: 
برا فیکری چراء کیبریتی فورسهت تا له‌ده‌ستایه 
شه‌وی یه‌لدا له پێشه» روژی عومرت وه‌خته ثاوابی رمه‌حوی:۲۹۱) 
چرخ کج مدار روزگار چنان بازیگر توانایی است که در یک چشم به هم زدن چه بسیار پادشاهان و 
سلاطین را مات می کند و از تخت قدرت به زیر می کشد: 
ئەلحەزەر› لەم چه‌رخی كەچ بازە» بەرەو چه رخاندنیک 
ona‏ سولتان و شه‌هی کرد و ده کا بىێدەست و مات(مه‌حوی:۵۸) 
به نظر می‌رسد» غیر از توجیه مذموم بودن دنیا در نظر dêje‏ به علت ظواهر فریبنده و بی‌اعتباری sol‏ از 
دلایل نگرش بدبینان‌ی محوی به دنیاء رنج‌ها و تلخی‌هایی است که در زندگی خود به آنها گرفتار بوده 
است» به همین جهت است که در جایی مردن را از شوکران حیات بهتر می‌یابد: 
مردنیکی لهبه‌ر gas‏ قاپییه مه‌ردانه به خودا چاتره ئه مرو له گلاراوی حه‌یات 
(مه‌حوی:۱۳) 
و در جایی دیگر از زبان یک عاشق هنگام واپسین لحظات زندگی, از این که روح وی از محنت‌کده‌ی 
دنیا رستگار می‌شود. اظهار شادمانی می کند: 


نخستین همایش بینالمللی ادییات کردی 


له‌حه‌ینی نه‌زعی روحاء روحی elle‏ وتی وخه‌ی له میحنه‌ت‌خانه ده‌رچووم 
(مه‌حوی :۲۲۵) 
درآن دم که دوست جنازه‌ی محوی را بر سر دست‌ها روان می‌بینده از این شادمان است که سرانجام 
افتاده و بلا دیده‌ای از غم دنیا نجات یافته و ضمن رستگاری از تنگنای حیات» به بیکران عالم قدس پر 
کشیده است: 
له سه‌رشانی که‌سانی دی جه‌نازه‌ی من» وتی, چابو 
pa‏ ئیفتاده‌ش له غم رسگاری بوو dı‏ خوی و سه‌رپی که‌وت(مه‌حوی:۸۱) 
زندگی در اندیشه‌ی محوی آن‌گونه دشوار به نظر می‌رسد که شربت مرگ با آن همه تلخی در نزد 
نیازمندانی که برای حفظ آبرو دست نیاز به سوی کسی دراز نمی‌کنند از شیرینی حیات بسی گواراتر 
است: 
بهو هه‌موو تالییه‌وه شه‌ربه‌تی مه‌رگ. ثه‌هلی laz‏ 
خوشگه‌واراتره بۆی ثیسته له شه کراوی حه‌یات(مه‌حوی:1۵) 
محوی بسان شیخ اجلء سعدیء پروانه را نهاد عاشق واقعی می‌پندارد که آن دم در آتش عشق می- 
گدازد آه بر لب نمی‌آورد و سکوت اختیار می‌کند: 
سووتانی به‌بی ده‌نگییه ادابی مەحەببەت 
وه‌ک pas < Joos‏ ثه‌فغانه به به‌روانه حه‌رامه (مه‌حوی: ۲۷۵) 
محوی در جایی دیگر به شیوه‌ی مناجات می‌گوید: پیشگاه دولت آن چنان رفیع و دیریاب است که هر 
رهروی برای یافتن خبر در این وادی پر مخاطره گام نهاده بی‌خبر مانده است: 
له کی یارب خەبەر پرسی بكم من که هه رکس بو خەبەر چوو بی خەبەر کموت 
(مه‌حوی: ۸۷) 
اظهار ناخرسندی از اوضاع اجتماعی روزگار توصیف نابسامانی و ناهنجاری‌ها و نقد زاهدان عوام فریب 
رباکار در شعر محوی جایگاه ویژه‌ای دارد. بررسی سروده‌های او از منظر نقد جامعه‌شناختی بیانگر این 
واقعیت است که محوی شاعری مردمی است و دغدغه‌ی خاطر او تنها راه یافتن مبارزه با دیو نفس 
نیست و با فساد و تزویر جامعه‌ی عصر خود درآویخته است. وی ضمن شکوه از وارونگی کار روزگار سفله 
نواز از این که ناکسان روزگار به مقام و مرتبت عالی رسیده و شیرافگنان» مغلوب و مقهور سفلگان و روبه 
صفتان شده‌اند و مردم بایزید عصر خود را چون یزید قلمداد می‌کنند و ددمنشان از احوال فرشته خویان 
دم می‌زنند» در آبیاتی زیباء ناخرسندی خود را چنین نشان داده است: 
له‌سایه‌ی ده‌وری چه‌رخی سوفله‌په‌روهر به‌له ک ده‌دوی 


*- لک اول یعنی طبقه ی فرودست جامعه و لک دوم مراد عدد هزار است و بین آن ها جناس تام وجود دارد (حاشیه‌ی دیوان: 
(YY‏ 


نقد ادبی 


سه‌گی اواته خوازی ثیسکی وشتر له شەک ده‌دوی 
ده‌بینم شیری شیر ئه‌فگه‌ن Sales‏ کهولی ده‌کاء pawos‏ 
به کولی کلکه‌وه SA)‏ له گەل کدولی دەلەک ده‌دوی 
ده‌بینی بایه‌زیده. Sog‏ یه‌زیدیکی ده‌بینن خەلق 
به‌بی په‌رده شه‌یاتینی له ئه‌حوالی Salaa‏ ده‌دوی (مه‌حوی:۳۱۲-۳۱۳) 
در جایی دیگر به سبب این که دجال صفتان زمانه بی A>‏ و شمار گشته‌انده از پروردگار می‌طلبد که 
مسیحا نفسی ظهور کند. و اوضاع نا بسامان را به گونه‌ای سامان بخشد: 
go> jod‏ له حه‌ددی dalê‏ عوروجی ده‌جاجیله 
یاره‌ببی تو بکه‌ی که بکا عیسه‌یه ک نزول(مه‌حوی:۲۰۷) 
در حکم کیمیا گشتن عهد و وفا و جوانمردی و فراتر از این ها عدم محرم رازی که بتوان با او غم دل 
در میان نهاد از عوامل رنجش خاطر محوی و شکواییه‌ی اوست: 
مه‌سه‌لی عه‌هد و وه‌فا Sog‏ مەسەلى عهنقایه 
پیاوەتی باسی لەکن كەس Saa‏ ئادەم بووە قات 
به دوو به‌یتی غهم و دەردى دل ئەگەر بینمه عەرز 
۱ که‌سی وا عه‌رزی کری خونیه» مەحرەم oggi‏ قات(مەحوى:1۲) 
محوی در بیتی خطاب به اغنیا و متمکنان فریفته به مال و ظواهر دنیوی» آنان را به سبب غافل ماندن 
از روز بازپسین نیازمندانی بیش نمی‌یابد: 
ثه‌ی له سەر ته‌ختی غینا ئه ıJ ya‏ سبه‌ینی تیده‌گه‌ی 
gas‏ گه‌دایه‌ی تو که وا موحتاجی شیوه‌یه ک شه‌وی (مه‌حوی:۳۱۷) 
نقد واعظان و زاهدان و صوفیان که در سنت شعری ادب پارسی» به ویژه در سروده‌های حافظ, نمود و 
حضور ê jl>‏ در سروده‌های محوی نیز کماکان دیده می‌شود. 
او پس از نکوهش زاهدان به سبب این که عاشقان را به بدی یاد می‌کنند» بیداری و زندگی واقعی را 
در برخورداری از عشق می‌داند و bus‏ زهاد را به خاطر بی‌بهره بودن از این عالم پر رمز و «jl»‏ مرده 
می‌پندارد: 
دل ههر به داغی عیشقه ئەگەر متیازی بئ 
Sog‏ نوقته‌ی ثینتیخابه لەسەر شیعری مونتەخەب(مەحوى: ÉY‏ 
به عقیده‌ی محوی این پندار عوام که اگر شیخ و واعظ و صوفی که بنیاد مکر و فریب بنا نهاده و به 
جای روی آوردن به کسب و کار از دست رنج دیگران بهره‌مند شده و به تن پروری خو گرفته‌اند» به 
بهشت خواهند رفت» توهمی بیش نیست. وی به زبان طنز گوشزد می کند اگر زاهدان شکم پرور و صوفی 
نمایان از نعمت‌های بهشتی برخوردار شوند» باید سرنوشت درویشانی چون محوی دوزخ باشد: 


Yla 


نخستین همایش بین‌المللی ادییات کرد 


که شێخ و واعیز و سوفی به جه‌نن‌ت به‌ن گه‌د و گیپال 
ده‌بی ئه‌مسالی یمه بۆ جه‌هه‌ننم به‌ن سر و سیپال(مه‌حوی:۲۰۱) 
محوی کسانی را که با تظاهر به پیروی از طریقت خود را نزد عوام مستجاب‌الدعوه قلمداد کرده و از 
این طریق به نان و نوایی رسیده‌انده افسون گرانی می‌نامد که با فلک حقه باز سرحقه‌ی خود را گشوده‌اند: 
حوققه و palah‏ لەبەر ده‌میه شیخی نوشته‌نووس 
ئەفسونگەرى ته‌ممایه له گەل چه‌رخی حوققه‌با ز(مه‌حوی: OYO‏ 


نتیجه گیری: 

محوی yelê‏ و عارف بلند همتی است که آگاهی از معارف و دانش‌های دینی و کلامی» به عنوان یکی 
از رهروان طریقت نقشبندیه. با آثار و اندیشه‌های صوفیانه‌ی عرفای بزرگ ایرانی و غیر ایرانی آشنایی 
کامل دارد. از آن رو که این شاعر عارف نامی کرد ضمن ارشاد مردم و پرورش مریدان به عنوان یک 
عالم دینی به آموختن علم فقهی دینی و تربیت طلاب نیز اشتفال داشته است» اندیشه‌های صوفیانه‌ی او 
بیشتر در چارچوب شرع و سنت قابل تعریف است؛ به همین سبب تصوف او زاهدانه می‌نماید تا عاشقانه. 
محوی علاوه بر پرداختن به تفکرات درونی صوفیانه» به عنوان یک شاعر اجتماعی از ناهنجاری‌ها» عدم 
انصاف و مروت و نبودن وفای به عهد تزویر و فساد زاهدان و واعظان روزگار خود بی‌پرده انتقاد می‌کند 
و همین ویژگی او را به عنوان یک yelê‏ مردمی در مرتبه‌ی خاص نشانده است. 


مراجع 

۱- چروستانی. عبدالوهاب (۲۰۰۱) باسیک له شیعری سوفیگه‌ری مه‌حوی, هه‌ولیر, تاراس. 

۲- سجادی. علاءالدین (WAN)‏ میژووی ثه‌ده‌بی کوردی» سردشت. انتشارات معارف. 

۲- کی‌منش, عباس YAA)‏ پرتوعرفان (شرح اصطلاحات عرفانی در کلیات شمس) تهران, 
اتشارات سعدی؛ چاپ اول 

-F‏ مه‌حوی (۱۳۶۷) دیسوان. لیکدانهوه و لیکو لینهوه‌ی مەلا عه‌بدولکهریمی موده‌رس و 
مەحەمەدى مەلا که‌ريم» ورمی. ئینتشاراتی سه‌لاحه‌دینی ثه‌ییوبی. 


۳1۱ 


«سواره» در شعر فارسی هم پیاده نیست 
(مقدمه‌ای بر شناخت جریانات فکری و هنری اشعار فارسی سواره ایلخانی زاده) 
دکتر پارسا یعقوبی * 
چکیده: 
«سواره ایلخانی‌زاده» (۱۳۵۴- ۱۳۱۶) از سردمداران شعر نو گردی است. افزون بر اشعار کردی» 
«سواره» در زمینه‌ی شعر فارسی نیز طبع آزمایی کرده است. در میان اشعار محدود فارسی وی اکثریت 
با شعرهای نو یا نیمایی است. ایلخانی‌زاده در سرودن و نوشتن شعر نو فارسی, با جریانات غالب شعری 
ایران در دهه‌های سی و چهل همسو است. از یک سو دلبستگی dı‏ شعر Ae‏ با حال و هوای اومانیستی 
او را به سمبولیسم اجتماعی «شاملو» و «اخوان» نزدیک می‌کند؛ به طوری که برخی از موتیف‌های 
شاملو در شعر وی نمایان می‌شود و یا این که آشکارا از اخوان اقتباس می‌کند. از سویی دیگر» خشونت 
شعر چریکی دهه‌ی چهل را در شعر خود وارد می‌کند که کاملاً یک سو نگرانه است. در کنار این دو 
جریان از فضای شعر رمانتیک هم دور نیست. گر چه موارد فوق بیانگر نگرش elê‏ به هستی و جهان 
پیرامون است نشان دهنده‌ی تمام توانایی‌های شعری وی نیست. تامّل در زبان و cala)‏ شاعر است که 
می‌تواند هنرش را نمایان سازد. از این منظر ejê‏ گرایی «سواره» از وی شاعری توانا ساخته است. به 
طوری که با وجود تاثیرپذیری از دیگران به یمن توجه به فرم» به جای تقلید صرف از دیگران با آنها 
رابطه‌ی بینامتنی برقرار می‌کند. 


واژگان کلیدی: سواره ایلخانی‌زاده» شعر نو فارسی. شاعران کرد. 


* استادیار گروه زبان و ادبیات فارسی دانشگاه کردستان 


نخستین همایش بین!لمللی sh‏ کردی 


۱- مقدمه: 

سواره ایلخانیزاده یکی از چهره‌های مشهور هنری و ادبی معاصر کرد است. وی هم در داستان‌پردازی 
و نمایشنامه‌نویسی مهارت دارد هم شاعری تواناست. البته شهرت وی بیشترمدیون شاعری اوست؛ زیرا از 
یک سو یکی از پیشگامان شعر نو کردی است" از سوی دیگر درک وی از شعر معاصر و نیز تونایی‌های 
وی در این موضوع. وی را در میان پیشگامان شعر نو گردی ممتاز کرده است. به طوریکه در نظر 
بسیاری از محققان ادبیات کردی, بر سر وی و «گوران» - مشهور به پدر شعر نو کردی - در مورد لقب 
اخیر اختلاف نظر وجود دارد . سواره افزون بر شعر نو کردی تعدادی شعر فارسیء hı‏ ویژه شعر نو فارسی, 
نیز سروده است که در سایه سرآمدی و مهارت وی در شعر نو کردی» گم شده است. البته شایستگی وی 
در یک زبان نباید مانع از کشف توانایی هنری شاعر در زبان دیگرشود. این مقاله در صدد است تا نشان 
دهد که سواره ضمن پیروی از شاعران صاحب سبک شعر نو فارسی در دهه‌های سی و چهل با اطلا ع 
کافی از دقایق شعر نو فارسی به سرودن اشعار خود پرداخته است. 

۲ - تعداد اشعار فارسی "سواره" 

تا جایی که نگارنده اطلاع دارد تا به حال دو بار مجموعه اشعار سواره به چاب رسیده است. مجموعه 
اول با نام «خه‌وه به‌ردیته»- پانزده شعرگردی و دوازده شعرفارسی- در سال ۱۳۷۲ به چاپ رسیده است" 
مجموعه دوم با عنوان «زمزه مه ی زولال» که کلیات آثار اوست» علاوه بر اشعار داستان هاء نمای‌شنامه 
ها و سایر آثار وی را در بر می گیرد. در مجموعه اخیر با وجود افزایش اشعار کردی نسبت به مجموعه 
اول » اشعار فارسی از همان تعداد قبلی یعنی چهار شعر کلاسیک و هشت شعر نو درنمی‌گذرد. البته 
امکان دارد اشعار وی از این تعداد بیشتر باشد زیرا بسیاری از شعرهای وی از طریق دوستان یا مجلاتی 


۱ - درباره‌ی تولد و مرگ سواره ایلخانی‌زاده" اختلاف نظر وجود دارد . این موارد در مقدمه مجموعه «خهوه به‌ردینه» به طور 
مبسوط آمده است. رایج‌ترین قول در این باب این است که وی درال ۱۳۰۴ در روستای «قره گویز» یا «تورجان» از وابع 
بوکان متولا شده و سال ۱۳۵۴ درگذشته است. 

" پیش از "سواره" افرادی همچون «شیخ نوری شیخ صالح» و «گوران» yê‏ نو کردی سروده‌اند cla jan‏ با وی نیز«کاک علی 
حسینانی» = هاوار و «فاتح شیخ الاسلامی» به «چامه» سرانی مشفول بودند اما مهارت و ابتکار ساره بیشتر به چشم می- 
خورد. (ایلخانی olj‏ مصطفی» ۱۳۷۷: .)٩۲۱‏ 

" - این مجموعه در سال ۱۳۷۲ به همت انتشاراتی «صلاح الدین ایوبی» به چاپ رسیده است و یکی از پانزده شعر گردی - 
«من زیندووم» - ترجمه ای از شعر elê‏ ارمنی به نام «پتروس دوریان» است که به دست سواره انجام گرفته است بقیه 
اشعار از سواره است. 

" - مجموعه زمزه‌مه زولال» در سال ۲۰۰۷ با ویرایش عبدالخالق یعقوبی" در هولیر عراق به چاپ رسیده است. دو شعر بلند 
«دووی ریبه‌ندان» وو مه‌رگی گوران» به همراه هفت گورانی افزون بر مندرجات مجموعه اول دارد. (ئیلخانی زلاه, 
۷ ۵۷۹-۵ 


1۳ 


نقد ادبی 


که این اشعار را چاب کرده‌اند به دست آمده است." az‏ بسا اشعار چاپ شده یا چاپ نشده‌ای در سال‌های 
بعد به مجموعه اخیر اضافه شود. همان طوری مجموعه‌ی دوم چند شعر افزون از مجموعه‌ی اول دارد. 


۳ - جریان شناسی شعر فارسی سواره 

۱-۲- شعر فارسی کلاسیک سواره" 

از دوازده شعر گردآوری شده‌ی سواره چهار شعر به سبک کلاسیک سروده شده است این اشعار عبارتند 
از: «امشاسپند هشتم» «مه çye‏ «ای شمس» و «میلاد دوست». شعر اول مثنوی بيست و سه بیتی در 
بحر متقارب و به سبک و زبان شاهنامه است. با استناد به پاورقی شعر,‌گویا سواره این شعر را به پهلوان 
«تختی» تقدیم کرده است. در این شعر توانایی "سواره" در نزدیک شدن به سبک و زبان فردوسی خیره 


کننده است: 
جهانی از این سوگ پر ماتم است توگویی همه شهر درد و غم است 
جهان را به مردی سپرد و برفت روانش به البرز پیوست تفت 
هشیوار بیدار دادار دوست بمان جاودانی که نامت نکوست 


(ایلخانی زاده,۵۹:۱۳۷۲) 
اما شخصیت مورد تحسین او چه در مقام «او» و چه در حالت «تو» با پهلوان تختی و مناسبات زندگی 
او چندان مناسبتی ندارد. شخصی که در این شعر ستایش شده است کاملا از انسان واقعی T‏ موجود 
زمینی - دور می‌شود هیچ نشانه‌ای هم در شعر یافت نمی‌شود تا قرینه‌ای برای درک نماد باشد. 
شعر «مه من» غزلی عاشقانه است با همان ساز و کارهای غزل فارسی و رابطه‌ی تقابلی فاصله‌مند: در 
یک سو معشوق مقتدر و در ظاهر خاموش؛ از سوی دیگر عاشق ملتمس و پر تمناء شعر از سنت ادبی 
حاکم بر غزل فارسی دور نمی‌شود مگر در موردی که زبانش آمروزی می‌شود: 
گرنکنی ز دوش من بارگران کمی سبک ازچه هزار سنگ غم می فکنی به راه من 
(همان, ۶۶) 
ترکیب «کمی سبک» در مصراع اول به زبان غزل آمروزی نزدیک است. 
غزل «ای شمس» نوعی سیاه مشق است که با موتیف‌های تکراری غزل کلاسیک به نمایش گذاشته 
شده است منتهی در انتهای غزل بر خلاف سنت غالب غزل کلاسیک» معشوق به پاسخ می‌آید و تعهد 
می کند که غمخوار عاشق باشد: 
گفتم که بس است نا زکمترکن تا چند مرا به جان شررداری 
` - عنوان برخی از این مجلات د ر پایان برخی از اشعارآمده است مانند «مجله نگین» در پایان شعر «زرد - سیاه Bi¬‏ < 
یا مجله «خوشه» در پایان شعر«دعوت پنجره». علاوه بر این ها سواره هنگام ارسال شعر«برخوان خورشید» برای مجله 


«تماشا» از همکاری خود با مجلاتی همچون نگینء خوشه» سخن و فردوسی یاد می کند (ایلخانی زاده,۸۱:۱۳۷۲) 
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نخستین همایش بینالمللی ادبیات کردی 


خندید که من همی ندانستم تو این همه دانه گهر داری 

شرط است دگر وفا بجا آرم l>‏ که کلام چون شکر داری (همان: (YA‏ 

چهارمین شعر فارسی وی با نام «میلاد دوست» غزلی ده بیتی است که با توجه به واژگان و ترکیبات 
خود بیشتر به شعرهای سبک خراسانی می‌ماند: 

شاید که فخر بر همه روز خدا کند . این روز بیست و شش j‏ مه دوم بهار 

ای لاله روی غالیه موی بهار ces‏ صدها بهار شاد «ej‏ باش پایدار(همان::۸) 

البته در بیتی از شعر تعبیر امروزی می‌شود: 

درمانده ام چه هدیه کنم بر تولات گل چون فرستمت که تویی نفس لاله زار 

در کل شعرهای فارسی سبک کلاسیک سواره نوآوری خاصی ندارد شاعر در بهترین حالت مثل شاعر 
قبل سخن می‌گوید با این تفاوت که در برخی موارد زبان و تعابیرش آمروزی‌تر می‌شود. 


NY‏ شعرنو فارسی سواره 

هشت شعر نو فارسی که در دفتر شعر سواره آمده است نشان می‌دهد که شاعر کاملاً با جریانات شعر 
نو فارسی چه در فکر و محتوا چه در شگرد و فرم آشناست. همه اشعار وی تاریخ ندارد فقط در پایان 
برخی ازشعرهاء تخلص «پ. اهورا» و سال های ۱۳۴۰ - دهه چهل - به mêz‏ می‌خورد. در آغاز این 
دهه سواره تقریباً بیست و چهار سال دارد. برای نگارنده مشخص نیست که ÛÎ‏ شاعر سرایش و چاب 
شعرنو فارسی را قبل از این دهه آغاز گرده است یا خیر؟ اما با توجه اشعار باقیمانده از این امر مسلم است 
که او در این زمینه متأثر از اوضاع و احوال دهه های سی و چهل است. در این دهه تنوعی از 
آبشخورهای فکری و هنری تحت عنوان کلی «متعهد» و «غیرمتعهد» در شعر نو فارسی قابل روت 
است: سمبولیسم اجتماعی» رمانتیسم عادی و سیاه» نگرش های سور رالیستی, شعرحزبی, موج نو 
شعرحجم. شعر چریکی. پشت سر اینها هم تحولاتی بزرگ اتفاق افتاده است: کودتای YA‏ مرداد سال NY‏ 
اصلاحات ارضی سال F‏ قیام مسلحانه‌ی سال ۴۹ سیاهکل. (لنگرودی, ۵۰۴۱۳۸۴ و شفیعی کدکنی, 
(AY ۹‏ از میان موارد فوق برای سواره سمبولیسم اجتماعی و رمانتیسم جذبه خاصی دارد گر چه در 
یک مورد به شعر چریکی نیز دلبستگی نشان داده است. با این وصف شعرهای "سواره" را می‌توان به دو 
دسته‌ی کلی متعهد و غیر متعهد طبقه‌بندی کرد. 


۱-۲-۳- شعر نو فارسی و متعهد سواره: 

تقسیم‌بندی شعر معاصر فارسی به دو دسته متعهد و غیرمتعهد. نگاهی صرفاً ارزشی نیست. پشت سر 
آن مفاهیمی نهفته است که از عوامل تغییر دنیای جدید است یعنی واقع‌گرایی در فکر و واقع بینی در 
نمود آن شعر با واقعیت زندگی توده مدام گره می‌خورد البته به این به معنای عامیانه‌گرایی صرف نیست 


۳۱۰ 


نقد ادبی 


بلکه توجه به فرد در plio‏ انسان و احترام به افراد در مقام اجتماعی آن‌هاست. تعهد ادبی شعر معاصر در 
سطح گسترده در پی انسان‌مداری است در فرع آن ارزش‌های حزبی و غیره نیز مطرح است. این نوع 
تلقی توجه سواره را نیز به خود جلب نموده است. چهار شعر از شعرهای نو فارسی سواره را می‌توان جزو 
اشعار متعهد دانست. نوع تعهد و سبک به کارگرفته شده در این اشعار به شکل زیر قابل تصویر است: 
سبک شاملویی (ah Y)‏ 
سمپولیسم اجتماعی 

شعر نو متعهد فارسی سبک اخوانی (۱ (aê‏ 
۱ چریکی صریح هھ متمایل به سلطان‌پور (۱ (xê‏ 

سه شعر«قله عشق»» «طفل بیمار» و «دعوت پنجره» اشعاری هستند که سواره در سرودن آن ها به 
سبک شاملو نظر داشته است هرسه این اشعار بر سمبولیسم اجتماعی استوار است. «قله عشق» به صورت 
مستقیم یادآورنده‌ی شعر خاصی از شاملو نیست اما در آن صداهایی نهفته اسٹ که شاملویی می‌نماید. 
صداهایی که در تداخل دو نوع ادبی حماسی- çalê‏ شکل گرفته است. درونمایه شعر پیامی حماسی را 
در بردارد اما رابطه‌ها- من وتو- زبان غنایی دارد. شعر با این شعار آغاز می‌شود: «آه اینک آن لحظه که 
باید. باید نالید»(ایلخانی‌زاده» ۱۳۷۲:۶۵) وضعیت من در آغازء نمادین و پر از اختناق توصیف می شود:«بر 
فراز من ابری است /وکلاغی که مرا می‌پاید». «تو» هم در فاصله‌ای دور به سر می‌برد. البته این فاصله 
مکانی نیست عامل فاصله بی‌اختیاری «تو»ست: «تو چنان دوری/ که گر برشوم از قله عشق /و ندایت . 
دهم: ای دوست مرا دریاب / باز ol jê‏ همان هق هق خاموش است» (همان:۶۵). 

فاصله‌ی«من و تو» در پایان شعر به ننامیدی مرگ اندیشانه‌ای می‌رسد که در آن معلوم نیست مرگ 
به مسخره گرفته می‌شود lı‏ همن»: «من که ویرانه خود را جستم /مومیایی جسدم را دیدم /بانشان 
های شجاعت برگردن / وکتابی از نابترین اشعارم» زیرا اگر «نشان های شجاعت» و «کتاب اشعار» به 
مثابه نشانه‌های «بودن» تلقی شود پس مرگ به سخره گرفته شده است امااگر فقط علائم زیستی 
ملاک «بودن» باشد مدال شجاعت برگردن مرده جز طنز نخواهد oo‏ البته سواره" «بودن» را به زندگی 
زیستی محدود نمی کند او در این شعر فضای اجتماعی را با فلسفه هستی در می‌آمیزد و چنین می‌نماید 
که انسان در بدترین وضعیت. ماندنی است به شرط آن که خود بخواهد. 

دومین شعر نو فارسی و شاملویی سواره «طفل بیمار» یا «بیت المقدس» است. این شعر یادآور 
شعر«سرود بزرگ» از شعرهای مجموعه قطعنامه - دومین مجموعه شعر شاملو - است که تحت تاثیر 
نگرش های حزب توده سروده شده است و شاملو در آن با رفیق ناشناس کره‌ای با نام هشن - چو» 
احساس همدردی می کند. (شاملو,۱۳۸۴: (YY‏ این شعر سواره نمایش همدردی وی با طفلی در کوچه 
خود- ایران- سپس با مردم بیت المقدس است. او ابتدا تقابل بسیار برجسته‌ی طفل فقیر جامعه خود را با 


۳۱۹ 


نخستین همایش بین‌المللی ادییات کردی 


طبقه‌ای مرفه به تصویر می‌کشد بعد این تضاد طبقاتی را بهانه‌ای می کند تا سختی مردم بیت المقدس را برای 
خواننده تداعی کند. آغاز شعر پرسشی است که در آن راوی ارزش زنده ماندن را از زبان کودک رنج کشیده‌ای» 
به پرسش می‌کشاند: «آیا تو پنداری که من این زنده بودن را دوست دارم» (ایلخانی زاده ۱۳۷۲: 4۶۷ سواره" 
در مقام «مولف - راوی»" کودک را در تقابل به قشری از طبقه مرفه قرارمی‌دهد در این مقایسه نقطه قوت 
شعر حاصل شخصیت‌پردازی غیر مستقیم و طنز آلود از طبقه اخیر است: «اين مصیبت را / به مردی با پیژامه 
اطلس که می‌خندید/ تهنیت گفتم / درکوچه ما سگ فراوان است / چون سرهنگ سگباز است.» (همان,۷) 

در ادامه‌ی شعر کودک و بیت المقدس در یک جناح قرار داده می‌شود تا به صورت ضمنی بدبختی آن‌ها 
برای خوننده تداعی شود در پایان هم سوال لول شعر تکرار می‌شود«جوابت چی‌ست؟/ آیا این مرگ راهم 
افتخاری هست؟» البته در سخن اخیر سواره و کودک کاملا یکی شده‌اند و این ویژگی متون ایدئولوژیکی 
است که نویسنده پشت سر راوی یا شخصیت قرار گرفته» به جای او فکر می کند یا حرف می‌زند. 

«دعوت پنجره» سومین شعر نو متعهد و شاملویی سواره است. نشانه های ظاهری xê‏ از مظاهر طبیعت با 
موضوع بهار وام گرفته شده است تا نیستی و هستی را در قالب «آمدن و شدن» به تصویر بکشد تمثیل بهار 
بهانه ایست تا راوی سمبولیسم را بر آن استوار کند توامان شدن سمبولیسم با صنعت «جان‌بخشی» بر غنای 
آن افزوده است. آنجه نشانه‌های ظاهری شعر در اختیار مخاطب قرار می‌دهد بحث رویش و تولد گل است: 
گلی که تابیدن اولین اشعه خورشید بهاری به مثابه دعوتی تعبیر نموده با سرآوردن از خاک به طبیعت خود 
عمل می‌کند و می‌شکفد: «و من/ طبیعت را می‌زیستم و دستانم به هیأت نبات /از خاک بهاری می‌بالید». 
(همان: (PA‏ در پایان شعر تنهایی و گریه عدم - به خنده- شکفتن و هستی -مبدل edê‏ است: «آنک من 
با تمامت تنهایی /می‌گریستم /و اینک من/با گلوی سبز پنجره ها / می‌خندم .» (همان: (FA‏ 

پشت سر این نگرش زیستی و فلسفی» سمبولیسم اجتماعی شعر هم مطرح است» شعر در سال‌های ۴۸ ¬ 
۷ در مجله‌ی خوشه به چاپ رسیده است و نوعی امید را به تصویر می‌کشد. این امیدواری حاصل نگرش‌های 
چریکی غالب بر دهه‌ی چهل نیست زیرا نشانه‌های شعر چریکی در آن مشاهده نمی‌شود. امبد مذکور حاصل 
پختگی فکری هنرمندان آن دوره است که دغدغه‌های فکری را از مناسبات اجتماعی به مناسبات فلسفی سوق 
داده زندگی را از منظر تقایل‌های ازلی- ابدی نگریسته اند نه در قالب تضادهای مقطعی اجتماعی. کاری که 
شاملو در شعر یا بهرام صادقی و برخی دیگر در داستان این دهه انجام داده اند" 


۱ - منظور از مولف -- راوی آن است که نوبسنده خود را پشت سر راوی قرارداده» با تحمیل عقاید خود به راوی» متن را از 
روال عادی حرکت باز می‌دارد. 

" - سرخوردگی حاصل از شکست دهه سی بسیاری از نویسندگان دهه‌ی چهل را به فضای اسطوره‌ای کشاند. اینان نزاع 
تاریخی را به سطح فرازمانی منتقل کردند و از قوانین کلی زندگی بشر در قالب موضوعات ازلی - ابدی سخن گفتند 
داستان «ملکوت» بهرام صادقی و «یکلیا وتنهایی‌اش» از تقی مدرسی از این زمره‌اند (عابدینی» ۱۳۷۷: ۳۲۴). 
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نقد ادبی 


یکی دیگر از شعرهای نو فارسی و متعهد "سواره» اقتباس از اخوان یا گفتگو با یکی از اشعار اوست: 
«برخوان خورشید». این شعرکه به صورت سه گانه - ۱,۲۰۳ - در دفتر اشعار وی آمده است در اصل یک 
شعر است که yelê‏ دوبار آن را اصلاح کرده است. شکل درست آن همان شماره دو است. شماره یک 
ناقص و شماره سه شکل تکراری شماره دو با نگارش دیگر است. زبان» بیان و حتی محتوای آن کاملا 
وامدار شعرهای «زمستان» و «آخر شاهنامه» آخوان" است. سواره تعبیر معروف اخوان - «هوا ببس 
ناجوانمردانه اوست»- را به صورت «شبی بس ناجوانمردانه تاریکست» در شعر خود به کار می‌گیرد. 
(ایلخانی‌زاده ۱۳۷۲: (AD‏ ابتدای شعر با خطاب به تاریخ شروع می‌شود و شاعر گله خود نسبت به زمان را 
توام با حسرتی موکد نسبت به گذشته نشان می‌دهد: «مرا ای یادگار دوره‌های باستان دریاب / هیون 
تیزتک تاریخ ... / شبی بس ناجوانمردانه تاریکست» (همان: (AD‏ بقیه شعر با زبانی نمادین حال حاضر را 
با گذشته های طلایی ایران - در نظر jelê‏ = مقایسه می کند: «کنون هر سر گروگان هوای سرد 
سودائیست / در این جنگل که شیرش خفته آرام آرام / شغالان را به سو زوزه ای بر لب / و ترسو روبهان 
را سازآوائیست....» (همان: ۸۵) 

قبل از پایان شعر تعابیر کاملا به سخنان اخوان" در شعر «زمستان» نزدیک می‌شود: «مسیحای تاریخ | 
روانم را در این تاریک‌تر شب/ نور الهامی/ سرت سبز و دست گرم و اجاقت جاودان روشن ..» 
(همان۸۸). برخلاف راوی اخوان» راوی سواره «پگاه باستانی را به نیمروز اسلامی» گره می‌زند و سخن 
را با ابهام به پایان می‌رساند: «.. چه خوش آمیزه‌ای تو / از پگاه باستان و نیمروز گرم اسلامی» (همان: 
pelas (A‏ نیست که شاعرگره خوردگی فرهنگ باستان با فرهنگ اسلامی را فرخنده شمرده است یا آن- 
که آن را هم‌چون معجونی عجیب نمایانده است تا اعتراض خود را به حال و گذشته در قیاس با گذشته 
های بسیار دور با زبان طنز بیان کند؟! 

چه اشعار شاملویی چه اخوانی "سواره همگی برسمبولیسم اجتماعی استوار است در کنار این اشعارء 
شعری هم در دفتر اشعار وی آمده است که سمبولیسم را رها کرده و تعهد خود را به صراحت مطرح 
نموده است. زمان سرایش - سال ۴۶ - و نشانه‌شناسی شعر چنین می‌نماید که تفکر ادبیات چریکی دهه 
چهل به سرد مداری "سعید سلطان‌پور» بر آن اثر گذاشته است. شعر «زرد - سیاه - رنگی» شعری است 
که مبارزه خشن وصریح را تنها راهکار دفاع از حقوق اجتماعی می‌داند. این تلقی در واژگان وترکیبات 
شعر به کاملا مشهود است. در بخش های بعدی این شعر از منظر فرم تحلیل خواهد شد. 

"سواره" در اغلب آن دسته از اشعاری که تحت عنوان اشعار نو- فارسی و متعهد مطرح گردید بر آن 
است نوعی بینش و بیداری اجتماعی و فلسفی در مخاطب فراهم آورد. این اشعار را که در تلقی برخی از 
محققان «شعر نو حماسی» نامیده می‌شود نباید با فریادهای غرض آلود و شعارهای فریبنده اشتباه گرفت. 
(زرین کوب ۱۳۵۸: ۱۳۴) 
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۲-۲-۳ - شعر نو فارسی و غیر متعهد سواره" 

سه شعر نو فارسی "سواره از زمره‌ی اشعار xê‏ متعهد است. محور این اشعار بر اساس رابطه‌ی شخصی 
«من و تو» شکل گرفته است. «جوی سبزینه» «نگاه سرد سیری» و هیک صمیمی» شعرهای نو- 
فارسی و غیر متعهد سواره است. رمانتیسم موجود دراین اشعار عادی و در مواردی خوش‌بینانه است. 

شعر «جوی سبزینه» در ظاهر تداخل تجربه‌ای شخصی و گذشته با خطابه‌ای در حال حاضر است. 
نماید که راوی در فضایی سوررئالیستی پر از نور عشق خود را به دختری اظهار می‌کند: «من در آن معبد 
پاکیزه صبح | من در Mi‏ خانه اسفنجی سبز /.. Û‏ من در آن نور آباد / گفته بودم که ترا دوست دارم ۰.1 / 
آه ای دختر خوب». (ایلخانی‌زاده. ۳۷۵: ۷۰) در پایان شعرء اظهار دوستی تکرار می‌شود. اما با دقت بیشتر 
متوجه می‌شویم که شعرء گفتگوی yelê‏ با آئینه است. او آئینه را با زبانی غیرمستقیم و ترکیبات و عباراتی 
هم‌چون «معبد پاکیزه صبح»» «خانه اسفنجی سبز» «فصحت نور» «خانه مهتاب» «نورآباد» و«جوی 
سبزینه» معرفی می‌کند. در کنار این‌ها قرینه‌های دیگری هم وجود دارد شاعر به هنگام توصیف آئینه آن 
را «خانه اسفنجی سبز»ی می‌داند که «کفش از سبزه نورسته» و«سقفش از آبی دوراست» کف سبزه‌ای» 
جیوه‌ی پشت آئینه است که در سطح پایین قرارگرفته است و سقف ALÎ‏ روی شفاف آن است بدان دلیل 
سقف را با «آبی دور» وصف می کند که آئینه می‌تواند فراتر از سطح» چیزهایی را که از ما فاصله دارند به 
ما بنمایاند. صفت «آبی»- آبگینه- هم از قدیم الایام به آئینه نسبت sola‏ می‌شده است. از طرفی دیگر 
شاعر دو بار پس از ترکیب «جوی سبزینه» عبارت «ای مرا آئینه» را به کار می برد که آئینه نقش بدل را 
برای آن ایفا می‌کند. با این وصف شعر تابلویی از اظهار عشق راوی به دختری در مقابل آئینه است. البته 
ناگفته نماند در مواردی هم دختر را به آئینه تشبیه می‌کند. 

دیگر شعر رمانتیستی سواره «نگاه سرد سبری» نام دارد. این شعر توصیه عاجزانه عاشقی است که 
می‌خواهد نظر نامساعد معشوق را عوض کند و توجه او را به خود جلب نماید. شعر در سطح بیان نکته 
تازه ندارد. 

"سواره" در سومین شعر نو فارسی و رمانتیک خود به یکی از شعرهای فروغ فرخزاد نظر داشته است. 
«یک صمیمی» شعر نسبتاً بلندی است که راوی در هر بند با شبه فعل «می‌توان» امکان شدن بسیاری 
ازحالات» رفتار و اعمال را مطرح می‌کند: «می‌توان/ در کوچه‌های خاکی مهتاب/ بازتاب سکه‌ای را / کز 
میان کیسه چرکین کور عابری / افتاده در راه / قرص مه پنداشت» (ایلخانی‌زاده» ۱۳۷۲: (YÊ‏ پس از 
چندین پرسش در بند آخر امکان شدن یک موضوع را به پرسش می‌گذارد: «می‌توان هرچیز/ اما / آیا / 
دوست صمیمی را به همه امکانات موجود و ممکن برتری دهد از طرفی دیگر نوعی اظهار نگرانی از عدم 
همدمی محرم است. این شعر در ساختار- در مواردی هم در فکر- شباهت بسیاری به شعر«عروسک 


۳۹ 


نقد ادبی 


کوکی» فروغ دارد. (فرخزاد ۱۳۷۶: ۲۰۵) با این تفاوت که فروغ زندگی را آن‌طورکه جریان دارد با تمام 
خوبی‌ها و بدی‌هايش به تصویر می‌کشد و چیزی را هم بر دیگری برتری نمی‌دهد هر چند خواننده به 
صورت pÈ‏ مستقیم فرصت دارد تا دست به گزینش بزند اما سواره آرمان گرایانه برای خواننده تکلییف 
تعیین می‌کند. 


۲-۲-۳- سواره ی مقلد یا سواره‌ی اهل گفتگو 

بررسی شعرهای "سواره" نشان داد که او هم‌پای جریانات غالب شعر معاصر فارسی و با پیروی از سبک 
سردمداران شعر نو فارسی» شعرهایی را به زبان فارسی سروده است. حال سوال این است که آیا این هم- 
سویی» مخاطب یا منتقد را بر آن می دارد که سواره را مقلدی منفعل بداند؟ اگر فقط به سطح ظاهری 
موضوع و حتی درونمایه اشعار توجه شود سواره در بهترین حالت مقلدی نسبتاً تواناست اما توجه به 
شگردهای زبانی - روایی شعر وی این داوری را تعدیل می‌کند. 

پیش از صحبت درباره‌ی توانایی‌های هنری سواره" در شعر فارسی - به ویژه شعر نو ¬ لازم به 
یادآوری است برای درک دقایق شعر نو بلاغت تجزیه ای کار ساز نیست laj‏ شعر نو روایت محور است 
کشف صناعات بلاغی به صورت جداجدا m‏ شیوه‌ی بلاغت تجزیه‌ای - نمی‌تواند توانایی شاعر معاصر را 
به صورت دقیق نشان دهد. برای تحلیل شعر روایت مدار توجه به فرم ûl‏ ضروری است. ناگفته نماند 
آنچه در این داوری مطرح است نه«فرم مکانیکی» بل «فرم زنده» است زیرا فرم مکانیکی ازپیش تعیین 
شده و تا حدی محدود کننده است اما فرم زنده به اندازه ظرفیت شعر رشد می‌کند. با توجه به این 
مقدمات به یکی از اشعار سواره از منظر ساختار و فرم پرداخته خواهد شد. 

شعر ))> سیاه - رنگی» سواره از جمله اشعار نو فارسی و متعقد اوست که زبانی مرکب از 

سمبولیسم و صراحت دارد. علاوه بر تقارن زمانی سرایش این شعر با رواج اندیشه‌های چریکی در دهه 
چهل. نشانه‌های مندرج در شعر هم حاکی از تأثیرپذیری آن از اندیشه‌های مذکور است: یک‌سونگری» 
خشونت و صراحت . 

ساختار این شعر بر سه مفهوم اصلی استواراست: اتحاد با خودی» طرد دیگری مخالف و رسیدن به 
هدف . نگاهی به بسامد واژگان و تر کیبات این شعر موید این ادعاست: 

الف: واژگان و ترکیبات اتحاد با خودی: من و تو (یکبار» هر دو (یکبار» من و تو هر دو (هفت بار)» 
همه (دوبار). 

ب: واژگان و ترکیبات طرد دیگری مخالف (خشونت): تب آتش گرم شیر خون» خون» شب سنگدل 
پنبه به گوش» سرود آتش, اذان تیر, باد جدل, رواق کوهستان» کلام سربی, کوثر نفرت» سیلی» دروغین 


` - این طبقه‌بندی از ساموئل تیلر کالریج" است که به پیروی از ا.دبیلو. شلگل" انجام داده است.(۱۹۹۳:۷۲ (Abrams,‏ 
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سحر صلح» دار فلق خونی» dayan‏ دود باروت دالان عطشناک تفنگه نالیدن, پوکه تیر مگسک (تفنگ) و 
جدال. 

ج: واژگان و ترکیبات رسیدن به هدف: می اندیشم (سه بار4 نیک آگاهیم- در معنای باید آگاه باشیم- 
(چهاربار» طلوع صبح» روزنه و فردا. 

فرم شعر در جهت پیوستن مفاهیم فوق ES j>‏ نموده و به مثابه پلی آن ها را به هم گره زده است. پیوستار 
توصیفی فرم شعر از این قراراست: شعر با خطاب «زرد - سیاه -رنگی» آغاز می‌شود این رنگ نماد نژادهای 
زرد پوست» سیاه پوست و در کل رنگین پوست‌هاست. خطاب شامل مردمانی رنجیده است که بیشتر در قاره 
های آسیا و آفريقا زندگی می‌کنند این جا سخنی از «سفید» نیست گویا نماد سلطه فرض شده است. بعد از این 
خطاب ترکیب «من وتو» می JÎ‏ که از یک سو بدلی برای خطاب ^U‏ از طرف دیگر فاعل جمله‌ی بعد است. 
از این ترکیب می‌توان دو مفهوم استباط کرد: اظهار صمیمیت. دعوت به اتحاد. در hebl‏ راوی وضعیت موجود را 
توأم با هدف من و تو مطرح می‌کند: «من وتو / هر دو به طفلی می اندیشیم / که بر سینه ما بیدار است /با 
تنی از تب آتش گرم / شیر خون می‌طلبد / ومادر فرهنگش را می‌خواند». (ایلخانی‌زاده ۱۳۷۲: (PY‏ این طفل 
در نگاه اول همان قلب است که می تید و خون را پمپاژ می‌کند. اما در برداشت ثانوی» احساس بیدا توفنده و 
جنگنده ای است که طالب شیری از جنس خون 7 خونخوار و خشن -است و در تقابل با ple‏ فرهنگ خوان 
یعنی طبیعت و اجتماعی که می‌خواهد همه چیز را با تسامح برگزارکند قرار می‌گیرد. 
" بند دوم شعر همانند بند اول, خبری است که بار معنایی انشایی 7 التزام وترغیب- دارد: «من و تو هر دو/ با 
یک خون می‌آندیشیم/ من و تو هر دو به صبحی می‌آندیشیم/ که طلوعش را مژده از رایت انگشت دهیم». 
(همان, ۴۲ در این بند ترکیب «من وتو هردو» احساس صمیمیت و اتحاد را مکرر می‌کند و این اتحاد با 
عبارت «با یک خون می‌اندیشیم» که یادآور آئینی قدیمی است" موکد می‌شود. بعد از عهد اخوت آینده مطرح 
می‌شود که راوی انگشت اشاره یا دو انگشت - نشانه پیروزی" را همچون پرچم نوید بخش آن تصور می‌کند: 
«من وتو هر دو به صبحی می‌انديشیم/ که طلوعش را مژده از رایت انگشت دهیم» (همان:۶۳) 

در بند سوم عبارت هیک آگاهیم» به جای همی‌اندیشیم» می‌نشیند و تا چند بند تکرار می‌شود گوبی راوی 
می‌خواهد از یک سو عمل و هدف را آگاهانه بنمایاند آزسوی دیگر به خبر جنبه انشایی بدهد: همن و تو نیک 
آگاهیم/ که شب سنگدل پنبه بگوش / بجز از بانگ موذن / روی گلاسته صبح / با سرود آتش و اذانی ازتیر 
/بیدار نمی‌گردد»(همان: (PY‏ «شب سنگدل پنبه به گوش» استعاره‌ای از اجتماعی است که فرهنگی تک‌گویانه 


" - یکی از روش‌های قدیمی بشر برای اتحاد گشودن رگ های خود و نوشیدن از خون همدیگربود این عمل در حکم وثیقه- 
ای بود که افراد را متعهد می‌نمود تا به حریم هم تجاوز نکنند. (به نقل از ولین رید صفحه (A)‏ 

" - معادل واژه پیروزی در زبان انگلیسی ۷10407۷7است. نماد تصویری آن با دو انگشت اشاره و بلند یک دست» که یادآور 
حرف اول واژه‌ی مذ کور -- ۷- است به نمایش گذاشته می‌شود. 
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ی xê‏ گفتگویی دارد. در نظر راوی این شب فقط با «بانگ موذن روی گلاسته صبح» بیدار می‌شود منتهی این 
اذان, اذان مألوف نیست جنسش از آتش و تیر است. 
دستورالعمل‌های راوی تداوم می‌یابد و چنین می‌نماید که منطق گفتوگو چاره ساز نیست» جنگ فصیح‌ترین 
زبان‌هاست: «من و تو هر دو نیک آگاهیم/ که دهان‌های انباشته از باد جدل را / باید بست/ و فصاحت را/ در 
رواقق کوهستان/ از خطیبی که کلامش سربی است/ باید آموخت»(همان:۶۲) کوهستان محل جنگ‌های 
یارای مخالفت نیسته 

در بند بعدی بار دیگر مفهوم اتحاد با طرح رابطه‌ی «من و تو و برادرمان» به میان می‌آید و در کنار آن 
صورت عیسی را/ که برآن نقش هزاران سیلی است/ در کوثر نفرت باید شست/و دروغین pes‏ صلح بین 
گرگ و بره را / بر فراز دار فلق خونی / بایدآویخت». (همان: ۴۲ راوی با تلمیح به داستان زندگی و مدارای 
عیسی(ع)» هر گونه مدارا را رد می کند lj)‏ در نظر وی کینه و دشمنی دوصنف متضاد پایان ندارد. 
در بند هفتم و هشتم دعوت به خشونت با صراحت بیشتری- تیر وتفنگ- مطرح می‌شود: «همه نیک 
آگاهیم/ آفتابی که زسرما می‌لرزد/ با هاله دود باروت باید پوشید/ و بهاری که از دالان عطشناک تفنگ می - 
خندد سلام آمد». «من و تو j‏ دستی می‌نالیم که هر شام و پگاه لدسته‌ای نرگس از باغچه می‌چیند/ و به گور 
çola);‏ می‌آفشاند/ من و تو به دستی می‌بالیم که هر شام وپگاه/ پوکه تیرش را می‌شمارد»(همان» ۶۲) 
۰ این خشونت در بند پایانی یکسونگری را به اوج می‌رساند به طوری که زاویه درک واقعیت به تنگی روزنه ی 
مگسک تفنگ می‌شود و عجیب‌تر از «ol‏ این است که آینده با این افق تعیین می‌شود: «من وتو هر دو بزرگی 
رامی‌خواهیم / که با چشمی از روزنه یک مگسک /واقعیت ها رامی‌بیند / وحقیقت را / ازقلبی به شکوه فردا / 
به جدال انسان ها می‌نگرد» (همان: ۶۴) 
, شاید خشونت و یکسونگری مندرج در شعر مورد تایید خواننده مخاطب یا منتقد نباشد زیرا این شعر از منطق 
است زیرا تمامی نشانه‌های زبانی با حرکتی به هم پیوسته نمودار تفکری- افکار چریکی- است که شاعر با 
تاسی به آن این شعر را سروده است. 


-٤‏ نتیجه‌ی سخن 


سواره تعدادی شعر به زبان فارسی سروده است. در شعرهای فارسی کلاسیک وی برجستگی چندانی 
دیده نمی‌شود. اما شعرهای نو فارسی وی می‌تواند نظر مخاطب را به خود جلب کند. البته در نگاه اول هر 


۳ - شعر در این جا افتادگی دارد زیرا جمله‌ی «سلام آمد» با قبل و حتی بعد خود هم‌خوانی ندارد. 


YYY 


نخستین همایش بینالمللی ادییات کرد 


یک از این اشعار خاطر خواننده را به سوی یکی از شاعران بزرگ معاصر هم‌چون lelê‏ اخوان» فروغ و با 
اندکی تسامح سعید سلطان‌پور می‌کشاند و چنان می‌نماید که این اشعار, تقلیدی سطحی از آن‌هاست اما: 
با بررسی برخی از این اشعار- به ویژه اشعار متعهد- متوجه خواهیم شد که شاعر مفاهیم را با فرم 
متناسب- فرم زنده - به نمایش گذاشته است. کاربرد این فرم شخصی و xê‏ تکراری حاکی از آن است 
او مقلای صرف يا ناتوان نیست» بلکه شاعریست که با نگاهی هنری و بر اساس رابطه‌ی بینامتنی با 
بزرگان شعر معاصر به گفتگو پرداخته است. 


منابع: 

- اخوان الث» مهدی (۱۳۷۵) گزیده اشعار (شعر زمان «(YU‏ به کوشش محمد حقوقی» تهران» 
انتشارات نگاه» چاپ سوم. 

- ثیلخانی زادم سواره (۱۳۷۲) gê‏ به‌ردینه سنهء ئینتشاراتی سه‌لاحهدینی ئەييووبى› چاپی یه کهم. 

= ئیلخانی زاده. سواره(۰۷ (f s‏ ژه‌مزه‌مه‌ی زولالء 094595585 9 ریکخستنی عه‌بدو لخالق 
یه‌عقوبی» gan‏ ثینتشاراتی ثاراس» چاپی یه کهم. 

- ایلخانی‌زاده. مصطفی (YYY)‏ «سواره و شعر نو»» فرزانگان کرد سنندج» انتشارات صلاح الدین 
ایوبی» چاپ Jal‏ 
چاپ اول. 

tah‏ زرین کوب حمید (۱۳۵۸) e>‏ انداز شعر نو فارسی. تهران» انتشارات توس. 

- شاملو احمد (۱۳۸۴) مجموعه‌ی آثار دفتر یکم: شعرهاء تهران, انتشارات نگاه چاپ ششم. 
تهران» انتشارات توس. 
چاپ سوم. 

- مير عابدینی» حسن (YY)‏ صد سال داستان نویسی ج اول تهران» نشر چشمه, چاپ اول. 

- لنگرودی» شمس (WAN)‏ تاریخ تحلیلی شعر نوء ۲ تهران نشر «j5 ya‏ چاپ سوم. 
-ABRAMS, M. H,(aa¥), A Glossary of litrary terms, united‏ 

states.. sixth edition, 


۳۳۳ 


فقر و جلوه‌های آن در دواوین شعرای کرد 
دکتر هادی یوسفی * 
۰ چکیده: 
یکی از دغدغه‌های اصلی و موضوعی که اکثر شعرای کرد با آن دست به گریبان بوده‌اند فقر است. 
این موضوع به شیوه های گوناگون در آثار آنان جلوه و نمود پیدا کرده است. بررسی دیوان شاعران کرد از 
این دیدگاه از یک سو ما را با شرایط زندگی سخت و پر از درد و الم افرادی که زبان گویای اجتماع خود 
هستند, آشنا می‌سازد و از سوی دیگر نحوه نگرش و شیوه سخن‌سرایی هر یک از آنان درباره این عنصر 
آزار دهنده و موضوع خاص زندگی را آشکار می‌سازد. از این رو نگارنده بر مبنای تأثیر عنصر فقر در 
5j‏ گی» نگرش و نوشته‌های شاعر به جستجو در دواوین شعرای کرد پرداخته و از این زاویه سعی کرده 
است آثار آنان را مورد بررسی قرار دهد. کنکاش در این آثار نشان می‌دهد که برخی از شعرا نگاهی طنز 
آلود دارند و فقر خود را در این قالب ظهور و بروز داده و برخی دیگر زبانی جدی را برگزیده‌اند. eleke‏ 
شکوه و شکایت را دست مایه‌ی بیان فقر نموده و گروهی از موضعی والاتر و بالاتر به موضوع نگریسته و 
در مقام تحقیر فقر بر آمده‌اند. 


: واژه‌های کلیدی: شعرای کرد دیوان, eylê‏ نگرش 


یحو تسس بخ 


*استادیار دانشگاه پیام نور 


مقدمه 


فقر در ادب فارسی و کردی به دو منهوم به کار برده شده است: Jj‏ به معنای تهیدستی و ناداری و 
دوم به معنی «kê‏ فی «all‏ (فرهنگ معین» ۱۳۷۹: ذیل (ê‏ آن چه در این نوشتار به آن پرداخته می‌شوده 
مفهوم اولین فقر؛ یعنی همان تهیدستی است. ۱ 

فقر و مسکنت از مضامین دیرآشنای زندگی و به تبع آن دواوین شعرای ایران زمین با هر نژاد و زبانی 
است. به طور کی به حکم «نرگس و گل بودن دانش و خواسته» و عدم شکوفایی آن ها به صورت 
توأمان» شعرا یا در آغاز زندگی با فقر دست به گریبان بوده‌اند هم‌چون فرخی" و یا در سرانجام عمر فقر و 
ناداری» آه حسرت از نهادشان برآورده است» چنان که فردوسی پس از عمری ناز وتنقم و شروت و 
احتشام به چنان تهیدستی ای مبتلا می‌گردد» که زبان به گلایه می‌گشاید: 


هوا پر خروش و زمین پر ز جوش خنک آن که دل شاد دارد به نوش 
درم دارد و نقل و جام نبید سرگوسپندی تواند برید 
مرا نیست خرم مر آن را که هست ببخشای بر مردم تنگدست 


آبوسعید ابی‌الخیر" نیزدر رباعی‌هایش شمه‌ای از فقر و تهیدستی خویش را بر زبان می‌راند و با عبارتی 
کنایه‌آمیز خود را تاج آسمان فلاکت معرفی می‌کند. وی انداز‌ی فقر خود را در ی بودن در مقابل غنی 
بودن خداوند قرار می‌دهد و با معیار آن می‌سنجد: 
دیریست که تیر فقر را آماجم بر طارم افلاک فلاکت تاجم 
یک شمه j‏ مفلسی خود برگویم چندان که خدا غنیست من محتاجم 
(ابی‌الخیرء ۱۳۶۸: ۷۰) 
cao!”‏ الممالک" نیز خویشتن را در فقیری و تنگاستی شهره شهر معرفی می‌کند: 
مرا حکایت قارون چه سود می بخشد که فقر و فاقه من شهره نزد شاه و گداست 
(ادیب الممالک ۱۳۸۶:ج ۲: (YY‏ 
این قصه‌ی پر غصه - که به شدت زندگی را مورد تأثیر قرار می‌دهد- بارها و بارها به صورت جذی با 
زبان گلایه و شکایت همراه با عجز و ناتوانی» و در برخی موارد با فربادی غرورآمیز و فاتحانه و در 
گاهگاهی نیز با زبان هزل و طنز در دواوین شعرا تکرار شده است. در این مقال از شعرای ادب پارسی 
چشم پوشیده صرفا به بررسی دواوین شعرای کرد و به عبارت دیگر نظم می‌پردازيم - هرچند 
نویسندگانی نیز به صورت نثر آثاری پدید آورده و در این وادی گام نهاده‌اند- و از این منظر به بحث 
درباره‌ی شیوه‌ی برخورد آنان با این عنصر آزار دهنده می‌پردازيم. 
اکثر شعرای کرد از میان طبقه‌ی روحانیون و علمای دینی ظهور کرده‌انده 4595 فراوان این دسته به 
کسب ple‏ و آموزش | ن به دیگران و به عبارت دیگر ترجیح نهادن معاد بر معاش باعث شده است که از 


۳۳۰ 


نقد ادبی 


لحاظ مادی در اکثر موارد دچار تنگنا و مضیقه باشند. از این رو عنصر فقر در دیوان آنان جلوه‌ای خاص 
دارد و بسامد ابیاتی که به موضوع مذکور اشاره می‌کند. چشمگیر است. موضوع مورد بحث از دو دیدگاه 
مهم و قابل بحث است: نخست شیوه‌ی موضع‌گیری شعرا در برابر فقر و بیان این وجهه از زندگی» و 
دیگر شیوه‌ی زبانی. 

در مورد نکته‌ی نخست می‌توان گفت شعرا به فراخور حالات روحی و وضعیت روانی خویش و 
احساسی که نسبت به فقر داشته‌انده گاه به گله گذاری روی آورده و شکوه و شکایت را دستمایه‌ی اصلی 
شعر خود در بیان این موضوع قرار داده‌انده و گاه با غروری وصف ناپذیر با مسئله‌ی تهیدستی روبرو شده 
خویشتن خویش را بسی بالاتر از آن دانسته‌اندکه شکایتی از فقر, و به تناسب آن از روزگار سفله پرور و 
نادان دوست» سر دهند. هر دو شیوه درمیان شعرای کرد وجود دارد که در سطور بعد مصداق‌های آن ذکر 
خواهد شد. 

درمبحث شیوه‌ی زبانی نیز میزان برخورد جدی و یا در جهت عکس آن؛ یعنی برخورد مطایبه‌آمیز و 
طنز گونه مورد بررسی قرار خواهد گرفت و براساس digos‏ های متعدد تبیین خواهد شد. 

٠‏ - شیوه‌ی موضع گیری: 

این مبحث در برگیرنده‌ی دو نوع موضع‌گیری: شکوه و شکایت و غرور است. 

۰۱-۱ شکوه و شکایت: 

سختی‌های ناشی از فقر و نابسامانی گاه چنان عرصه را بر شاعر تنگ می‌نماید» که تاب و توان 
مقاومت از او سلب شده زبان به شکوه و گلایه می‌گشاید. نمونه‌های این نوع بسیار زیاد است و از میان 
آن‌ها می توان موارد زیر را به عنوان مصداق ذکر نمود: 

می رود نالی از این جا چو حریص از lo‏ با لب خشک و کف خالي و چشم پر نم 
| (نالی: ۳۱۳) 

سی که‌سن ههرگیز به مه‌یل و ثاره‌زوی خویان نەگەن قانیعی به‌ک» برسی ap‏ سی بولبولی دیوانه‌کار 

(A (قانع۱۹۷۹:‎ 

ترجمه: «سه کس آرزویشان برآورده نمی‌شود: اول قانع (منظور خود شاعر با تخلص قانعی» دوم 
انبان گرسنه و سوم بلبل دیوانه رفتار». 

بخوا که‌ی بی کهوای تازه له pas jas‏ وه يا پارەم ببی قه‌سدی سدفهر paS‏ 

: (همان: ۱۳۱) 

ترجمه: (خدایا کی آن روز lê‏ می‌رسد که من عبایی نو بپوشم و یا پولی داشته باشم و قصد سفر کنم) 

سه‌عدی ثه‌ییامی خوی نه‌بوو نانی وه‌کوو من بوو گه‌روک و بی‌خانی 

۱ (حاجی قادر کویی: OAY‏ 

ترجمه: (سعدی[شیرازی] در زمان خویش نان و نوایی نداشت و هم‌چون من جرب‌دار و بی‌خانمان بود) 


۳۳۹ 


خوا! وا من نه‌خوشم ثیسته چی بکهم که بی‌جیگه‌م له رووی ثه‌رز و له ئاسمان 
له کویدا راکشیم ھەر تا 995 ئەمرم به بی شورباو به بی او و به بی‌نان 
هانع,۱۹۷۹: (NY‏ 
ترجمه: (خدایا من که اکنون بیمار و بی‌جا و مکانم چه کنم؟ کجا دراز بکشم تا زمان مرگ بدون 
داشتن شوربا و آب و نان؟) 
ز دست طالع خود در خروشم که اندک یابم و بسیار کوشم (یاسمی: (YA‏ 
گاه فقر علاوه بر رنج‌های ظاهری, باعث نادیده انگاشته شدن شاعر و سخن او از جانب کسان دیگر 
می‌شود» امری که به مراتب بسیار آزار دهنده‌تر از جنبه‌ی دیگر فقر است. این موضوع باعث می‌شود 
سخن بی‌ارزش فرد دارا بسیار ارزشمندتر از سخن انسان خردمندی باشد که زبان گویای جامعه خویش 
است و به همین خاطر است که حافظ می‌فرماید: 
جای آنست که خون موج زند در دل لعل زین تغابن که خزف می‌شکند بازارش 
(حافظ: (YFA‏ 
"قانع" در شعر (داخی دل- داغ دل) پس از بیان توصیه‌های مختلف برای فرزندان جامعه خویش به 
فقر و ناداری و نتیجه‌ی آن؛ یعنی ناروایی سخن این گونه اشاره می‌نماید: 


ده چی بکهم كەس به گوێم ناکا که lêlê‏ نیم و مسکینم(قانع» ۱۹۷۹: ۱۲۳) 

ترجمه: (چه کاری از من ساخته است زمانی که کسی حرف مرا نمی پذیرد [آن هم به دلیل آن که] BÎ‏ 
نیستم و مسکینم). 

۰۲-۱ غرور: 


منظور از غرور در این بحث میزان اعتماد به نفس و توانایی فرد در مقابل و مقابله با فقر است. 
بتابراین گاهی شعرا برخلاف مبحث پیشین که به اظهار شکایت پرداخته اند مغرورانه فقر را jey U‏ 
در برابر آن اسیر و ناتوان ببینند. نمونه های زیر از مصداق‌های بارز این نوع از موضع‌گیری هستند: 

با کمال احتیاج از خلق استغنا خوش است با دهان تشنه مردن بر لب bjo‏ خوش است 
(صائب.۱۳۵۷: (YA‏ 
هم‌چنین حافظ می‌فرماید: 
گر چه گردآلود فقرم شرم باد از همتم گر به آب چشمه خورشید دامن تر کنم 

(حافظ.۱۳۶۸: (YAN‏ 
در میان شعرای کرد نیز این خصلت در آثار شعرا به زیبایی بروز کرده است: 
له سایه‌ی شیعره‌کانی Sog‏ فه‌ریدوون ثه‌مینی حاجی تا ده‌ورانی گه‌ردوون 
(حاجی قادر:۲۱۸) 


نقد ادبی 


ترجمه: (حاجی قادر در سایه‌ی شعرهایش تا زمان گردش آسمان؛ یعنی تا ابد همجون فریدون[ با 
حشمت و شکوه] باقی خواهد ماند) 


له سایه‌ی عیززه‌تی نه‌فسم له پاشا La jao‏ ناکم 


له ئەربابى كەرەم دوورم به كەس خوم ثاشنا ناکم 
سوالی سەر کهوا ناکه‌م(قانیع: ۱۲۵-۱۲۶) 
ترجمه: (در keve‏ عزت نفسم با پادشاه هم ارتباط برقرار نمی‌کنم از ارباب کرم نیز دورم و خودم را با 

هیچ کس[به امید بخشش] آشنا نمی‌کنم. پیراهن چرمین خویش را می‌پوشم و قبایی را از کسی گدایی 


کراسی چه‌رمی خۆم ثه‌درم. 


وه کوو جی پئ به بی بان و دەر و دیواره کاشانه‌م 


کدلاوه 85 ویرانم به قه‌سری پادشا ناده‌م (قانع :114( 
ترجمه: (کاشانه‌ی من هم‌چون رد پا بی‌در و دیوار و سقف است Gl‏ علی‌رغم این خانه‌ی ویران خویش 
را ی قصر پادشا معاوضه نمی کنم) 


له سایه‌ی زه‌حمه‌تی قاچ و سەر و شان و دەس و ئەستۆ 
l‏ له بو كەس چاو له بەر نیم و خهیالی ری ریا ناکهم 
(مفتی پینجوینی به نقل از دیوان قانع: AYE‏ 


با رنج بازو نانی به دست می‌آورم وآرهین منت 
کسی[به خاطر لطفش] نیستم و خیال رفتن به راه ریا را نیز در سر نمی‌پرورم) 
۲ - شیوه زبانی: 


ترجمه: (در سایه‌ی زحمت پا و دست و سر و کتفم [ 


در بخش شیوه‌های زبانی نیز با دو نوع رویکرد روبرو هستیم: رویکرد اول زبان جدی وگلایه آمیز 
روپکرد دوم زبان طنزآلود و همراه با مطایبه و شوخی است. 
۱-۲ زبان جدی: 


این نوع از زبان در برگیرنده‌ی غصه‌ها و رنج‌های شاعر پر احساسی است. که در زندگی اجتماعی خود 
علاوه بر مسائل اجتماعی و آلام مردم. مجبور است دردهای ناشی از فقر را نیز به دوش بک‌شد و گاه از 
اندوه بی‌شمار زبان به شکوه بگشاید و بعضی اوقات خشمگینانه بغزد و خود را مفرورانه بر همه چیز و 
همگان ترجیح نهد. نمونه‌های فوق و مثال‌های زیر از نمونه‌های این نوع از زبان هستند 

به ناو مه‌شهوری افاقم. که چی ھەر ob‏ و نالینمه 


وه‌کوو پیاوی برا مردوو له برسا زاری و dehê‏ 
ده‌می خەم بوو که‌وا 4335 و ده‌می بو نانی جوینمه 


ئومید و واسیته‌ی ژینم» گدایی و مردوو شورید 


YYA 


ن¿ همایش بینالمللی ادبیات کرد 


(قانع: (YY?‏ 
ترجمه: اگرچه به ظاهر و یا از لحاظ نام و نشان مشهور آفاقم اما همانند فرد مصیبت زده و برادر مرده 
از شدت گرسنگی شیون و زاری می کنم. لحظه‌ای نگران عبای کهنه‌ام و دمی غمگین نان جوین و تنها 
امید و وسیله‌ی زندگی و معاش من گدایی کردن و شستن و غسل دادن مرده هاستاز این طربق امرار 
معاش می‌کنم] 
گه‌رچی تووشی ره‌نجه‌رویی و حه‌سرهت و ده‌ردم ئەمن 
قەت له دەس pa‏ چه‌رخه سپله نابه‌زم مەردم ئەمن 
(هیمن. ۲۰۰۳: ۲۸۱) 
ترجمه: (هرچند [دائم ] با بی بهرگی و حسرت و درد مواجهم هیچ گاه در برابر این چرخ سفه تسلیم 
نخواهم شد. من مَردم) 


Y-Y‏ زبان طنز: 

این نوع از زبان درمیان شعرای کرد بسیار مورد توجه قرار گرفته و تقریباً اکثر شعرا در این شیوه طبع - 
آزمایی کرده و آثار زیبایی از خود به جا نهاده‌اند. کلام طنزی براساس رسالت همیشگی خود؛ یعنی بیان 
گفتارهای ناگفتنی همزمان هم وسیله و امکان تفریح خواننده را فراهم می‌نماید و هم مسئله‌ی مورد نظر 
خود را با Ea‏ و تیزبینی هرچه تمامتر به خواننده منتقل می‌سازد. خصلت شوخ طبعی مردم کرد و به تبع 
آن شاعران این مرز و بوم» باعث شده cul‏ که آنان در زمینه‌ی بیان تنگدستی و تهیدستی خویش به طنز 
روی آورند و به طرق گوناگونی چون استقبال از شعر شعرای سلف و یا در قالب galo‏ و غیره در این زمینه 
به سرایش شعر بپردازند. موارد زیر از مصداق‌های این نوعند: 

عبدالرحمن شرفکندی jA»)‏ در دیوان 39 کوردستان» چهار شعر را به شیوه‌ی galo‏ و با استفاده از 
شعر حافظ شیرازی" و yelê‏ دیگر سروده است و با تغییر موضوع آن و بیان نوع غذایی که اکثر اوقات با 
آن سرو کار داشته است و از نوع آن می‌توان فهمید که از غذاهای طبقه‌ی فرودست جامعه- که شاعر نیز 
خود از این گروه بوده است- می‌باشد به صورت غیر مستقیم و در قالب طنز به بیان ناداری خویش 
پرداخته است. سروده‌ی زیر بر وزن شعر حافظ:«۷ یا ایها الساقی» سروده شده است: 

له نیسکینه و له ساوار پر کرا زگها هه تا ملها 

برنج هه‌رزان ببوو Jogad‏ وه‌لی افتاد مشکل‌ها 

ترجمه: (شکم ها تا گردن از غذای عدسی و بلغور انباشته شد. برنج در آغاز ارزان بود Lêl‏ مشکلات 
فراونی[در راه ارزانیش] پدید آمد[گران شد]) 

که دیزه‌ی که‌شکه که‌ی هیناو سه‌ری لاگرت که‌بانووی مال 


۳۹ 


نقد ادبی 


ز تاب قولتی هه‌لمینش چه خون افتاد در دل‌ها 
ترجمه: (وقتی که کدبانوی منزل دیزی کشک را آورد و سر دیزی را از روی آن برداشت از حرارت و 
جوشش آش کشک دل ها خونین (<ê‏ 
۱ په تاته خوره‌کان با ریککه‌وین و چاری زگمان کین 
۱ کجا دانند حال ما پلاو خوران و زگ زل‌ها 
ی O Wê‏ تاه شروشک هرد رام çer‏ چون E‏ گنها وین 
خورها از حال ما آگاه نیستند) 
له سه ر یاپراغ زگیشت هه‌لدرن سنگ بینه پیش حافظ 
متی ما تلق من تهوی دع الدنیا و امهلها 
(f) ê :۱۳۵۸ oljan) ۱‏ 
` ترجمه: (حافظا اگر به خاطر غذای دلمه [برگ مو با برنج] شکمت را پاره کردنده سینه پیش آر هرگاه 
به آرزوی خویش رسیدی دنیا را رها کن). 


. بلێن به و ئاو و گۆشته‌ی پر دوگ و نۆک و تامه انی رأیت دهراً من هجر ک القیامه 


, ترجمه: (به آن آبگوشت پر از دنبه و نخود و چاشنی بگویید که روزگار من از دوری تو به قیامت مب دل 
گشته است). 

" یه کجار گه‌رم بوو دوکلیو: اوی له چاوی هنام لیست دموع عینی هذا لنا العلامه 

^ ترجمه: آش دوغ (دوغبا)یسیار داغ بود و آب چشمم را سرازیر کرد آیا اشک های من نشانه ای برای 
BÊ |‏ یست؟ 


“AMAN ل‎ 


چیژتم له ماست که بیکرم» Ja‏ قه‌لس بوو فه‌رمووی من جرب المجرب حلّت به الندامه 
1 ترجمه: (ماست را چشیدم که بخرم اما بقال ناراحت شد و فرمود هرکس آزموده را بیازماید پشیمان 
می‌شود) ۱ 

لام خوشه‌ویسته گیپه و لومهم ئەكەن سەر و پئ والله ما راینا L>‏ بلا ملامه و...الخ 

a») ;‏ زاره ۱۳۵۸: 6۳۱۲۱-۳۱۵ 
| ترجمه: (سیرابی آکنده از برنج نزد من بسیار عزیز است» اما کله پاچه مرا سرزنش می‌کنده قسم به خدا 
من هیچ دوستداری ای [عشقی]را بدون ملامت ندیده‌ام) 

سهیری مەنجەل کەن چلون پریه له چشت خاک بر سر کن غم ایام را 

ترجمه: (دیگ پر از آش را بنگرید و غم ایام را فراموش کنید) 


۳۳۰ 


نخستین همایش بین‌المللی cıluo!‏ کرد 


سەد تفم لێكەن له سەر یاپراغ و گوشت . ما نمی خواهیم ننگ و نام را 

ترجمه: (به خاطر دلمه و گوشت به روی من تف اندازید[ باکی ندارمآچون در فکر ننگ و نام نیستم و 
آن را نمی‌خواهم) 

دوینی درگای مه‌تبه‌خم لئ داخرا خاک بر سر نفس بد فرجام را 


ترجمه: (دیروز درگاه آشپزخانه [در حالی که داخل بودم ] بسته شد [و من اسیر شدم] خاک بر سر نفس 
بدفرجام[ که چنین سرانجامی را برای من رقم (Dj‏ 


قانعاء با ثیسته بی نانی به‌لام عاقبت روزی بیابی کام را(قانع»۱۹۷۹: ۵۰) 
ترجمه: (قانع هرچند امروز بی‌نان و نوایی اما[غصه به دل راه نده چون]سرانجام روزی به آرزویت 
خواهی رسید وکامروا خواهی شد). 


ملا حسن دزلی" نیز در دیوان شعری برای بیان شیوه‌ی زندگی فقیرانه‌ی خویش در نامه‌ای که 
خطاب به ملا عبدالعظیم سنندجی» ضمن احوالپرسی شعر را با طنز می‌آمیزد و بر وزن شعر مشهور 
حافظ: «دل می رود ز دستم صاحبدلان l>‏ را / دردا که راز پنهان خواهد شد آشکارا» (دیوان» ۱۳۶۸: 


(AA‏ و با سه زبان کردی» فارسی و عربی این گونه می‌سراید: 


باد صبا دخیلک از ù>‏ گذشت شوقم بهر عزیمت شهر» Î‏ خیز کن ز جا را 

ترجمه: (باد صبا دستم به دامانت شوقم از û>‏ گذشت برای رفتن به سوی شهر[و پیغام گزاریآاز جای 
برخیز) 

aan‏ تفای da dia‏ تفصیل ده تمامی؛ اوضاع این گنا را 

ترجمه: ([اگر آن یار] مرحمت فرمود و حال مرا پرسیده حال و وضع این گدا را به تمامی و با تفصیل 
برای او بازگو کن) 

پیر و مریض و عاجز چون عنکبوت لاغر رووت و شرول و پرپول چوون دار هانه وا را 


ترجمه: ([به او بگو] که او پیر و مریض و عاجز و همچون عنکبوت لاغر است» جامه ای بر تن ندارد و 
[اگر دارد] پاره پاره است و خود او همچون چوب جولاه - که از درخت هانه وا ساخته می‌شود- پوسیده و 


ناتوان شده است) 
ثارده به‌پووست نانم» گزگل خورشت و خوانم بر سفره‌ام نباشد جز نان دوخه‌وا را 
ترجمه: (نانم از آرد بلوط است و مازوج خورشت من» و برسفره ام جز آش دوغ [دوغبا] نیست) 
عربان و پیرو چلکن» پشمینه ریش و کولکن تووکم فشوله‌ش كەردەن چوون ورچ در ke‏ را 


ترجمه: Ole)‏ و پیر و شوخگنم و ریش و پشمم زیاد شده است» موهایم آشفته و من هم‌چون خرسی 
هستم در عبای خویش) 


۳۳۱ 


نقد ادبی 


ی بعید لحم محتاج گوشت گیسک یا لیت ولمه گوشتی پستیرز لما را 
| ترجمه: (من از گوشت دورء محتاج گوشت بزغاله‌ام ای کاش لقمه‌ی گوشتی بر ما آشکار می‌شد) 
, ارزاقنا قلیل» دوغینه و نیسک پیاز و نوک و ماش لا یستوی تغارا 


: ترجمه: (ارزاق ما اعم از ترخینه» عدس» پیان نخود و ماش بسیار ناچیز است و حتی با تغار[واحد وزن 
[Alê‏ برابری نمی کند. یک تغار هم نمی شود) 
٠‏ و ما لنا من المواشی الا من الدجاجات کل ذوات پوپ ثلثان و او چوارا 
" ترجمه: (ما از حیوانات چهارپا چیزی نداریم و تنها مرغ داریم که کل مرغ های کاکل به سر ما سه یا 
چهارند) 
" بقولنا کثیر چوندر و ترب کووله کت و سیف خربزه خیارا 
| الا نبات کاهو ارواحنا فداه و نحن لا ندری ما هو هناک کوهسارا 
Yao)‏ حه‌سهن؛۱۳۸۰: ۱۳۰-۱۲۴) 
| ترجمه: (سبزیجات و صیفی جات ما فراوانندژو ما انواعی چون] چغندر. ترب» کدو تنبل» سیب زمینی» 
خربزه و خیار به جز گیاه کاهو- که ارواح ما فدایش باد 7 داریم» ما نمی دانیم کاهو چیست چون این جا 
کوهسار است[و امکان سبز شدنش وجود ندارد]). 

"شامی کرماشانی (کرمانشاهی) نیز شاعری است که رنج تهیدستی او را به شدت آزرده است. اشعار او 
از یک سو بیانگر غم و اندوه است و باعث ناراحتی مخاطب می شود و از سوی دیگر لبخند شادی ناشی 
از طنز نهفته در کلام را مهمان لبان او می‌کند. از میان سروده‌های او شعر کرانشینی (مستاجری) بسیار 
مشهور و آميخته با طنزی زیبا است. او ابتدا شعر را با گلایه‌ای آغاز می‌کند سپس در طی شعر به توصیف 
میزان فلاکت و بدبختی خود و رنج و آزار صاحب‌خانه و اهل وعیال او می‌پردازد و دانم این بیت را به 
صورت ترجیع و برگردان بیان می‌کند: «چه‌بکه‌م وەدەس کرانشینی/ داد وه هه‌رکه‌س بەم» حه‌قم نیه- 
سینی » (شامی,۲۰۰۶: ۴۵-۱ او رنج مستأجری را ER‏ تا لحظه‌ی مردن و دفن شدن نیز همراه و 
قرین خود می‌بیند و تصور می‌کند که در آن زمان نیز صاحب‌خانه به سرا غ او می‌آید و غرولند کنان کرایه 


قبر را از او می‌گیرد: 

| له روژی ترسم ثه‌جل بیه‌ی زه نگ عومرم ته مام بوو له دونیای دو ره‌نگ 
پنهان بووم له ژیر خشت و خاک و سه نگ ژن ساحیومال وه بیل و قوله‌نگ 

" قوره قور کنان» وه قسه و جه‌فه‌نگ بای کرایه‌ی قه‌ور له لیم بسینی 


: چه pasu‏ وه‌ده‌س کرانشینی؟ داد وه ھەر كەس pdy‏ حەقم نیه‌سینی 
; (شامی:۲۰۰۰۱: )٤٤‏ 


YYY 


نخستین همایش بین‌المللی ادییات کرد 


ترجمه: (نگران روزی هستم که اجل در بزنده عمر من در این دنیای دورنگ سرآید و در زیر خشت و 
خاک و سنگ قبر پنهان شوم و آن هنگام زن صاحب‌خانه با بل و کلنگ غرغرکنان بیاید و کرای‌ی قبر 
را از من مطالبه کند). 


نتیجه گیری: 

بررسی دواوین شعرای کرد ما را با این حقیقت تلخ و غیر قابل انکار روبرو می‌سازده که اکشر آنان با 
فقر دست به olayî‏ بوده‌اند و رنج و تعب آن را از بن جان دريافته و در لحظه لحظه‌ی زندگی م شقت‌بار 
آنان حضورش را احساس کرده‌اند و این عنصر در شیوه‌ی نگرش و شعرآنان اثری ژرف به جا نهاده است. 
هم‌چنین بررسی حاضر نشان دهنده آن است که اگرچه عنصر فقر درد مشترکی بین شعرا بوده است. اما 
شیوه‌ی موضع‌گیری و شیوه‌ی زبانی آنان تا حدودی با هم تفاوت دارده برخی بسیار جدی به انتقاد از 
روزگار و شیوه‌ی زندگی خود روی آورده‌اند و گروهی غم و غصه‌های خویش را به روش طنزی و با 
استفاده از زبانی غیر مستقیم و در عین حال اثر گذار بیان کرده‌اند. 


۳۳۳ 


نقد ادبی 


۱- - ابی الخیر ابوسعید (WAN)‏ رباعیات ابوسعید ابی الخیرء به اهتمام جواد اقبال,تهران, 
انتشارات اقبال. 

۲-حافظ. خواجه شمس الدین (WAN)‏ حافظ قزوینی- غنی(دیوان)» به اهتمام ع. جربزه do‏ تهران» 
انتشارات اساطی چاپ دوم. 

۳- شامی کرماشانی (۲۰۰7) چه‌پکه گول, هه ولی. ثاراس. 

-٤‏ شرفکندی. عبدالرحمن(هه‌ژار) OVIN‏ بو کوردستان,تهران» جه‌واهیری» چاپی سیههم. 

- شرفکندی» عبدالرحمن (هه‌ژان (۱۳۷۲) هه نبانه بورینه فرهنگ کردی- فارسیءتهران. 
سروش» چاپ PP‏ 

۶- صائب تبریزی (۱۳۵۷) دیوان «sa ko‏ تبریز انتشارات دانشگاه. چاپخانه افست. 

۷ - فراهانی» ادیب الممالک (۱۳۸۶) زندگی و شعر ادیب الممالک» نوشته و تنقیح سید علی 
مولسوی گرمارودی»تهران» انتشارات قدیانی, دو جلد چاپ دوم. 

A‏ فردوسی؛ ابوالقاسم (۱۳۸۸) شاهنامه» به کوشش جلال خالقی مطلق,تهران, مرکز دایره المعارف 
بزرگ اسلامی» چاپ دوم. 

-٩‏ قانیع (NAYA)‏ دیوانی قانع» سلیمانی. زانکز سلیمانی. 

۰- کوییء حاجی قادر (۲۰۰۷) دیوان, لیکولینه‌وه و لێکدانهوه سه‌ردار حه‌مید میران و که 
ریم مسته‌فا شاره‌زه سنه» بی Û‏ 

۱- معین» محمد (۱۳۷۹) فرهنگ sewa Û‏ تهران» موسسه انتشارات امیر کبیرء چاپ شانزدهم» شش 
جلد. 

-Y‏ مەلا حه‌سه‌نی مه‌ردوخی دزلی (۱۳۷۹) دیوان» سنه. ئەحمەد نه‌زیری. 

۲-نالی (بی تا) دیوانی نالی: لیکۆلینە‌وه و لیکدانوه مهلا عبدالگریمی مدرس و mil‏ 
عبدالکریم.ارومیه‌مرکز نشر فرهنگ و ادبیات کردی. 

3 ۱- هێمن (۲۰۰۲۳) دیوانی هیمن. هه‌ولیر بی Û‏ 

۵- یاسمی» رشید (YAY)‏ دیوان؛ تهران. موسسه انتشارات امیر کبیرء چاپ دوم. 
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گویش گورانی: گویش معیار ادبی در نزد اقوام کرد 
دکتر نصرالثه امامی * 
سید آرمان حسینی آیباریکی*" 
جکیده 


گویش گورانی یکی از گویش‌های کهن زبان کُردی است. این گویش برای قرن‌های متمادی» زبان 
ادبی معیار کرد - به ویژه در مناطق حوزه‌ی جنوبی کردستان - ad Aw AK.‏ پارسان و 
ادبیات عرفانی کردها بیشتر در این گویش سروده شده و بدینسان شاعران کرد برای سرودن مطالب 
عرفانی» پند و آندرزه حماسه qelya‏ مناجات ~a‏ این گویش را بر دیگر گویش‌های زبان کردی ترجیح 
می‌داده‌اند» تاجایی که تا قرن پیشء گویش گورانی به عنوان گویش معیارء نزد اقوام کرد شناخته می‌شده 
است. در این مقاله سعی بر آن است تا ابتدا تعریضی جامع از فهلویات- که گویش گورانی یکی از 
بازماندگان آن محسوب می‌شود- و سیر تحول و دامنه‌ی نفوذ آن را به‌دست داده و سپس عوامل موّثر بر 
انتخاب گویش گورانی به عنوان cl‏ ادبی در نزد گویش‌وران حوزه‌ی جنوبی مناطق کردنشین را بررسی 
نموده و در نهایت چند نمونه شعر کُردی‌گورانی را از شاعرانی که گویش تکلم آنها گویشی yê‏ از گورانی 
بوده است» ذکر نموده و lol‏ نویسی نماییم. 


واژگان کلیدی: زبان کردی, گویش گورانی. فهلویات» گویش معیار ادبی کردهاء حوزه‌ی جنوبی 


کردستان. 


" استاد زبان و ادبیات فارسی دانشگاه شهید چمران اهواز 
" " کارشناس ارشد زبان و ادبیات فارسی 


نقد ادبی 


مقدمه: l‏ 
در ميان مردمان کر ادبیات پیوسته مورد توجه بوده است؛ چنان که آثار بی‌شماری به زبان‌کردی با 
مضامینی چون عرفان» حماسه» پند و اندرز و... به جای مانده است. بیشتر منظومه‌های به جای مانده به 
گویش گورانی سروده شده‌اند؛ برخی وجه تسمیه گورانی را از واژه‌ی «گوران» دانسته‌اند؛ گوران جمع 

«گه‌وره»(= بزرگ) است. برخی دیگر نیز گوران را دگرواژه‌ای از «گبران» دانسته‌اند. 

گویش گورانی - تا قبل از این که گویش سورانی» جایگاه خود را به عنوان زبان معیار باز کند- همواره 
زبان معیار ادبی در نزد اقوام کرد بوده است. سخنوران کرد از شهرزور تا مناطق جنوبی کردنشین(ایلام و 
لکستان)» که به گویش‌هایی چون: اورامی» سورانی» جافی» لکی» کلهری» فیلی و... تکلم می‌نمودندء برای 
سرودن اشعار خودء گویش گورانی را برمی‌گزیدند. 

در این جستار سعی بر آن است تا ابتدا تعریفی جامع از فهلویات- که گویش گورانی یکی از بازماندگان 
آن محسوب می‌شود- و سیر تحول و دامنه‌ی نفوذ آن را به‌دست داده و سپس عوامل aa‏ بر انتخاب 
گویش گورانی» به عنوان lj‏ ادبی در نزد گویش‌وران حوزه‌ی جنوبی مناطق کردنشین را بررسی نماییم. 
درنهایت نیز چند نمونه شعر کُردی گورانی» از شاعرانی که گویش تکلم آنها گویشی ıê‏ از گورانی بوده 
است» ذکر و آوا نویسی خواهد شد. 

! 

بخش Jal‏ فهلویات 

الف) تاریخچه و سیر تحول فهلویات 

دوبیتی‌های باباطاهر که امروزه به صورت وزن عروضی (مفاعیان,مف اعیلن,فعولن) درآمده است. 
بازمانده‌ی همان فهلویات قدیم است.«فهلوی در لغت معرب پهلوی است. پهلوی زبان عصر ساسانی 
است که بعد از اسلام به صورت لهجه‌های متعددی در اطراف و اکناف ایران باقی ماند. اشعاری را که به 
این لیجه‌ها درافواه مردم ساری‌است به صورت مفرد فهلوی و به صورت جمع فهلویات 
گویند»(شمیساء ۲۶۳:۱۳۶۲) 

٠‏ در شعر سخنوران قرن چهارم و پنجم هجری پهلوی و پهلوانی به معنی ایرانی و در مقابل تازی 
و ترک آمده است از جمله در شعر منسوب به فردوسی: 

پسی رنج بردم بسی نامه خواندم ز گفتار تازی و هم پهلوانی 

اقا در بیشتر آثار دوران اسلامی» کلمه‌ی فهلوی بر زبان‌ها و گویش‌های محلی اطلاق شده‌است, 
چنان که استاد بهار" در مقدمه‌ی «نرانه‌های محلی ایران» آورده است: 

«..احتمال می‌توان داد که چون این اشعار بنا به عادت قدیم به زبانهای ولایتی و محلی سروده می 
شده ... ودر مرکز و مغرب و شمال و جنوب ایران تا دیری بعد اسلام و بلکه تا امروز متداول است بدان 
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نخستین همایش بین‌المللی ادییات کردی 


«pl‏ نامیده شده است» (کرمانی»۸:۱۳۷۹). استاد خانلری" نیز تاکید می‌کند که فهلویات به شعرهای 
محلی اطلاق گردیده و اغلب این شعرها در قالب دوبیتی سروده شده‌اند (خانلری»۷۰:۱۲۶۱). 

ب) شهرهای پهلویان 

از آن جایی که زبان پهلوی بیشتر در مرکز و مغرب ایران رواج داشته‌است برخی از نویسندگان قدیم» 
شهرهای فارس‌زبان را از شهرهای پهلوی‌زبان جدا می‌دانستند؛ همچنان که حمزه‌ی اصفهانی در 
کتاب «التنبیه» آورده‌است ایرانیان را پنج زبان بوده: پهلوی و دری و فارسی و خوزی و سریانی. پهلوی 
زبانی بود که پادشاهان در مجالس خود بدان تکلم می کرده‌اند واین زبان منسویست به پهله و پهله اسم 
پنج شهر است: اصفهان و ری و همدان و ماه نهاوند و آذربایجان؛ و شیرویه بن شهردار گوید شهرهای 
پهلویان هفت است: همدان و ماسبذان و قم و بصره و صیمره و ماه کوفه و کرمانشاهان. وشهرهای ری 

به روایت ابن مقفع نیز فهله, پنج ناحیه‌ی اصفهان» ری» همدان» ماه نهاوند و آذربایجان را در بر می- 
گرفته ان خرداذبه" پهله یا فهله را شامل ,<« اصفهانء همدان» ذینون نهاونده مهرجان SS‏ مانستذان 
و قزوین دانسته است. کاربرد فپله(فارسی میانه: (pahlav‏ برای سرزمین ماد به اواخر دوران اشکانی 
می‌رسد . نمونه‌هایی از فهلویات که در متون فارسی آمده» بیشتر به مناطق یاد edê‏ منسوب است. با این 
همه از نظرگاه زبان شناختی» سرزمین فهله را می توان تا گیلان گسترش داد. بدین ترتیب فهلویات 
شامل اشعاری است که به گویش های غربی» مرکزی» 9 شمال ایران سروده شده است(ت ف ضلی»۱۳۷۵: 
۹ 

از نوشته های حمزه اصفهانی و شیرویه بن شهردار و آبن مقفع" می‌توان نتیجه گرفت که زبان 
پهلوی در غرب ایران رواج داشته و مردمان این مناطق بدان تکلم می‌کرده‌اند. و بر این اساس به نظر می 
رسد که نویشندگان ذکر شده» زبان کردی و ری را پهلوی دانسته‌اند؛ امروزه هم شاهد این هستیم که 
بسیاری از کلمات پهلوی و حتی اوستایی در گویش‌های مختلف کردی به کار برده می‌شوند . 

ج) وزن فهلویات 

بسیاری از پژوهشگران» فهلویات را هجایی و برخی دیگر عروضی دانسته‌اند؛ برخی نیز وزن این اشعار 
۳ عروضی» همراه با اشکال. آورده‌اند. استاد بهار" معتقد است که وزن $ آهنگ فهلویات از بخور عرب 
أخذ نشده و پیش از آمدن عرب به ایران و آشنا شدنش با موسیقی و آهنگ‌های محلی در این کشور 
وجود داشته» ولی از آنجایی که شعرهای فارسی «سیلابی» بوده و عروضی و تقطیعی نبوده» مصراع‌های 
این اشعار یعنی دوبیتی‌های پهلوی, مانند امروز در قالب تقطیعی که ما آن را «بحر هزج مسدس» می- 


` - برای آشنایی بیشتر ر.ک: اذکاثی,پرویز»«ناربخچه «çolê‏ باباطاهرنامه به کوشش پرویز اذکاتی»تهران: توس,۱۳۷۵:۱۶۱- 
۳ 
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نامیم» سرتا پا قرار نداشته, بلکه به جای «مفاعیلن مفاعیلن مفاعیل» گاهی«فاعلاتن مفاعیلن مفاعیل» 
و گاهی «مفعولاتن مفاعیلن مفاعیل» و گاهی «مفاعلتن مفاعیان مفاعیل» و نظایر این بوده است. 
چنان که مختصری از آن را شمس قیس" در «المعجم» در ذیل بحر«هزج» و بحر «مشاکل» نام برده 
است (بهار ۱۳۵۱:۴۰) 
دکتر خانلری در کتاب وزن شعر فارسی می‌نویسد: «وزن اشعار و ترانه‌های محلی که اکنون در زبان 
فارسی و لهجه‌های مختلف آن باقی مانده. تابع قواعد عروضی نیست. بلکه شیوه نظم این ترانه ها از 
زمان‌های قدیم پیش از اسلام باقی مانده و یادگار اشعار دوره‌ی ساسانیان است»(خانلری»۱۳۶۱: (YE‏ 
"دکتر وحیدیان کامیار" نیزدر مقاله‌ای تحت عنوان هوزن فهلویات کمّی است نه هجایی» علاوه بر 
این که نظر استاد بهار" و دکتر خانلری" را مردود دانسته» وزن فهلویات را کاملاً عروضی می- 
داند(وحیدیان کامیان۱۳۷۰: ۱۰۶). وی در ادامه می‌نویسد:«شمس قیس و ملک الشعرای بهار و دکتر 
خانلری و دیگر محققان ایرانی و خارجی که وزن فهلویات را هجایی یا عروضی همراه با اشکال می‌دانند 
همه مرتکب یک اشتباه می‌شوند و آن این که ترانه‌های محلی (فهلویات) را با معیار وزن شعر رسمی 
a kê‏ مر sul‏ مان ہے SER‏ که موم WI A‏ را lı‏ همان مازهای شش ری رس lA‏ و ال از کته 
مردم ترانه‌ها را بدون هیچ اشکال عروضی و کاملاً در وزن مفاعبلن kelî»‏ فعولن می‌خواننده منتها یک 
نکته هست و آن اين‌که مردم در خواندن فهلویات» هرجا مصوت بلندی وزن را بر هم بزند آن را کوتاه 
تلفظ می‌کنند و برعکس به ضرورت وزن» مصوت کوتاه را امتداد می‌دهند» (وحیدیان کامیار»۱۲۷۰: 
۰۷ 
در باره‌ی نظر آدکتر وحیدیان کامیار" باید گفت که نظر ایشان ممکن است در مورد برخی از فهلویات 
صادق باشد ولی در مورد بعضی از آن‌ها نیز هميشه صادق نیست؛ چنان که نمی‌توان بیت اول این دوبیتی 
باباطاهر را به وزن «مفاعیلن مفاعیلن فعولن» خواند: 
روزم از شو شوم از روز بتر بی بخت آشفته‌ام زیر و زیر بی 
شو و روز از فراغت ناله مو چو آه بینوایان بی اثر بی 
(باباطاهر»۱۳۴۷: ۶۰) 
چنا ن که می‌بینید در بیت نخست. در رکن اول به جای «kelê»‏ فاعلاتن آمده است. 
اما نکته‌ای که استاد وحیدیان kel‏ و... آن را از یاد برده‌انده این است که فهلویات در دوبیتی خلاصه 
نمی‌شود. بلکه اشعاری که در زبان‌هایی جز زبان رسمی» سروده شده‌اند را نیز شامل می‌شود. پس بایسته 
است این اشعار نیز مورد بررسی قرار گیرند؛ چه بسا این اشعار هجایی باشند و به هیچ وجه عروض را 
نپذیرفته باشند. پس با توجه به آنچه گفته شد برای باز شناختن وزن فهلویات» لازم است که آن را به 
شاخه‌هایی تقسیم نمود: 
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اۆلء نوعی از فهلوبات_ امروزه بیشتر محققان, منظورشان از فهلویات این نوع از فهلویات است_ که 
از شکل اصلی خود (هجایی) تغییر شکل داده و قواعد وزن عروضی را پذیرفت. 

و دوّم فهلویاتی که هیچگاه ja‏ عروضی را نپذیرفته و تا dı jg yel‏ صورت هجایی سروده می‌شوند. 

- فهلویاتی که وزن عروضی را پذیرفتند: 

احمد تفضلی" درباره‌ی این نوع فهلویات می‌نویسد:هبا اختیار به اصطلاح عروض عربی برای شعر 
فارسی و به تأثیر آن, فهلویات به تدریج قواعد کمیت هجاها (اوزان عروضی)را اقتباس کرد که شایع‌ترین 
آنها بحر هزج بود هرچند گاهی با تصرفاتی که داشت» برای عروضیان سختگیری چون شمس الدین 
رازی (المعجم: ۱۶۷-۱۶۶)مایه‌ی رمیدگی بود. از آنجا که در فهلویات هنوز تا اندازه ای از قواعد شعری 
پیش از اسلام پیروی شتا این گونه انحراف ها از قواعد معیار عروضی شعر فارسی احساس می‌شد. اما 
این تصرفات» وقتی اشعار به آواز خوانده می‌شد چندان محسوس نبود. در حالی که وقتی همین اشعار 
خوانده می‌شد» عروض دان بر فور به معایب وزنی آنها بر طبق قواعد عروض(قواعد مبتنی بر شعر عربی) 
توجه می‌کرد»(تفضلی» ۱۳۷۵: ۱۲۱). 

این نوع از فهلویات معمولاً در دو بیت یا کمی بیشتر سروده می‌شده است. اشعار(فهلویات) باباطاهر, 
شیخ صفی‌الدین اردبیلیمحمدمغربی و..»درتقسیم بندی de‏ در شمار نوع مذکور از فهلویات قرار می- 
گیرند. اينک Ji>‏ نمونه ذکر می‌گردد: 


باباطاهر: 

گر اژ زر او نهی «ls»‏ از گل به پرچینش کری وانوشه و ول 
گر او بشنش نهی او دار شمشاد کر[گر] او رونش کری آواج Jek‏ 
سرانجامان بشی, بیا پهرزی csl‏ ته گوروی ماوای ته گل 


(ادیب طوسی,۱۳۳۷: ۲) 

gar 22 zar ãw nahi diwana 2 gel / be parčīneš karî wanüše-vo-weİ , 

gar äw bešneš nahî an dar-e- šemšād / gar ãw rüneš karî awaj-e- 
belbel, 

Saranjaman bešī beyyā be harzî / yaeî te gürawî ma”wãy-e- te gel. 

ترجمه: اگر دیوان و خانه‌ی گلی‌ات را با زر بسازی و بنفشه و گل را پرچین آن قرار دهی/اگر اطراف 
آن, درخت شمشاد بکاری» اگر در پیش آن بلبل بگذاری تا بخواند/ سرانجام می‌روی و [آنها را] به هرزه 
به جا می‌گذاری و جای تو گور و مأوایت گل خواهد شد . 

شیخ صفی الدین اردبیلی: 

صفیم صافیم گنجان نمایم بدل درد ژرم تن بی دوایم 

کس بهستی نبرده ره باویان از به نیستی چو مردان خاک mb‏ 

(ادیب طوسی,۱۳۳۴: ۴۶۱) 
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safīyem sãfîyem ganjãn namãyem/ be del darda žarem tan bē 
dawãyem. 

kas be hasti naberda rah be ūyān /az be nisti čo mardān xãk-e- 
payem . 
ترجمه: صفیم» صافیم» گنج ها را می‌نمایانم» به دل دردمند و به تن بی دوایم / در این هستی کسی ره‎ 


به آنان نبرده است» من(عاز) همچون مردان[حقیقت ]در نیستی» به منزله‌ی خاک پا هستم . 


مغربی تبریزی: 
ار به lo‏ رسم دریا ته وينم ور به صحرا رسم» صحرا ته وینم 
بجز توهیچ کنجی نی بگیتی از ان هر یا رسم هر يا ته وینم 


(ادیب طوسی,۱۳۳۵:۱۲۶) 


ar be darya rasem darya te winem / war be sahrã rasem sahrã te 
winem . 
bejoz to hüč konji nī be alam / azan har ya rasem har ya te wīnem . 


ترجمه: اگر به دریا برسم(< بروم) در دریا تو را می‌بینم» و اگر به صحرا برسم» در صحرا نیز تو را می- 
بینم/ بجز تو هیچ کنجی و جایی در گیتی نیست. از آن است که به هر جا می‌رسم در آنجا تو را می‌بینم. 


- فهلویاتی که وزن هجایی دارند: 

از آنجایی که در این جستا پرداختن به این اشعار مورد نظر ما نبوده است» پس تنها از زبان کردی 
نمونه‌هایی ذکر می‌شود: 

_ کردی(سورانی هشت هجایی): 


صیدی اورامی: 
شیرین ئەر به‌ی تۆم په‌ی ناره کاتیت زانا گیرم قاره 
پیسه و موسای عه‌سام شاره ژیوارم که‌رد زریباره 


(صفی olj‏ ۱۳۷۸: ۲۰۰) 
šīrīn ar bay tom pay nara / 1۵161 zana gëram gara.‏ 
pësaw müsãy 'asam Sara /žīwram kard zire bāra .‏ 
ترجمه: ای شیرین, اگر تو را برایم خواستگاری نکنند» بدان چندان خشمگین خواهم شد/ که مانند 
موسی(ع) عصایم را پرت کرده و روستای ژیوار زادگاهت را چون دریاچه‌ی زریوار خواهم کرد. 
_کردی (گورانی ده هجایی): 
غلام‌رضا خان ارکوازی: 
داد و کی به‌روم وقتم زەروورەن ‏ فریادره‌س تونی نامت مشهورهن 


۳۰ 


نخستین همایش بین‌المللی ادبیات کردی 


lale‏ یا علی شیر که‌ردگار معوجزه‌ی په‌ریم بکهره وه کار 
ژه گهرداب کین به‌رارم وه بەر دادرهس ته‌نگی حه‌یدهر سه‌فدهر 
ده‌ری oj‏ ره‌حمه‌ت په‌ریم بکه‌ر واز قسمهت و زات دانای بی نیاز 
خه‌یلی حه‌سره‌تمه‌ن ھەم گرفتارم گهردش ده‌وران مه‌ده‌ی تازارم 
(ارکوازی»۱۳۸۶: ۳ \( 
dad wa kī barüm waqtem zarüran / faryad ras tonī nãmet mašhüran ۰‏ 
šēr-e- kerdegar / mojezay parīm bekara wa kar.‏ تاج" hawar ya‏ 
ža gerdab kîn bararem wa bar / dad ras-e- tani haydar-e- safdar .‏ 


darë Za rahmat parīm bekar waz / qasamet wa zat dānāy bē neyāz . 
xaylê hasratman ham gereftãrem /gardeš-e- dãwrãn madê āzārem . 


ترجمه: به که olig‏ ببرم» این زمان در اضطرار و دشواری به سر می‌برم. تو فریادرس هستی و نامت 
مشهور می‌باشد. فریاد یا علی ای شیر کردگار! معجزه‌ای درباره‌ی من به کار بر و مرا از گرداب کینه و 
قهر خصمان بیرون آور. ای حیدر صفدر تو دادرس زمان درماندگی و دشواری هستی.. تو را به ذات 
خداوند. آن دانای بی نیازه قسم می‌دهم که دری از رحمت به رویم بگشایی» زیرا خیلی گرفتار و حسرت 
زده‌ام و گردش دوران مرا آزار می‌دهد (همان:۱۴۷). 
ها لحن اورامن 
هم‌چنان که گفته شد به زبان‌ها و گویش‌های غیر رسمیء فهلویات می‌گفتند. یکی از نکاتی که ذهن 
را از واژه فهلوی به زبان کردی و شاخه های آن می کشانده نوشته‌ی" شمس قیس رازی" در «المعجم» 
است که:«.. کافه اهل عراق را از عالم و عامی و شریف و وضیع به انشا و انشاد اییات فهلوی مشعوف 
یافتم و به اصفا و استماع ملحونات «cl‏ مولع دیدم؛ بل که هیچ لحن لطیف و تألیف شریف از طرق اقوال 
عربی و اغزال دری و ترانه‌های معجز ودستان‌های gigo‏ اعطاف ایشان را نمی جنبانید و دل و طبع 
ایشان را چنان در اهتزاز نمی آورد که: 
لحن اورامین و بیت پهلوی زخمه رود و سماع خسروی 
(شمس قیس رازی» ۱۳۷۳:۱۶۲) 
ظاهراً منظور شمس قیس از آورامن»آورامین" یا آورامی "همان گویش اورامی باشد که در منطقه‌ی 
(آورامانات (ãwrãmãnãt-“‏ در غرب کشور بدان تکلم می کنند. آنچه از گفته های شمس قیس رازی" 
و دیگران بر می‌آید این است که آورامین" نوعی خوانندگی و نوازندگی تلقی می‌شده؛ همچنان که همراه 
"لحن" آمده است؛ شاعران کرد زبان برای سرودن شعر» طبع خود را در گویش اورامی می‌آزمودند و رفته 
aê,‏ این گویش را گورانی " نامیدند و تا امروز در مناطق کرد نشین به فهلویاتی که با لحن خوانده می 
شود گورانی و به کسی که این شعر ها را با صدای خوش می خواند ( گورانی چر" — (gürãnî čerr‏ 
می‌گویند. 
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نقد ادبی 


بخش دوم: گویش گورانی 

(AH‏ کلیات: 

گویش گورانی یکی از گویش های زبان کردی است که تا چند دهه‌ی گذشته, گویش معیار ادبسی 
مناطق کردنشین بود؛ این گویش که بیشتر زبان‌شناسان آن ,! «اورامی » نیز خوانده‌اند گویش سروده‌های 
دینی و آیینی عارفان کرد هم بوده است. 

بعضی از زبان شناسان گویش گورانی را در شمار گویش‌های کردی نیاورده‌اند و این گویش را همراه 
با گونه‌های دیگر از شاخه‌ی شمال غربی زبان‌های جدید دانسته‌اند و بر این باورند که: 

«..گروه شمال غربی شامل زبان‌های کناره‌ی بحر خزر مانند گیلکی و مازندرانی و طالشی و زبان‌های 
زازا" و گورانی (در منطقه کندوله و..) و.. همچنین دو زبان که هریک به لهجه‌های متعدد تقسیم می- 
شوند. یکی کردی که شاید دنباله‌ی زبان مادی باستان باشد ... و دیگری زبان بلوچی که دارای ادبیات 
شفاهی گرانبهایی است» (خانلری,۷۵:۱۳۶۱) 

با وجود اين» بیشتر محققان این گویش را شاخه‌ای از زبان کردی دانسته‌اند؛ رشید یاسمی" زبان کردان 
را به چهار گویش: گوران» کرمانج» لر و کلهر تقسیم می کند (رشید یاسمی:۱۳۶). مراد اورنگ نیز در 
هرهنگ کردی» شاخه‌های زبان کردی را به صورت: سورانی» هورامی, بادینانی» لری و بختیاری و 
...معرفی کرده است. (اورنگ:۵) صدیق صفی‌زاده" در «فرهنگ ماد» می‌نویسد: 

«گویش گورنی یا اورامی که مورخین و نویسندگان قدیم ll‏ پهلوی و آثار منظومش را فهلویات نام 
برده‌انده از گویش‌های کهن زبان کردی به شمار می رود» (صفی‌زاده»۲۷:۱۳۶۱). 

با توجه به آنچه گفته شد به نظر می‌رسد گویش اورامی (گورانی) یکی از گویش های زبان کردی 
است که آثار منظوم زیادی از آن بجای oslo‏ است. 

ب) سیر تحول گویش گورانی (اورامی) 

گویش اورامی به Jala‏ وجود فعل‌های دشوار و کلماتی نزدیک به صورت اوستایی. سرودن شعر را برای 
کسانی که خود اورامی‌زبان تبودنه دشوار می‌ساخت؛ این شاعران که به گویش های لکی» کلهزی» aslê‏ 
جافی و...تکلم می NIS‏ برای سرودن j alg‏ پا شعر - هنگامی که توانایی استفاده از فعل 9 U‏ اسمی 
دشوار را در خود نمی‌دیدند- معادل آن را در گویش خود به کار می بردند . 

به نظر می رسد آن دسته از شعرهایی که توسط شاعران اورامی‌زبان سروده شده است را آورامی" 9 
شعر آن دسته از شاعرانی را که به گویشی دیگر تکلم می کرده اند ولی به اورامی شعر می سرودند, 
çilê”‏ نامیده باشند' 


" - هم چنان که مردم اورامانات خود را اورامی یا هورامی می نامند و لفظ گورانی را به کار نمی برند . 
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به عنوان Jl»‏ مصدر رفتن در گویش اورامی لواین '-1۷3۷۸- ودر لکی وکلهری چیین" 
— 61760 است؛ در این شعر اورامی: 
ئیساته بلوو تو پ‌ری گیلان ته‌رک o aS‏ ماوای شیخان وسیروان 
(تبریزی کرندی»۱۳۸۱: ۶۲) 
tark kara maway šeyxān-o - 0‏ ر 1sata belo to pari gīlān‏ 
ترجمه: اکنون به طرف سرزمین گیلان برو و مأوای شیخان و سیروان را ترک کن. 
و در این شعر گورانی: 
مه‌چو وه ماوای کوردان پایین ja>‏ حه‌قداران مسانو 3h‏ 
(خان الماس,۶۰:۱۳۷۶) 
matu wa maway kurdãn-e- pāīīn ,haq-e-haqdãrãn masānū yaqîn‏ 
ترجمه: به سمت سرزمین کردان پایین دست می‌رود و یقیناً حق مظلومان و حقداران را می‌ستاند. 
در شعر 5h) Jal‏ -0610) در معنای برو" و در شعر دوّم- که گورانی بود(مچ و -(mačū-‏ در 
معنای می‌رود" به کار رفته‌است. 
ج)گویش معیار ادبی کردان 
از آنجایی که گویش گورانی»گویش سروده های مذهبی و عرفانی paya‏ کرد بوده است شاعران عارف 
که متون خود را منظوم می‌ساخته اند» به این گویش شعر می‌سرودند. چندی نگذشت که این 
گویش»گویش ادبی و معیار مناطق کرد نشین قرار گرفت» و اگر کسی شاعر بود و به این گویش شعر 
نمی‌سرودءاو را صاحب فضل نمی‌شناختند. 
شاعرانی چون: شاه خوشین ؛ بابا بزرگ فاطمه ره لا پریشان» شاه محمد بیگ(محمد زرده4خان 
آتش' خان الماس» ترکه ayan‏ نجف و..که در مناطق لک نشین زندگی می‌کرده‌اند و کسانی چون: غلام 
رضا ارکوازی» شاکه» خان منصورء سید یعقوب ماهیدشتی, سید صالح ماهیدشتی و...که کلهر بودنده 
همگی به گویش گورانی شعر می‌سرودند. البته بسامد لغات گویشی شاعران در آثارشان چشمگیر است؛ 
چنان که در دیوان "خان الماس کلمات لکی و در دیوان غلام رضا ارکوازی کلمات کلهری بیشتری به 
چشم می‌خورد. 
برای نمونه چند سروده از این شاعران را می‌آوریم و سپس کلمات استفاده شده در گویش معیار 
وگویش تکلم شاعر را بررسی می کنیم: 


" - شاه خوشین ملقب به «مبارک شاه» در قرن پنجم هجری در «بلوران» از توابع کوهدشت امروزی دیده به جهان 
گشود. از جمله یاران وی: کاکا رداء خداداد. پیر شهریار» احمد بُرنده» ماما جلاله, بابا بزرگ» خوشلدین, بابا طاهرءغسلدین» 
فاطمه لره و... بوده‌اند (برای آشنایی بیشتر رک: اذکاتیپروی: ۱۴۴-۱۲۵::۱۳۷۵) 
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۱- فاطمه WA‏ سروده است: 


۱ ۳ ۳ id 
ھەر كەس تۆ دارو گیان پەرئ چیشه‌ن‎ 


گیان په‌ری چێشەن 
وه نامت قەسەم درونت ئێشەن بی تۆ گیان و زيل هه‌ميشه ڕيشەن 
(تبریزی کرندی,۱۳۸۰: (YY‏ 
giãn parî čīšan , har kas to dãrü gian parî čīšan‏ 
wa nãmet qasam darünet îšan,bë to giãn-o-zël hamīša rīšan‏ 
ترجمه: هر کس که تو را دارد جان به چه کارش می‌آید به نام خودت قسم که درونی خسته داری» بی 
توجان و قلب هميشه زخمی و آزرده است. 
- په‌ری چیشهن به معنای (برای چیست) معادل آن در گویش لکی هرا چیه -6۷2 2775 ودر 
لری سی së öëêna-'a>‏ - است. 
- زيل (دل,درون) که معادل آن در لکی وسایر شاخه cıla‏ کردی -deİ = J3"‏ است. 
۲- خان الماس " سروده است: 
ھەر كەس مواچۆ حه‌قیقه‌ت حەقن مواچن وه پیش عاسی و ئەحمەقەن 
(خان الماس» همان:۶۷) 
har kas mawāčū 201021 haqan, mawāčen wa pîš ’āsī-yo- ahmaqan ,‏ 
ترجمه: هر کس که دم از حق می زند و می گوید حقیقت حق است. او را عاصی و احمق می دانند. 
مواچو(می‌گوید) در لکی "موش -101:56- و مواچن (می‌گویند) " موشن"- -müšen‏ است. 
وه پیش (بهش, به او) در لکی معادل آن وه بنه-06086 -va‏ است . 
Ngaba dwî‏ مرودة است: 
وریز دووکانت واکه‌ر ثه‌ی عه‌تار وه ل‌فز شیرین بیو وه گوفتار 
elê)‏ ابراهیمی,۸:۱۳۷۴٩)‏ 
warëz dokānet wa kar ey ’atār ,wa lafze šīrīn bayi wa goftār .‏ 


۲ - نام او را »,Î abl‏ " یا فاطمه "oj‏ هم ثبت کرده اند بر اساس نسخه دوره شاه خوشین " فاطمه «ej‏ محبوب باباطاهر و 
اصلیت او از طایفه آبیره شاهی" گوران کرمانشاهان بوده است 

" - در سروده‌های کردی رسم بر این بوده است که در بیت اول» مصراع نخستین به صورت نیم مصراع می‌آمده و در مصراع 
بعدی به جهت تاکید. قافیه و یا نیم مصرع Jal‏ تکرار می شده است 

"- الماس «Sa‏ معروف به خان الماس از عرفای نامی کرد در قرن یازدهم و Jalal‏ قرن دوازدهم بوده که در نور آباد لرستان 
می‌زیسته است. از وی سروده‌هایی به گویش گورانی به جای مانده است 

" - سید فرضی از عرفای کرد و هم عصر نادر شاه افشار بوده است. وی در روستای قزوینه - از توابع کنگاور- به ارشاد 
پیروان خود می پرداخته است . شایان ذکراست که لهجه‌ی روستای قزوینه گویشی cele‏ لکی وکلهری است . 
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ترجمه: ای عطار حقیقت شناس برخیز و دکانت را باز کن و با زبانی شکرین و شیرین Û‏ من سخن 
بگو. 
وریز(بلند gê‏ برخیز) در گویش شاعر -hales-'_JJa'‏ یا .~hezger-' € ja”‏ 
بیو (le)‏ در گویش -Tbaw- gi jelê‏ 
۴- سید صالح ماهیدشتی" - سروده است: 
ئاما وه سەرم» اما وه سفرم. ههم له نو شووری ثاما و سهرم 
(ماهیدشتی»۵۹:۱۳۶۸) 
ama wa sarem , ham la nü Suri ama wa sarem‏ 
ترجمه: به سرم افتادء دوباره شوری به سرم افتاد. 
تاما (آمد): معادل آن در گویش کلهری کرمانشاهی "هات " -hãt-‏ است. 
...با توجه به آنچه گفته شد گویش گورانی. گویش معیار ادبی مردمان کرد زبان بوده است. در 
مناطق کردنشین بخصوص حوزه‌ی جنوبی آن» اشعار به گویش گورانی سروده می‌شده‌است. دلایلی چون: 
سنن ادبی» معیار فضل بودن گورانی‌دانی» سروده شدن کتب دینی و مذهبی عرفای کرد در این گویش 
و.. سبب شده بود تا شاعران برای سرودن اشعار خوده این گویش را انتخاب نمایند. گویش گورانی نیز در 
طی سالیان» دچار تغییر و تحول شده است؛ زیرا شاعرانی که گویش lel‏ آن‌هاء گویش اورامی(گورانی) 
osê‏ در پاره‌ای از مواره در سروده‌هایشان» از واژگان گویش خود سود می‌جستند و این سبب شد تا این 
گویش, از شکل نخستین خود فاصله گیرد. 
گویش گورانی تا قرن گذشته. به عنوان گویش معیار ادبی» مورد توجه بود؛ اما پس از آن که رسم‌الخط- 
کردی تنظیم شد و گویش سورانی جنبه‌ی رسمی و آموزشی یافت» شاعران دیگر مناطق نیز بیشتر به 
گویش محلی خود شعر می‌سرایند. امروزه شاعران مناطق حوزه‌ی جنوبی» در کنار گویش گورانی» به 
کلهری» لکی و فیلی نیز شعر می‌سرایند. 


Naga‏ محمد صالح ماهیدشتی از عرفا و فقرای نعمت‌اللهی کرمانشاه در قرن چهارده هجری است. از وی اشعاری در رموز 
عرفان, پند واندرز به گویش گورانی باقی مانده است 


۳:۰ 


نقد ادبی 


منابع: 

- ابوالقاسمی» محسن (۱۳۷۵) دستور تاریخی زبان فارسی, تهران: انتشارات سمت. 

=- ادیب طوسی. محمد امین (۱۳۲۴) فهلویات زبان آذری در قرن هشتم و 
فیهم,دانشکده ادبیات و علوم انسانی ja yê‏ شماره‌ی۳۵: ۴۶۰ - YAY‏ 

- ادیب طوسی» محمد امین (YYA)‏ فهلویات مغربی تبریسزیءدانشکده ادبیات و علوم 
انسانی تبریزشماره‌ی ۱۳۷-۳۷:۱۲۱ ۰ 

- ادیب طوسی» محمد امین (۱۳۳۷) فهلویات لری, دانشکده ادبیات و علوم انسانی تبریزه 
شماره‌ی ۴۴: ۱۶-۱ . 

- اذکاتی. پرویز (۱۳۷۵) تاریخچه فهلوی, باباطاهرنامه‌تهران: توس. 

- اذکائی. پرویز (۱۳۷۵) تکمله و تعلیق بر گفتار مینورسکی,باباطاهر نامه.تهران: توس. 

 -‏ ارکوازی غلامرضاخان (۱۳۸۶) دیوان اشعار ایلام: رامان, چاپ دوم 

- ارنگ مراد (۱۳۵۰) سروده های بابا طاهر همدانی, تهران: پرچم. 

- اورنگ مراد (۱۳۴۸) فرهنگ کردی, تهران . 

= ایزدپناه حمید (WAN)‏ فرهنگ لکی, تهران: موسسه فرهنگی جهانگیری . 

- باباطاهر همدانی (۱۳۴۷) دیوان اشعار, تهران: ابن سینا چاپ چهارم 

براون, ادوارد (WAN)‏ تاریخ ادبیات ایران (از فردوسی Û‏ سعدی). تهران انتشارات 
مرواریده چاپ سوم . 

- بهار محمدتقی (WON)‏ فهلویاتتهران, فرانکلین. 

- تبریزی کرندی (۱۳۸۰) دوره شاه خوشین لرستانی, کرمانشاه. 

- تبریزی کرندی (WAN)‏ سرانجام (شیخ صفیله) کرمانشاه. 

تفضلی.احمد (۱۳۸۵) فهلویات. نامه‌ی فرهنگستان» دوره‌ی هشتم» شماره‌ی اول:۱۳۰-۱۱۹. 

= حسینی» سید محمد (YAY)‏ دیوان گوره. کرمانشاه: باغ نی . 

- خان الماس لرستانی (۱۳۷۶) دیوان اشعار, کرمانشاه. 

- خانلری پرویز ناتل (۱۳۵۲) تاریخ ol;‏ فارسی, بنیاد فرهنگ ایران . 

- - خانلری» پرویز ناتل (YA)‏ زبان شناسی و زبان فارسی, توس چاپ چهارم . 

- خانلری» پرویز ناتل (WFA)‏ وزن شعر فارسی, تهران: انتشارات بنیاد فرهنگ . 

 -‏ دهخدا علی اکبر (۱۳۷۳) لغت edab‏ تهران: انتشارات دانشگاه تهران 


سس رس 


- رشید dê yê çal‏ گرد و پیوستگی نژادی و تاریخی gl‏ تهران: ابن سینا چاپ 


- رودیگر اشمیت (WAYA)‏ راهنمای زبان‌های ایرانی,تهران: ققنوس . 

- شاه ابراهیمی» سید امرالله (۱۳۷۴) دیوان شیخ امیر.کرمانشاه تیموریان. 

= شمس الدین محمد بن قیس رازی (YYY)‏ المعجم فى معاییر اشسعار العجم.تهران: 
انتشارات فردوس . 

- شمیساء سیروس (۱۳۶۲) سیر رباعی در شعر فارسی (به ضمیمه اجمالی در باب 
فهلوی)» تهران: انتشارات آشتیانی . 

- صفا ذبیح (WOY) dll‏ تاریخ ادبیات در ایران. تهران: انتشارات دانشگاه تهران . 

- صفی زاده بوره‌که‌یی» صدیق (۱۳۷۸) تاریخ کرد و کردستان, تهران: نشر آتیه. 

o-‏ صفی زاده بوره‌که‌یی. صدیق (WAN)‏ فرهنگ ماد (کردی به فارسی)» تهران: موسسه 
مطبوعاتی عطائی . 

- عسگری gle‏ عیمردن (YAY)‏ فهلوبات (پهلویانه) با تک بیت‌های کهن سور و 
سوگ به زبان لکی,خرم آباد: افلاک . 

- کوهی کرمانی (۱۳۷۹) ترانه های محلی ایران» تهران: نشر پارسا. 

 -‏ ماهیدشتی. سید محمد صالح (WAN)‏ کنزالعرفان (دیوان اشسعار) به سعی و اهتمام 
محمد علی سلطانی؛ تهران. 

- مینورسکی, ولادیمیر (۱۳۰۷) شرح حال بابا طاهر عارف و شاعر ایرانی,ترجمه نصرت 
الله کاسمیء» ارمغان» سال gog‏ شماره دهم . 

- مینوی» مجتبی (۱۳۲۵) از خزاین ترکیه. مجله‌ی دانشکده ادبیات تهران» سال چهارې 
شماره دوّم. ۱ 

- وحیدیان کامیا,تقی (YY)‏ وزن فهلویات as‏ است نه هجایی, حرفهای تازه در 
ادب فارسی.اهواز: انتشارات جهاد دانشگاهی اهواز . 

= یزدان پناه مجید (۱۳۸۴) تصحیح رستم و زنون الماس خان کندوله‌ای (و مقابله با 
شاهنامه فردوسی)» کرمانشاه: چشمه و هنر . 


۳:۷۲ 


ملاپریشان» مست باده‌ی بی‌غش خمخانه‌ی دیرین 
دکتر علی گراوند* 


چکیده: 

«ملاپریشان» شاعر و عارفی لک‌زبان است که در اواخر قرن هشتم و اوایل قرن نهم می‌زیسته است. 
ملاپریشان شیعه مذهب و پیرو فرقه‌ی حروفیه (نقطویه) بوده است و از پیروان فضل الله استرآبادی 
(۷۴۰-۷۹۶) موس فرقه‌ی حروفیه بوده که مشرب عرفانی داشته و از اهل حق و aya‏ آیین یارسان بوده 
است. ملاپریشان به گویش لکی که از شعبات زبان گردی است» شعر سروده و مشرب عرفانی و اعتقادات 
او از لابلای اشعارش به وضوح پیداست و «ساقی‌نامه»‌ی او که آوازه‌ای درخور یافته است که به ساقی- 
نامه‌های شاعران بزرگی چون حافظ" و رضی‌الدین آرتیمانی" پهلو می‌زنده به خوبی بیانگر مشرب عرفانی 
و علو مراتب سیر و سلوک وی است. دیوان ملاپریشان از دو بخش تشکیل شده است؛ بخش نخست 
شامل «پریشان‌نامه» که از بیست و شش بند در قالب مثنوی تشکیل شده است که در هر بند از 
موضوعی خاص سخن گفته است و بخش دوم آن شامل اندرزها» ستایش‌ها» نیایش‌ها و طلب آمرزش 
ملا" از درگاه حق است. این بخش نیز غالباً در قالب مثنوی است و در تمام اشعار ملا وجهه‌ی دینی» 
مذهبی و عرفانی وی نمودار است. 


واژه‌های کلیدی: «yelê «eylê, „ê‏ عارف» لک 


* استادیار دانشگاه ایلام 


نخستین همایش بین‌المللی ادییات کرد 


مقدمه 

آب و خاک این مرز و بوم در دامان خود بزرگان بی‌شماری را پرورده است که حصار فراموشی بر اثر 
مرور زمان بسیاری از آنان را Lê‏ گرفته است. معرفی و شناساندن این بزرگان چه در سطح جهانی و چه 
در سطح کشوری 9 منطقه‌ای وظیفه‌ای همگانی است و پر هر فرد دوستدار فرهنگی لازم 9 واجب است 
که به سهم خود جهت معرفی آنها تلاش نماید؛ اما نکته‌ای که قبل از هرچیز بايد بدان توجه نمود این 
است که فرهنگ و تمدن ایرانی با جلوه‌های گوناگون آن منحصر به بزرگان ادب فارسی نیست؛ بلکه 
فرهنگ‌ها و زبان‌های بومی و محلّی در کنار فرهنگ و ادب فارسی سهم و نقش بسزایی داشته‌انده یکی 
از این فرهنگ‌ها و زبان‌های بومی و محلڵی» زبان و فرهنگ کردی است که از شاخه‌های تناور و پر بار 
زبان و فرهنگ ایرانی برزسته و برآمده | ست؛ البته باید توجه داشت ت که در cul‏ منظور از زبان کردی» 
آن زبان مادر و تنه‌ای است که گویش‌های مختلفی چون شاخه‌های مختلف کردی امروزی در جای جای 
ایران و سایر کشورها بر آن روییده و بالیده‌اند و «گویش U ; «SÎ‏ ی حت یخی 
برآنند که زبان «لری» نیز از نوادگان آن ن است که این مسأله نیاز به تحقیقات بیشتر دارد. 

این مجموعه نیز با روی‌کردی بومی و محلّی و با هدف معرفی و شناخت بان و ادبیات کردی برگزار 
شده است و پرداختن به زبان و ادبیات لکی به عنوان هم‌ریشه‌ی بلافصل زبان کردی نیز جا دارد کاویده 
شود و گوشه‌ها و زوایای تاریک و مبهم آن بررسی گردد و بزرگان آن معزفی و شناسانده شود. در این 
راستا این نوشتار در نظر دارد به معرفی «ملاپریشان» یکی از چهره‌های برجسته‌ی زبان و ادبیات لکی 
بپردازد. 


زندگی و نام و نسب ملاپریشان" 

از نامه «yad‏ زادگاه» مدفن, فرزندان و نحوه‌ی زندگی ملاپریشان اطلاع چندانی در دست نیست. فقط 
«مرحوم اسفندیار غضنفری» جامع دیوان ملا پریشان ' در خاتمه‌ی دیوان ملاپریشان ضمن آوردن یک 
قطعه از اشعار وی اظهار می‌دارد که در این شعر که از یک دست‌نوشته به دستش رسیده نویسنده در آن 
نام ملاپریشان را Ba. LES AV. dS KUKê sal pa SGA‏ 
زمانی است و ÛÎ‏ سندیّت و اعتبار علمی دارد یا نه؟ بعضی از سایت‌ها و وسلاگ‌های اینترنتی هم گاه 
کنیه‌ی او را «ابوالقاسم» نوشته‌اند: (رک. (=www.cgie.org.ir b http://dinevar.blogfa.com‏ 
به هر صورت در احوال و زندگی ملاپریشان جز این نمی‌توان گفت که وی را «ملا پریشان» می‌گفته‌اند 
و در شعر «پریشان» تخلص می کرده است و از علمای نیمه دوم قرن هشتم و احیاناً اوایل قرن نهم بوده 


ê er \‏ رف WE j ۲ A‏ 7 
P3> ye‏ اسفندیار غضنفری دیوان ملاپریشان را جمع و چاپ نموده و مقدمه‌ای oly‏ نوسته است که در این مقاله بسیار از 
آن سود برده شده است و هر جا jÎ‏ مرحوم غضنفری اسمی به میان آمده است» منبع سخن همان مقدمه است. 


۳:۹ 


نقد ادبی 


است. این هم از آنجا استنباط می‌شود که خود ملاپریشان در مطاوی اشعارش اظهار می‌دارد که با هشیخ 
رجب بن محمد حافظ بُرسی» شارح کتاب «مشارق‌الانوار و مشرق‌الاذکار» معاصر بوده و با وی همکاری 
و مباحثه‌ی علمی داشته است که خود را نیز بر وی ترجیح می‌دهد و مدعی است که این شیخ رجب 
برسی فقط در یک رشته تبخر داشته است و در بند بیست و سوم «پریشان‌نامه» که در مورد «عجز ملا 


رجب برسی» است» می‌گوید: 


وه هو گشت قورسی» شيخ ره‌جه‌ب بورسی له وەحدەت حهرفی ئهو له من پرسی 
به‌نجاه سال ته‌ریق خدمه‌تم گوزاشت pat‏ ژه SA‏ رشته جوربوزه نەداشت 
و تهرسه سولهم و سلم ته‌رسی يسه ماهیهت شيخ ره‌جه‌ب بورسی 


(دیوان» بخش اول:۵۱-۲) 

از این اشعار برمی‌آید که شیخ رجب" برسی شخص بزرگ و دارای آوازه‌ای بزرگ بوده است و با 
همه‌ی بزرگی فقط در یک رشته و زمینه‌ی علمی تبحر داشته است و ملاپریشان از او جامع الاطراف‌تر 
بوده و شیخ رجب سوالاتش را در زمینه‌ی توحید از ملا می‌پرسیده است. 

چنان که مرحوم غضنفری در مقدمه‌ی دیوان ملاپریشان آورده است و هم‌چنین با توجه به آنچه در 
«دایره‌المعارف بزرگ اسلامی» آمده است کتاب مشارق‌الانوار و مشرق الاذکار در سال ۸۰۱ هجری 
کتابت شده است. با توجه به همین تاریخ می‌توان گفت که ملاپریشان در اواخر قرن هشتم و اوایل قرن 
نهم می‌زیسته است تا بتواند معاصر با شیخ‌رجب برسی باشد («دایره‌المعارف بزرگ اسلامی» ذیل بُرسی). 

"علامه تهرانی" در جلد نهم «الذریعه (Jl‏ تصانیف الشیعه» صفحه‌ی ۱۵۸ می‌نوبسد: «کان تملیذ 
الشیخ رجب البرسی ومن شعراء القرن التاسم؛ توجد دیوانه بالكردية فى اکثر من الف بيت و فيه 
معراج نامه » (علامه تهرانی»۱۳۷۲:۱۵۸). 

زادگاه ملاپریشان: 

مرحوم آسفندیار غضنفری" زادگاه آملاپریشان" را «دلفان»- شهرستان نورآباد لرستان کنونی- می‌داند 
و باز بتابر یک دست‌نوشته که به دست مرحوم غضنفری رسیده است» وی را از طایفه «غیائوند» واقع در 
بین سلسله و دلفان می‌داند و معتقد است» از مطاوی اشعارش برمی‌آید که اهل دلفان بوده است؛ البتّه این 
دو قول با هم منافاتی ندارند؛ اما باز هم مرحوم غضنفری سندی ارائه نمی‌دهد و در ادامه با استناد به بیت 
زیر وی را «,b‏ می‌داند. البّه قطعاً منظور از ره اهل لرستان بودن است» نه این که به گویش ری 
صحبت می کرده و یا شعر می‌سروده است: 


نخستین همایش بین‌المللی ادبیات کردی 


ژه ئەلوار کوه حەق پیدا مه‌یوو يا مەن فى الجبال خه‌زائنه هوو 
(مقدمه‌ی دیوان: (æ‏ 
آقای غضنفری در ادامه اضافه می کند که آقای زیباجویی" در مقدمه‌ی چاپ مغلوطی که از دیوان 
"ملاپریشان" ارائه داده است» ملاپریشان را «دینوری» تصور کرده است و اظهار می‌دارد» آقای آزیباجویی" 
برای ادعای خود دلیل روشنی ارائه ننموده است(ملاپریشان» مقدمه: چ). 


در بعضی از سایت‌ها وبلاگ‌ها نیز با آب و تاب از دینوری بودن ملا دفاع شده است و مطالب بسیاری 
در این زمینه نیز http://dinevar.blogfa.com) lai gi‏ تسا 
www.xoshawisty.mihanblog.com‏ با .(www.cgie.org.‏ 

باید گفت که نه مرحوم غضنفری و نه آقای زیباجوبی" ونه هیچ منبع دیگری دلیل متقنی برای 
زادگاه ملاپریشان ارائه ننموده‌اند و عموماً مبتنی بر تعصب هستند؛ بتابراین همین قدر می‌توان گفت که 
ملاپریشان به گویش آکی سخن می‌گفته است و اشعارش به «گویش کرسانجی» است که در مناطق 
جنوبی کردستان؛ ایلام» کرمانشاه و قسمت‌های ک‌نشین ُرستان و همدان به آن شعر می‌سرایند؛ یعنی 
گویشی است که همانند یک گویش معیار در بین گویشوران مختلف این مناطق به کار می‌رود و در واقع 
هر ک‌زبانی که بخواهد شعر بگوید» به این گویش شعر می‌سراید. 

از فحوای کلام ملاپریشان برمی‌آید که لهجه و زبان اصلی او «لکی» بوده است. آن هم گویش لکی 
خاص مناطق سلسلهء دلفان و طرهان» نه کرد کرماشان بوده و نه کرد کردستان و نه ایلام؛ زیرا بیشتر از 
کلماتی استفاده کرده است که در بین لک‌ها رایج است و از واژه‌هایی که توسط کردهای مناطق مختلف 
به طور اختصاصی استفاده saqê, ye‏ استفاده نکرده است. 

به طور خلاصه می‌توان گفت که ملاپریشان لک زبان بوده است و زادگاه او به گستردگی تمام 
مناطقی است که «SÎ‏ زبان‌ها در آن مناطق به سر می‌برند. 

مذهب ملاپریشان 

همان‌گونه که از اشعار ملاپریشان برمی‌آید و با توجه به تأویلاتی که از حروف و کلمات نموده است» 
معلوم می‌شود که از پیروان فرقه‌ی حروفیه (نقطویه) می‌باشد. مرحوم غضنفری نیز در مقدمه‌ی دیوان 
ملاپریشان به این امر اشاره کرده است و در این disaj‏ بسط مقال داده است. 

فرقه‌ی حروفیه را مردی به نام «فضل|. . . نصیحی(نعیمی یا تمیمی) استرآبادی» (۷۴۰-۷۹۶) تأسیس 
کرد. این فرد به علت سخت‌گیری در مراعات مسائل e yê‏ به «فضل حلا ل‌خور» معروف بوده است. 


فتحعلی حیدری lej‏ جویی. دیوان ملا پریشان موسوم به پریشان نامه را در مرداد ماه ۱۳۳۵ در چاپخانه‌ی محمدی کرمانشاه 
به چاپ رسانده است. 


نقد ادبی 


این شیخ فضل! . . به لرستان نیز آمده و بنابر آن‌چه مرحوم غضنفری اظهار داشته است» در «باغ صوفیان 
بروجرد» اقامت داشته و به نشر عقاید خود می‌پرداخته و در این منطقه به طور اخص و بعداً هم در تمام 
مناطق gwy‏ به طور اعم پیروانی داشته است (صفاء ۱۳۶۴: ۶۱-۶۶). 
حاکی از یک بینش و مشرب MAS‏ ذوقی است و حروف را بنا بر عقاید از پیش تعبین شده‌ی خود تأویل 
و تفسیر می‌کنند. هرچند بعضی از این تأویلات جای تأمل دارند و بیانگر حالتی از تقدس نیز هستند. مثلا 
در دیوان ملاپریشان در مورد سبع المثانی و تفسیر آن چنین آمده است: 


حه‌مدو مەرتەبە هات ژه ئاسمان یه کتایی موخته‌س زات حهق بزان 

g4‏ مه‌سانی و مه‌عناش دوان سه‌بعولمه‌سانی حەمد چارده تەن زان 

بیست و هشت حرووف وه ههر دوان وه Sas‏ چارده مەعلومەن بی‌ره‌یب و بی‌شه‌ک 
«ماسوی‌الله» گشت مونده‌رهج بيهن كام مه‌تله‌ب ژه بیست و هه‌شت حهرف نيهن 
موفره‌دات ویهرد موره که‌ب وه جا تەر کیب په‌ی چه کرد وه لام ئەلف لا 

لام قه‌لب alas‏ ئەلف قه‌لب لام ثه گه‌ر ده‌ریافتی قابلی ئێلهام 

به‌ینه‌ی ثه‌لف نام عه‌لیی‌ن ژه لام دو موشته‌ق نام نه‌بی‌ن 

تلف تولووهیهت لێشان كەرد Ezê yên‏ تا که خود مه‌عناش په‌رید بوو مه‌تبووع 


(دیوان:۴-۵) 

در واقع باید دانست که ملاپریشان «شیعه‌ی اثنی عشری» بوده است و این مطلب علاوه بر این که 
وی ساکن اُرستان بوده و مردم این خطه به حب JÎ‏ علی(ع) شهره بوده و هستند به داشتن مذهب تشیع 
در طول تاریخ معروف بوده است» از جای جای دیوان ملا نیز مستفاد می‌گردد. از مرثیه‌ای که در سوگ 
سالار شهیدان گفته است» نیز این نکته به خوبی استنباط می‌شود. به عنوان مثال می‌توان شعر مذکور در 
YU‏ را ارائه نمود که سبع‌المثانی را حمد چهارده تن (چهارده معصوم) „i, ço‏ همچنین با نگاهی گنرا به 
عناوین اشعار ملاپریشان که در یکی دو صفحه‌ی آینده و در مبحث بعدی خواهد آمد. این مطلب به 
خوبی استنباط خواهد شد. 

شاعری ملاپریشان: 

از ملاپریشان اشعار و دست‌نوشته‌های بسیاری برجای مانده است. مرحوم غضنفری در مقدمه‌ی دیوان 
ملاپریشان آورده است: «کمتر گوینده‌ای می‌توان یافت که تا این اندازه نسخه‌های دست نویسش بین 
مردم پراکنده و موجود باشد»(مقدمه‌ی دیوان» صفحه ح). دیوان ملاپریشان به تصحیح مرحوم غضنفری 
از دو بخش تشکیل شده است. 


Yoy 


نخستین همایش بینلمللی ادییات کردی 


بخش اول شامل «پریشان‌نامه» که ظاهراً در بیست و شش بند سروده شده است" و در هر بند از 
موضوعی به ترتیب زیر سخن به میان آورده است: 

بند اول: آغاز کتاب» بند دوم: نبوت و ولایت» بند سوم: در شناخت خداء بند چهارم: چهارده deppa‏ 
بند پنجم: در بیان plio‏ انسان» بند ششم: صفات پسندیده» بند هفتم: معراج نبی اکرم(ص)» بند هشتم: 
شیربرنج» بند نهم: خودستایی» بند دهم: قدیم بالات بند یازدهم: غدیر خمه بند دوازدهم: وصیت رسول 
اکرم(ص) به امیرالمونین(ع)» بند سیزدهم: ذوالفقار علی(ع» بند چهاردهم: پیامبر گرامی(ص)» بند 
پانزدهم: ایاک نستعین یا قاطر خرین» بند شانزدهم: در شأن پیامبر اسلام(ص) و اشاره به واقعه‌ی جان- 
سوز کربلاه بند هفدهم: گفتگوی عقل و هوش» AU‏ هیجدهم: محمد(ص)» جبرئیل(ع)» علی(ع)» بند 
نوزدهم: در نکوهش مسکرات و اشاره به اشراق انسان در مقام فضل و رد فلسفه‌ی اشراقیت فرضی» بند 
بیستم: مرموزات Mo‏ بند بیست‌ویکم: ولادت امام علی(ع)» بند بیست‌ودوم: عنوان این بند از قلم افتاده 
ست؛ Gl‏ به نظر می‌رسده در مورد شعر و شاعری باشد» بند پیست‌وسوم: عجز ملا رجب» بند بیست- 
وچهارم: در رد صوفیه‌ی منکر نماز و سکران» بند بیست‌وپنجم: نام این بند هم نیامده است» بند بیست- 
وششم: مباحثه‌ی ملا با شیخ آشعری» ۰۰۰ 

بخش دوم شامل اندرزهاء ستایش‌هاء نیایش‌ها و طلب آمرزش ملا از درگاه حق است که شامل 
قطعات ذیل می‌باشد: اندرزها» یادی از سردار کربلا حسین(ع)» رو رو (مرثیه امام حسین)» ساقی‌نامه» در 
اثبات صفات باری تعالی» در صفات ذات اقدس الهی خداوند(نیایش)» اعتراف به گناهان و استرحام» 
گناه‌(نیایش و زاری» نیایش» الها (طلب آمرزش)» یا علی(ع) ابراهیم(ع) (پیرامون زندگی آن حضرت)» 
اهریمن(در مورد شیطان و تمرد و اغوای «(gl‏ بخشایش (طلب آمرزش) و خدایا (طلب آمرزش). 

تمام این اشعار در قالب مثنوی و به وزن هجایی سروده شده‌اند. در شعر هجایی لکی هر مصراع از ده 
هجا تشکیل شده است و هر مصراع به دو لخت پنج هجایی تقسیم می‌شود و در بین دو لخت یک مکث 
وجود دارد. چیزی شبیه به اوزان دوری در زبان فارسی. همچنین در این وزن فرقی بین هجاهای کوتاه؛ 
بلند و کشیده نیز وجود ندارد. 

نکته‌ی دیگری که وجو دارد این است که بخش نخست دیوان یک مثنوی منسجم است و احتمالاً به 
همین ترتیبی که آمده سروده شده است؛ اما بخش دوم دیوان معلوم نیست که بر چه اساسی مرتب شده 
است و آیا اشعار با قبل و بعد خود ارتباطی دارند با نه؟ و این ترئیب از شاعر است یا مصحح kal era‏ 
را به این شکل مرتب کرده است. 


"- نسخه‌ی دیوان ملاپریشان که در اختیار نگارنده بود دارای چهار صفحه‌ی سفید است که در آخر پریشان‌نامه واقع شده 
است و بدین خاطر به طور قطع نمی‌توان تعداد دقیقی بندهای دیوان ملاپریشان را مشخص نمود. 


نقد ادبی 


آن‌چه در نگاه اول به دیوان ملاپریشان جلب توجه می‌کند» استفاده‌ی بسیار ملاپریشان از آیات و 
احادیث و روایات است که به صورت تلمیح» تضمین» اقتباس و غیره در اشعار او آمده‌اند و ملاپریشان از 
آنها بهره‌های فراوان برده است تا آنجا که کمتر صفحه‌ای از دیوان است که در آن به چند آیه یا روایت 
اشاره نشده باشد و در بعضی موارد شعر او را تا A>‏ «ملمعی» به زبان‌های لکی و عربی پیش می‌برد. این 
امر حاکی از آشنایی و غور ملاپریشان در بحر معارف قرآنی و اسلامی است و دایره‌ی آگاهی ملاپریشان 
را از آیات و روایات و معارف اسلامی نشان می‌دهد. 

باید اضافه کرد که ملاپریشان با رموز و دقایق شعر و شاعری نیز آشنا بوده است و شاعری واقعی را 
موشکافی و مطلب‌گویی می‌دانده نه موزون کردن حروف برای خوشنودی دیگران. به همین خاطر در بند 
بیست و دوم که در مورد شاعری است. نظریه‌ی شعری خود را این گونه بیان می‌کند: 


حرف مه‌وزوون که‌رده‌ن کی سه‌رافیه شاعیری مه‌عناش مووشکافیه 

مه‌نزوورم o)‏ شێعر مه‌تلهب گووییه نه خوشنوودی alas‏ نه دلجووییه 
(دیوان:۴۹-۵۰) 

ملاپریشان در شاعری و نویسندگی سادگی را می‌پسندیده است» چنان که می‌گوید: 

وه یراد گرته‌ن وه سیغه سازی ته‌رخینه دەر ثه‌سل تهرخوینه بی 


(دیوان بخش اول» ص ۵۰) 
اما دلیل بر اطلاع وی از رموز شعر و شاعری اشعار اوست که در بعضی از بخش‌های آن به 
اصطلاحات فنی gle‏ بلاغت و شعر اشاره می کند؛ مثلاً می‌گوید: 


نه چوون شوعرای ثیغراق‌په‌ردازی په‌ی دلجوویی خەلق زه‌مانه سازی 
نسبه‌ت مه‌ده‌ری مه‌خلووق وه خودا له موشه‌به به موشه‌به ثه‌قوا 
(دیوان:۵۰) 


که اشاره به این اصل در دانش بیان دارد که در تشبیه مشبَهبه باید در وجه اعرف» اجلی و اقوا از مشبّه 
باشد. گذشته از این» اطلاع ملاپریشان از جریانات رسمی شعر فارسی در زمان شاعر است که یکی از این 
جریان‌ها «ساقی‌نامه‌سرایی» است که آغازگر آن نظامی در قرن ششم بوده است و بعداً در قرون هفت و 
هشت و بعد از آن رونق می‌گیرد و شاعران به تقلید از نظامی به نظم ساقی‌نامه می‌پردازند. ساقی‌نامه در 
yas‏ صفوی رواج فراوانی می‌یابد و «ملا عبدالنبی فخرالزمانی» در این دوره «تذکره‌ی میخانه» را در 
شرح حال شاعران ساقی‌نامه سرا می‌نویسد (شمیساء ۱۳۷۰: (YAN‏ ملاپریشان هم از این جریان برکنار 
نمانده و ساقی‌نامه‌ای سروده است که با بهترین ساقی‌نامه های ادب فارسی پهلو می‌زند. از این به بعد به 
ساقی‌نامه به طور اعم و ساقی‌نامه ملاپریشان به طور اخص پرداخته می‌ شود 

ساقی‌نامه: 


Tot 


نخستین همایش بینالمللی ادبیات کردی 


ساقی‌نامه که جولانگاهی است برای اظهار عواطف شاعرانه در پاره‌ی ناپایداری و بیهودگی جهان و 
هستی آن و عاقبت دردانگیز فرزندان آدم در این دنیای گذران و فناپذیر. در واقع راهی است برای پناه 
بردن به عالم مستی و بی‌هوشی برای رهایی از دردها و غم‌هایی که بار منت این هستی دروغین را بر 
دوش آنسان می‌گذارد. شهود جلوه‌ی راستی و حق است در مصطبه‌ی پیر مغان و رها شدن از تهمت کفر 
و ایمان» شناخت خود است در بی‌خودی و اعتکاف در خلوت‌خانه‌ی دل و آمادگی است برای سیر در 
لا هوت و ملکوت خداوند (حسینی کازرونی» ۱۳۸۵: ۱۳-۱۵). 

در این اشعار که شاعر آن را خطاب به ساقی می‌سراید و چنگ در دامن مغنی می‌آویزد. غم‌های بزرگ 
و دیرین آنسان بیان می‌شود و از ساقی و مغنی درخواست می‌شود که با پیمودن پیمانه و نواختن پرده‌ای 
دلنواز انسان را در عالم مستی فروبرند تا دمی از این اندیشه‌ها رهایی یابد و بدین گونه علاجی برای 
دردهای بی‌درمان دیرین خود می‌طلبد و از ساقی و مطرب می‌خواهد که گره مشکلاتش را با Gêl‏ 
خویش باز کنند (صفاء ۱۳۸۴: ۲۷۵-۸ 

همان گونه که قبلا نیز اشاره شد sela‏ این نوع شعر را باید نظامی گنجوی شاعر سده ششم دانست. 
هر Ji>‏ که نظامی به صورت مستقل به نظم ساقی‌نامه نپرداخته است. بلکه ابیات پراکنده‌ای در خلال اثر 
حماسی خود اسکندرنامه. خطاب به ساقی و مطرب آورده است که بعداً سرمشق شاعران در ساقی‌نامه- 
سرایی قرار azê‏ است که bl‏ آن را به صورت ساقی‌نامه‌ای مستقل استخراج و مرتب کرده‌اند (رستگار 
فسایی» ۱۳۷۳: ۹۰و۲۸ 

شاعران بعد از نظامی به تقلید از وی به نظم این نوع اشعار پرداخته‌اند و از ناپایداری جهان و عاقبت 
تلخ بشر شکوه‌ها سر داده‌اند, چون اسکندرنامه‌ی نظامی در قالب مثنوی و در بحر متقارب مثمن محذوف 
یا مقصور (فعولن» فعولن» فعولن» فعل) سروده شده است. این وزن و قالب را برای سرودن نیز انتخاب 
کرده‌اند. هر چند که بعضی دیگر از شعرا وزن و قالب‌های دیگری را برای سرودن ساقی‌نامه انتخاب 
کرده‌ند. همانن قالب ترجیع‌بند و وزن هزج مشمن اخرب مکفوف محئوف (مفصول مفاعیل مفاعیل 
فعولن). نخستین کسی که به این ابتکار دست زد «فخرالدین عراقی همدانی» بود که قالب ترجیع‌بند را 
انتخاب کرد و در بحر هزج ساقی‌نامه‌ای با alla»‏ زیر سرود: 


در میکده با حریف قلاش بنشین و شراب نوش و خوش باش 
و با بیت ترجیع: 
در میکده می کشم سبویی باشد که بیابم از تو بویی 


(عراقی, ۱۳۷۰: ۱۳۳) 
که بعدا مورد توجه شاعران قرارگرفت و ساقی‌نامه‌سرایی علاوه بر وزن متقارب و قالب مثنوی در این 
وزن و قالب نیز رایج شد. بعداً هم قالب ترکیب بند را اختیار کردند. سرودن ساقی‌نامه به صورت مستقل 


نقد ادبی 


بعد از نظامی و در قرن هفتم رواج می‌یابد. و درقرن هشتم یکی از جریان‌های رایج شعر می‌شود. حافظ 
هم در این قرن ساقی‌نامه‌ای در قالب مثنوی و به بحر متقارب می‌سراید. خلاصه نظم ساقی‌نامه در قرن 
هشتم و قرون بعد از آن رواج و رونق خاصی می‌گیرد. 

ساقی‌نامه ملایریشان 

گفته شد ملایریشان از شعرای اواخرقرن هشتم و اوایل قرن نهم می‌باشد. بنابراین به طور معمول از 
جریان ساقی‌نامه‌سرایی نباید برکنار مانده باشد. به همین دلیل ملاپریشان همگام و همراه با دیگر شعرا 
در این راه قدم گذارده است و ساقی‌نامه‌ای را به زبان لکی سروده است که در قالب متنوی است و وزن 
آن نیز وزن خاص شعر لکی» یعنی وزن هجایی است. در ساقی‌نامه‌ی ملایرشان" خبری از مغنی نیست و 
خطاب "ملا" فقط به ساقی است. ملا در این ساقی‌نامه ژرف‌ترین اندیشه‌های عرفانی را مطرح می‌نماید و 
از ساقی مدد می‌خواهد که به کمک باده‌ی خویش وی را سرمست کند تا از غرور این هستی ظاهری و 
دروغین رها شود و توضیح می‌دهد که این شراب شراب شهود و معرفت حق است که از جام توحید آن 
را می‌نوشد و با شراب حریفان رد که نهی شده‌ی خداوند است و عقل را از بین می‌برد» کاملاً متفاوت 
است و نوشیدن çıl‏ به انسان هستی واقعی می‌بخشد و وجود ذزه مانند او را به هستی مطلق متصل 
می گرداند و بعد از فنا (فی (all‏ به (بقا باالله) می‌رساند. در gêla‏ ملاپریشان می‌خواهد به کمک ساقی 
عالی‌ترین مراحل سلوک روحانی خویش را طی کند. 

ملاپریشان در این ساقی‌نامه اوج شکوفایی شعری و تعالی روح و انديشه خود را به نمایش می‌گذارد تا 
beî‏ که ساقی‌نامه‌ی وی در پهنه‌ی ادب کی بی‌نظیر است و در تقابل با ساقی‌نامه‌های زبان فارسی» از 
آنها چیزی کم نمی‌آورد و با بهترین و عالی‌ترین نمونه‌های آنها نیز پهلو می‌زند تا آنجا که کمتر لک 
زبانی است که بیت نخست این مثنوی را خصوصا با اجرای زیبای آقای رحمان‌پور در یاد و خاطر خویش 
نداشته باشد. حال جهت آشنایی بیشتر متن کامل ساقی‌نامه‌ی ملاپریشان که در بخش دوم دیوانش آمده 
است آورده می‌شود: 


ساقی باوه‌ری جامی په‌ی مه‌ستی سوودم مه‌ستیه‌ن ژیان ژه هه‌ستی 


دونیا و مافیها pas;‏ فه‌رآمزش 

مونهی ثه‌للاه موزیلی خەرەد 

هه‌وا په‌ره‌ستان حەق په‌ره‌ست نيهن 
مه‌شری مهرد ثه‌فکه‌ن ته‌لخ لەب شیرین 
مه‌ستی باوه‌رة فه‌نا فيللا بووم 

کافر وه زوهدم مورید جامم 

من ده‌رده دارم دموای گیانم که 


جامی که مه‌غزم باوەرۆ وه جۆش 

نه ژو باده‌ی به‌زم حه‌ریفان ره‌د 
مه‌ستان مه‌جاز دیون مه‌ست نيهن 
ژهو باده‌ی بىغەش خومخانه‌ی دیرین 
بدەر تا Sa‏ جا پاک ژه گوناه بووم 
موسه‌لمانی کهر من تشنه کامم 
فه‌دات بام ساقی تەر زوانم که 


نخستین همایش بینالمللی ادییات کر دی 


ژه جام ته‌وحید یه‌ک جا مه‌ستم که ژهره‌ی ناچیزم تو باو هه‌ستم که 

بده‌ر بنۆشم وه ياد مه‌ستان په‌نجه‌ی ثیبلیس پیچ» خوداپه‌ره‌ستان 
ساقی پر بکه‌ر جام Sa‏ مه‌نی شایه‌د بوگزه‌رم ژه ما و مه‌نی 

بی تا بنۆشم وه ياد که‌سی زنده گی مه رگهن بی yai‏ نه‌فه‌سی 
یک نه‌فه‌س وه ثهو 345 رووده‌ر )99 بووم کافرم ثه گر جوویای مینوو بوم 

چه حاجهت وه خولد» حوور و قسوورهن حوور په‌ره‌ست نیم دووسم متروورەن 
زاهد تو وه حوور و بهشت به‌رین من وه خاک کوی دلروبای دیرین 
من و ثاب عشق خاکم سرشت‌ن يەک جه‌فاش وەلام چوون هه‌شت بەھەشتەن 
ھەر تیری oj‏ شه‌ست ساف دڵبەرەن ژه‌هرش ژه میوه‌ی تووبا خوشته‌ره‌ن 
io‏ زه‌خم خهده‌نگ مژه‌ی دلارام نه‌نگه‌ن پا نیاین وه سه‌حرای ekê‏ 
ده‌رعه‌ین مه‌ستی به‌لکه‌م یاریم کین نه‌وا بله‌غزم نگه‌هداریم کین 


(دیوان. بخش دوم: ۱۰و٩)‏ 


ملاپریشان" شاعر عارف و دانشمندی لک زبان است که از نام نسب, زادگاه» مدفن» فرزندان و نحوه- 
ی زندگی او اطلاع چندانی در دست نیست. lalê‏ در بعضی دست‌نوشته‌ها نام او را «محمود» دانسته‌اند 
که چندان قابل اعتماد نیست. در مورد زادگاه او به طور خلاصه می‌توان گفت که زادگاه او به گستردگی 
تمام مناطقی است که لک زبان‌ها در çıl‏ مناطق به سر می‌برند. هرچند بعضی او را اهل سلسله, دلفان» 
دینور و غیره دانسته‌اند و این اقوال و ادعاها نیاز به تحقیقات بیشتر دارند. به هر صورت در احوال و 
زندگی ملاپریشان جز این نمی‌توان گفت که وی را «ملا پریشان» می‌گفته‌اند و در شعر «پریشان» 
تخلّص می‌کرده است و از علمای نیمه دوم قرن هشتم و احیاناً اوایل قرن نهم بوده است. 

"ملاپریشان" از علوم مختلف بهره‌ها داشته است و خود در مباحثه‌ی با شیخ رجب برسی" به این امر 
اذعان می کند. از اشعار ملاپریشان برمی‌آید و با توجه به تأویلاتی که از حروف و کلمات می‌نماید» معلوم 
می‌شود که از پیروان فرقه حروفیه (نقطویه) می‌باشد. در واقع باید دانست که ملاپریشان شیعه‌ی ائنی 
عشری بوده است و این مطلب علاوه بر این که وی ساکن لرستان بوده و مردم این خطه به حب JÎ‏ 
علی(ع) شهره بوده و هستند به داشتن مذهب تشیع در طول تاریخ معروف بوده‌انده از جای جای دیوان 
ملاپریشان نیز مستفاد می‌گردد و از مرثیه‌ای که در سوگ سالار شهیدان گفته است. نیز این نکته به 
خوبی استنباط می‌شود. 


نقد ادبی 


از ملاپریشان اشعار و دست‌نوشته‌های بسیاری برجای مانده است. دیوان ملاپریشان به تصحیح مرحوم 
آغضنفری" از دو بخش تشکیل شده است؛ بخش اول شامل «پریشان‌نامه» که حدوداً در بمست و شش 
بند سروده شده است و در هر بند از موضوعی سخن به میان آورده است. بخش دوم شامل اندرزهاء 
ستایش‌هاء نیایش‌ها و طلب آمرزش ملا از درگاه حق است. تمام این اشعار در قالب مثنوی و به وزن 
هجایی سروده شده‌اند و دارای درون‌مایه‌ی دینی و عرفانی هستند. 

ملاپریشان از آیات و احادیث و روایات اسلامی به صورت تلمیح» تضمین, اقتباس و غیره بسیار 
استفاده کرده است تا آنجا که کمتر صفحه‌ای از دیوان وی است که در آن به چند آیه Û‏ روایت o Ll‏ 
gah‏ پات نی ah‏ مامتا و عرسا ها مس ماک ی و اا که 

ملاپریشان با رموز و دقایق شعر و شاعری آشنا بوده است و cs yelê‏ واقعی را موشکافی و مطلب‌گویی 
می‌داند و در شاعری و نویسندگی سادگی را می‌پسندیده است» گذشته از این» ملاپریشان از جریانات 
رسمی شعر فارسی زمان خود اطلاع داشته است که یکی از این جریان‌ها ساقی‌نامه‌سرایی است که 
IA T‏ ای کر EEES E NAN A EEE E KUNA KG E‏ 


فارسی پهلو می‌زند. 


YONAN 


نخستین همایش بینا لمللی ادبیات کردی 


منابع و مآخذ: 

- تهرانی & آقا بزرگ (YY)‏ الذزیعه الى تصانیف الشیعه. محمد آصف فکرت. مشهد. 
آستان قدس «êyê‏ بنیاد پژوهش‌های اسلامی. 

- حافظ برسی» رجب بن محمد (۱۳۸۵) مشارق الانوار و مشرق الاذکار تہرانء چاپ 
افست. 

- حسینی کازرونی» سید احمد. ساقی‌نامه‌ها. تهران» زوار. 

- کاظم موسوی, بجنوردی (۱۳۷۵) دایره المعارف بزرگ اسلامی» مرکز دایره المعارف 
بزرگ اسلامی» ذیل «برسی». 

رستگار فسایی» منصور (۱۳۷۳) انواع شعر فارسی, شیرازء انتشارات نوید. 

- شمیساء سیروس (۱۳۷۰) انواع ادبی» تهران, باغ آیینه. 

- صفاء ذبیح الله (WEF)‏ تاریخ ادبیات در ایران ج ۴ تهران فردوسی‌چاپ سوم. 
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- عراقی, فخرالاین ابراهیم همدانی (۱۳۷۰) کلیات» به کوشش سعید نفیسی, چاپ ششم 
تهران» انتشارات سنایی. 

- فخرالزمانی قزوینی» ملا عبدالنبی (YAY)‏ تذکره‌ی میخانه. تصحیح احمد گلچین- 
معانی,تهراناقبال. 

- ملاپریشان (۱۳۶۱) دیوان, به تصحیح و اهتمام اسفندیار غضنفری» خرم‌آباده انتشارات 
چاپخانه رشنو. 

- ملاپریشان (WYA)‏ دیوان, به تصحیح و اهتمام فتح‌علی حیدری زیباجویی» کرمانشاه. 
انتشارات چایخانه محمدی. 
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نقش اسطوره در ادبیات کردی از دیدگاه روان‌شناسی 
دکتر احمد اما * 
شیدا > ** 

چکیده: 

انسان موجودی زیستی» روانی» اجتماعی واسطوره‌ای است و بدون این نگاه به انسان نمی‌توان شناخت 
بهتری از او به دست آورد. توجه به بعد اسطوره‌ای بودن در انسان را می‌توان از طریق روان‌شناسی 
یادگیری فرهنگی تحلیل کرد. این مکانیسم فرآیندی است که آموزه های موجود در فرهنگ‌های مختلف 
را در فرهنگ خاص هر منطقه. سینه به سینه انتقال می‌دهد. اسطوره کلمه‌ای معرب است که از واژه 
یونانی «هیستوریا» به معنی جستجو, آگاهی و داستان گرفته شده است. اساطیر نشان دهنده فرهنگ و 
نحوه‌ی تفکر مردمان در دورانهای کهن است زبان گویای تاریخی است که در آن نیازهاء آرزوهاء 
ناکامیها و ایده‌آلهای بشر را می‌توان یافت (یونگ, ۱۳۷۸). اسطوره عمری به قدمت تکامل انسان دارد و 
با این نگاه اگر دوران کودکی یک انسان را به عنوان دوران آغازین رشد بشر در نظر بگیریم (دیدگاه 
اریک فروم) فرآیند تکامل کودک با محیطش (انسان‌های اولیه با طبیعت) بیشتر پردازش هیجانی T‏ 
عاطفی بوده است. بر اساس نظریه byg‏ در روان‌شناسی فیزیولوژی آمیگدال (مرکز پردازش هیجانی- 
عاطفی) در افراد زودتر از قشر مغز (مرکز پردازش عقلانی) رشد می کند و با درک این مهم گویی زبان 
آمیگدالی انسانهای اولیه زیر ساخت پردازشهای هیجانی - عاطفی با قدرت تخیل بالا و جان پنداری به 
محرکهای پیرامونی بسترسازی و شکل‌دهی به اساطیر بوده است. فروید اساطیر را رسوبات فرآیندهای ‏ 
ناخودآگاه تلقی کرد که از طریق مکانیسم فرافکنی برون ریزی می‌گردد و یونگ نیز با ژرفانگری بیشتر 
به لایه عمیق‌تری در شخصیت انسان اشاره نمود که آن را «ناخود آگاه جمعی» تعریف کرد که درانسان - 
ها عمومی و فراگیر و در همه یکسان است و زیرلایه روانی مشترکی را تشکیل می‌دهد که سرنوشت 
فرافردی دارد و درون هر فرد حضور دارد (روتون» ۱۳۷۸). ادبیات کُردی بسان ادبیات کهن جهان و ایران 


* استادیار دانشگاه کردستان. 
۴ کارشناس ارشد کتابداری و اطلاع رسانی و کارشناس مطالعه مفید اداره کل امور کتابخانه‌های عمومی استان کردستان. 


نخستین همایش بینالمللی ادبیات کردی 


تحت تأثیر اساطیری است که همواره در جهت دهی و کسب بینش و بصیرت تغییره امید و آرزو و ایجاد 
صلح روانی بین انسان و طبیعت پیامهای خود را به انسان می‌دهد. نقش اساطیر قهرمان» خیر و شر 
نوروزه آتش» عشق» آفزینش» خدا و.... در متون و ادب کردی در قالب مفاهیم و مصداقهای خاص وجود 
دارد که در فرایند روان‌شناسی یادگیری فرهنگی پیامهای خود در رویه‌های روانی» عقلانی» عاطفی» 
هیجانی و معنوی منتقل کرده است که قدرت تخیل و پردازش هیجانی در مخاطبین بر وسعت این مهم 
شاخ و برگ بیشتری داده که رنجهاء ناکامی‌هاء آرزوهاء و ایده‌آل گرایی‌ها را برای انسان معنای دگری می - 
دهد. این مقاله با نگاهی تحلیلی به بررسی نقش اسطوره در ادبیات کُردی از منظر روان‌شناسی می‌پردازد. 


واژه های کلیدی: اسطوره» روان‌شناسی یادگیری فرهنگی» ناخودآگاه جمعی 


YA 


نقد ادبی 


مقدمه 

اسطوره آئینه تمام‌نمای زندگی ملتهاست bul‏ که تاریخ و باستان‌شناسی سکوت می کند اسطوره 
بهترین بذرآگاهی برای ذهن‌های جستجوگر است. اساطیر نشان‌دهنده فرهنگ و نحوه تفکر مردمان در 
دوران‌های کهن است. اسطوره‌های هر ملتی از رازها و رمزها و نیازهای آنان سخن می‌گوید. اسطوره 
ایده‌آل‌ها و آرزوهای انسان را می‌نمایاند و شکاف بین من واقعی و من ایده‌آل را در اینان پلی ارتباطی 
برقرار می کند. اساطیر نماینده تداوم زندگی فرهنگی یک ملت و به نوعی تاریخ است. اسطوره‌ها در بعد 
نمودی خود در هیبت افسانه‌ها و قصه‌ها خود را نشان می‌دهند. آن زمانی که در جریان بادگیری فرهنگی 
اسطوره‌ای سینه به سینه نقل می‌گردد فرد با لایه‌های ژرفای شخصیتی خود رابطه پیدا کرده و روح را 
متأثر و به حرکت در می‌آورد. در طی این فرآیند انسان یاد می‌گیرد ارتباط من روح خود را تکامل 
ببخشد» مفهومی که عنصری مهم در تحول روح و سلامت روان‌شناختی محسوب می‌شود (فتحی» 
۰ یکی از نیازهای بشر نیاز به شنیدن و شنیده شدن است» این نیاز از نیازهای عمیق روان‌شناختی 
انسان‌هاست که روان تحلیل‌گران به آن انتقال آینه‌ای" می‌گویند؛ آنگاه که شخصی شنیده می‌شود 
درست مانند آن است که در شبکه روابط اجتماعی‌اش لمس می‌شود (همان منبع). پس اسطوره‌ها در 
نیازهای بشر جایی دارند آنجا که باورها و ارزش‌های فرهنگی دست به خلق و آفرینندگی می‌زنند برای 
adê.‏ بر ناکامی‌ها و تحقق آرزوهای دیرینه به نقل و قصه‌گویی از اسطوره‌ها و همانندسازی با آنها در 
سینه‌های خود می‌پردازند. 

مکانیسم پرسشگری در انسان بدون شک سوار بر تجربیات هدفمند دوران کودکی در فرآیند رشد 
اوست. درست آن زمانی که براساس مکانیسمی غریزی و جستجوگری فعال در فرار از qol,‏ گرسنگی 
نوزادی با چرخاندن سر خود و گریه‌های مدام از رنج توله فعالانه نوک پستان‌های مادر را با مکانیسم 
مکیدن جستجو می کند. این از اولین مکانیسم‌های روحیه موجودی است که همواره در پی کشف» خلق و 
آفرینش است و به پیامد این روند در دوران کودکی» کودک والدین را در زیر بمباران چراهای متعددی از 
خود و محیط پیرامون قرار می‌دهد. شاید این همه کنکاش و کنجکاوی بشر سوار بر نیازی باشد که 
فان از به آگاهی ابیت که پود êê‏ تشه دفن اورا gga‏ عفر Sn‏ وافسی نتم اند 
توجه به انسان بدون در نظر گرفتن ابعاد آن میسر نیست. انسان موجودی زیستی؛ روانی» اجتماعی و 
اسطوره‌ای است. هر چند این ابعاد میان دالان‌های تودرتو بهم پیچیده‌اند اما کوتاه سخن اینکه بعد 
اسطوره‌ای بودن او ما را به عرضه بحث بیشتر می کشاند. 


اسطوره: 


Mirror Transferense. 


۳۹ 


نخستین همایش بینالمللی ادییات کردی 


«اسطوره» کلمه‌ای معرب است که از ela‏ یونانی «هیستوریا»" به معنی «جستجوء آگاهی و داستان» 
گرفته شده‌است. در زبان‌های «هند و اروپایی» نیز مشتقاتی دارد. در (سانسکریت (Sutra‏ به معنی 
داستان است» و در فرانسوی (Histoire)‏ در ادبیات انگلیسی به دو صورت (Story)‏ به معنی مکاتب» 
داستان و قصه تاریخی و (History)‏ به معنی تاریخ گزارش و روایت به کار می‌رود. در زیان و ادبیات 
کردی از همان واژه اسطوره بیشتر استفاده می‌گردد. 

تعاریف متعددی درخصوص اسطوره در بین کسانی که این مهم را واکاوی کرده و سنجیده‌اند وجود 
دارد؛ اسطوره نقل کننده سرگذشت قدسی و مینوی است. راوی واقعه‌ایست که در زمان نخستین» زمان 
شگرف بدایت همه ji>‏ رخ داده است. به بیان دیگر: اسطوره حکایت می‌کند چگونه به برکت کارهای 
نمایان و برجسته‌ی موجودات فراطبیعی» واقعیتی چه کل واقعیت یا تنها بخشی از آن پا به عرصه وجود 
نهاده است. بنابراین اسطوره هميشه متضمن Gala)‏ یک خلقت است. یعنی می‌گوید چگونه چیزی پدید 
آمده و هستی خود را آغاز کرده است. اسطوره‌ها فقط از چیزی که به راستی روی داده و به تمامی پدیدار 
گشته سخن می‌گوید. شخصیت‌های اسطوره موجودات فراطبیعی‌اند و تنها به دلیل کارهایی که در زمان 
سرآغاز همه چیز انجام داده‌انده شهرت دارند. اساطیر کار خلاق آنان را باز می‌نمايانند و قداست Û‏ 
فراطبیعی بودن اعمالشان را عیان می سازند (میرچا الیاده» ۱۳۸۲). اسطوره را باید داستان و سرگذشتی 
مینوی (آسمانی و مربوط به فراسوی جهان مادی) دانست که معمولاً اصل آن معلوم نیست و شرح عمل 
و عقیده نهاد و یا پدیده‌ای طبیعی است به صورت فراسویی که دست‌کم بخشی از آن» از سنت‌ها و 
روایت‌ها گرفته شده و با آایین‌ها و عقاید دینی پیوندی ناگسستنی دارد. در اسطوره وقایع از دوران اولیه 
نقل می‌شود و شخصیت‌های آن فراطبیعی بوده و همواره هاله‌ای از تقدس و قهرمان‌های مثبت آن را lê‏ 
azê €‏ است (آموزگار ۱۳۷۸). 

دیدگاه روان‌شناختی اسطوره: 

فروید" بعنوان پدر روانکاوی اولین کسی بود که در تبیین جالات روانی بشر و فرآیند رشد روانی» 
جنسی از کودکی تا پیری به تحلیل اساطیر و نقش‌پذیری آنها در روان انسان پرداخت. فروید اساطیر را 
رسوبات فرآیندهای ناخودآگاه" تلقی کرد و از طریق اسطوره‌های یونانی به تبیین حالات روانی انسان 
پرداخت. از نظر "فروید" «دریافت درونی و تیره و کار دستگاه روانی شخص محرک اوهامی است که بطور 
طبیعی به بیرون و معمولاً به آینده و فراسوی جهان افکنده می‌شوند». اوهام معرف که کاملاً در نتیجه 
فرافکنی روانی پدید آمده‌انده شامل عقاید ما درباره جاودانگی» کیفر و جهان پس از مرگ است و همگی 
تنها بازتاب‌های روان درونی ما و اساطیر روانی‌اند (روتون» AWYA‏ با این دیدگاه فروید مکانیسم فرافکنی 
را در روند شکل‌گیری اساطیر مورد توجه قرار داده و ناخودآگاه را نهانخانه‌ای تصور می کرد که رژیاهای 


`, historia 
unconsicones.” 


نقد ادبی 


جنسی در آن ذخیره می‌گردد و ذهن خودآگاه از آن بی‌خبر است» درنتیجه اساطیر برآمده از جنسیت‌اند که 
در رسوبات ناخودآگاه قرار دارند. 

از سوی دیگر "یونگ با دیدگاه روان‌تحلیلی خود به نقش ناخودآگاه فروید" در شکل‌گیری اساطیر 
بسنده نکرد و با پی بردن به بعد دیگری از روان انسان معنای ژرفاتری را از اسطوره به دست آورد. او دو 
سطح در روان را تحلیل کرد: سطح فوقانی عبارتست از: «ناخودآگاه فردی»" که درست زیر خودآگاه قرار 
دارد و به گفته فروید ظرفی برای سرکوبی‌هاست اما در زیر آن لایه ژرفتری به نام «ناخودآگاه جمعی»۲ 
قرار داد که اسرار آن با فنون فرویدی (لغزش‌های زبانی» آزمون تداعی واژگان» آشکارسازی نمادها (g‏ 
ناگشودنی است» ناخودآگاه جمعی عمومی و فراگیر است» در همه افراد یکسان است و بنابراین زیر لابه 
روانی مشترکی را تشکیل می‌دهد که سرشت فرافردی دارد و درون فرد فرد ما حضور دارد. Oy‏ 
درون‌های ناخودآگاه جمعی را «کهن‌الگو»" خواند و همین کهن‌الگوها هستند که تصاویر کهن الگو را 
می‌سازند که از طریق اساطیره dakê)‏ هنر و ادبیات یا آنها آشناييم» تصاویری جهانی که از دورترین 
DEDE SU buyê cê o,‏ سس که Kas‏ چیری eral‏ کسیر nan‏ قط وع انان 
گذشته نياکان آموخته شده است به همان گونه‌ای که (اسید دی اوکسی ریبونو کلئیک (DNA‏ در انسان, 
توده‌ای از گذشته‌های اوست (مونل واینرء (YHH‏ 

این خاطرات پنهانی نه فقط شامل بشر اولیه است بلکه خاطرات مربوط به اجداد حیوانی آدم‌نمای بشر 
را هم دربرمی‌گيرد. (فوردهام (WON‏ یونگ معتقد است تمام افراد بشر دارای ناخودآگاه جمعی یک‌سانی 
هستند که به دلیل شباهتی است که در ساختار مغز آنها به علت تکامل و تطور عمومی گونه انسان وجود 
دارد. آنچه بدین‌سان به ارث برده‌ایم یا به اصطلاح این خاطره نوعی که داریم در واقع به معنی امکان 
بازسازی تجربیات سال‌های گذشته است (یونگ, (YAŞA‏ 

«ناخودآگاه جمعی» سبب می‌شود در ما آمادگی‌های قبلی نسبت به آنچه در پیرامونمان هست پدید آید 
و ما را وادارد به گونه‌ای گزینشی نسبت به جهان واکنش نشان دهیم. فرآیندهای روانی نياکان ما تعیین 
کننده رویکرد ما به جهان و برداشت ما از آن است. برای نمونه هر بشر از هنگامی که پا به جهان 
می‌گذارده این استعداد را دارد که در حیات ویژه و به صورت‌های خاص ادراک يا اندیشه کند که با گذشت 
زمان به وسیله تجارب شخصی تکامل می‌یابد. با این تفاسیر در نگاه مشترک یونگ و فروید: 
اسطوره‌شناسی دانشی است که از فرافکنی نمادین تجربیات روانی نوع بشر به وجود آمده است gl)‏ داینگ 
و لودیمیر والتره ۱۳۷۹). 


Personal unconsicones.' 
Collective unconsicones.' 
archetype." 
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نخستین همایش بین‌المللی ادبیات کرد 


با توجه به وجود ناخودآگاه جمعی و شکل‌گیری الگوهای کهن (آرکی‌تایپ‌ها) در روند به وجود آمدن 
اساطیر» امروزه دیدگاه‌های نوبن علم روان‌شناسی بر روی کلیدواژه‌ای مهم بحث می‌کند که ضرورت این 
مهم به فرآیند به وجود آمدن اسطوره‌ها معنای تازه‌تری می‌دهد. 

«ذهن هیجانی»! زیرساخت آغازین تعامل بشر اولیه با محیط پیرامون خود بوده است و با این نگاه با 
توجه به 4S2)‏ قدرت تخیل بشر و شاخ و برگ دادن به پدیده‌ها از خصوصیات ذهن هیجانی می‌باشد 
می‌توان به «آرکی‌تایپ«های یونگ نگاه ملموس‌تری کرد. در طول تکامل بشر در تعامل بین او و محیط 
پیرامون موقعیت‌ها همواره بارها و بارها تکرار شده‌اند. نقش بستن مجموعه هیجان‌ها در سلسله اعصاب 
(ذهن هیجانی) به شکل‌گیری فطری و خودکار برخی از رخدادها در نهاد بشر گواه بر ارزش حیاتی 
آنهاست (گلمن» (YAY‏ زیست‌شناسان تکامل گرا معتقدند که واکنش‌های خودکاری از این دست (فرآیند 
ترس انسان اولیه از خطرهای پیرآمونی) در دستگاه عصبی نقش بسته‌انده زیرا این واکنش‌ها در دوره‌ها 
بسیار طولانی و سرنوشت‌ساز, در دوران ماقبل تاریخ بشر فرق میان نابودی و بقا را رقم زده‌اند. پس ذهن 
هیجانی و ذهن رد گرا از مقلفه‌های alal‏ مغ انسان امست: که در واقمیت آمر ما داران ذو ذهن هستیم 
که یکی فکر می‌کند و دیگری احساس می‌کند. از ابتدایی‌ترین ساختارهای مغز یعنی ساقه مغز مرکز 
هیجانی (ذهن هیجانی) بود که شکل گرفت. میلیون‌ها سال بعد در طی تکامل از این قسمت‌های 
هیجانی مغز بود که ذهن خردگرا (متفکر) یا قشر تازه مخ پدید آمد که بیانگر این واقعیت است که مغز 
متفکر از مغز هیجانی به وجود آمده است (گلمن» ۱۳۸۲). 

با این استنباط به جرأت می‌توان گفت که منشاً اساطیر نیز از بهره‌گیری انسان با توجه به فرآیند Anê,‏ 
و تکامل آن ذهن هیجانی می‌باشد. لدو" (۱۹۹۶) نیز مرکز پردازش‌های هیجانی در «امیگدال»" را که 
از سیستم «لیمبیک»" ناشی می‌شود مطرح کرد و بیان نمود که هیجان‌ها قبل از شناختواره‌ها شکل 
می‌گیرند. پس بشر اولیه آغاز تعامل او با محیط ذهن هیجانی بوده است و اسطوره‌ها نیز خاستگاه‌های 
اولیه دارند که ذهن هیجانی بشر در تحلیل پدیده‌های پیرامونی از قوه تخیل بیشتری بهره می‌جست و 
چون هیجان‌ها مرزبندی کمتری را در خود می‌پذیرند بدین‌سان اسطوره‌ها در جدال بین انسان و طبیعت 
به وچو د می‌آمفند و کر فزس‌ها نا e‏ ها آززوهاه اید ذال گر ای le‏ تخلاه روان انسان‌ها را پم کرد 

زبان بشر گذشته با بهره‌گیری از ذهن هیجانی برگرفته از رمزهاء نشانه‌ها و آواهای طبیعت بود و گویی 
پگ وان مشر بین اسان و طلمستا وجرد داشت که انا aa a dalal‏ که زنک قرو 
نیز از رازهاء سمبولها و نشانه‌ها بین انسان و طبیعت بعنوان مادر اولیه از «زبان از یاد رفته» صحبت 
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می‌کند. این زبان مشترک به تناسب فرهنگ‌های خاص, معنایی ویژه پیدا می‌کرد و هر ملت و فرهنگی 
با توجه به ارزش‌ها و اعتقادات خود اسطوره‌های خاصی را خلق می کردند. زبان طبیعت» گاه در سکوت 
مرگبار شبی «Ss U‏ رعد و برقی جان‌فرساء زلزله‌ای غیرمنتظره و طوفانی سرسام‌آور انسان گذشته را به 
تسلیم خود وامی‌گذاشت و امنیت روانی او را به مخاطره می‌انداخت. انسان نیز برای کنترل» حفظ امنیت 
روائی» تغییر 9 EWA)‏ به آینده به اسطوره‌های خلق شده با شاخ و برگ‌های فراوان پناه می‌برد که ناکامی 
تجربه شده را و یا سؤال به ذهن آمده را معنایی دگر پیدا کند. 

بدین‌سان اسطوره‌ها حاصل زبان از یاد رفته انسان و طبیعت می‌باشند که به صورت نشانه‌های رمزی 
رمزی استفاده می کند و از این طریق می‌تواند بسیاری از نیازها و میل‌ها و هدفهای خود به وسیله 
نشانه‌های رمز ی» مانند واژه‌هاء dabê,‏ اثرهای ادبی 9 هنری» موسیقی» نقاشی 9 نمایش دهد ۳ حتی به 
دست آورد. یکی از فوائد نشانه‌های رمزی این است که جای انگیزه‌ها غریزی و تمایلاتی را که ابراز Laz‏ 

اسطوره‌ها نیز درست در زمان‌های خاص خود به داد دستگاه روانی انسان‌ها آمده و رمزها و نشانه‌های 
واکتشی از ناتوانی انسان می‌شدند و در مقابله با درماندگی‌ها و ضعف او در برآوردن آرزوها و ترس از 
حوادث غیرمترقبه قدرت تخیل نهایت فعالیت خود را در این زمینه انجام می‌داد. خدایان به این ترتیب 
خلق می‌شوند و سپس به شهریاران و پهلوانان زمینی تبدیل می‌گردند و گاهی به عکس از شخصیتی 
تاریخی يا قهرمان معمولیء موجودی اسطوره‌ای شکل می‌گیرد؛ به این صورت که همه ویژگی‌های یک 
موجود خارق‌العاده را به gl‏ نسبت می‌دهند و به تدریج با این ویژگی‌ها قهرمان از صورت موجود بشری 

اسطوره‌ها همچنین نشانه‌ای از عدم آگاهی بشر از علل واقعی حوادث است. انسان به پیروی از تخیل 
خود برای رویدادها علت و انگیزه می‌تراشد و به این ترتیب تخیل را با وآقعیت‌ها پیوند می‌دهد (آموزگار 
YY‏ پس می‌توان گفت که آن زمان که «کرتکس مغز» انسان‌ها رشد نکرده بود و ذهن خردگرای او 
عنوان bê,‏ در ذهن او متجلی می‌شد نتواند از واقعیت جدا کند؛ پس بشر گذشته توان جدایی رؤیاها از 
وأقعیت‌ها را نیز خوب نداشتند و شاخ و برگ‌های پدیده‌های موجود در رژیاهای خود را با قدرت تخیل بالا 
برای همدیگر به عنوان واقعیت» سینه به سینه نقل می کردند که بدینسان خاستگاه اسطوره‌ها می‌شدند. 

اسطوره‌ها و ادبیات کردی 

ایران سرزمین تضادهاست سرزمینی است که اقوام و ملت‌های مختلف در تعامل با همدیگر بودند. 
اسطوره‌ها نیز همواره در صحنه فرهنگ لباس‌های مبدل پدیدار می‌شوند که همان کهن‌الگوهای یونگ 
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هستند که به صورت‌های اصیل نمی‌توان به وضوح در فعالیت‌های فرهنگی آدمی مشاهده کرد بلکه 
بصورت تمثیلی و استعاری در „kê,‏ گفتار و حالات افراد جامعه در قالب اسطوره و یا اشکال دیگر ادبیات 
متجلی می‌شوند. ادبیات کُردی نیز همواره در مسیر اشاعه‌ی فرهنگی رشد کرده است؛ یعضی چنانکه 
فرهنگ‌های مختلف این سرزمین در طی مکانیسم‌های مختلف در همدیگر تداخل و نفوذ می‌کردنده این 
مهم نیز در ادبیات ایران و کرد مشهود است. به نظر مولف اسطوره‌های ایران و گرد از همدیگر جدا 
نیستند چون زمان و مکان خاصی را برای پیدایش اساطیر نمی‌توان در نظر گرفت و اسطوره‌ها در 
فرهنگ‌های مختلف در زیرساختی مشت رک نمودی متفاوت را نشان می‌دهند. اسطوره‌ها از متن ادبیات 
شفاهی انسان‌ها در محاورات روزمره از طریق مکانیسم یادگیری فرهنگی سینه به سینه نقل می‌شدند و 
در موقعیت‌ها و زمانها و رخدادهای خاص روان بشر بر عمق و ماوراتی کردن آن می‌افزود. 

در علم اسطوره‌شناسی به دو مفهوم برخورد می‌کنیم: «وجود» و «نمود» اسطوره؛ وجود اسطوره را 
می‌توان به استناد ناخودآگاه جمعی بولگ و کهن الگوهای موجود در آن که از میراث نیاکان بشری 
است» درک و استباط کرد. فرهنگ‌های مختلف در ناخودآگاه جمعی بشر با Lol‏ و رمزهای خاص ol‏ 
فرهنگ اساطیر خاص خود را دارند. یونگ در یک سخنرانی خود در ۱۹۲۲ اعلام کرد که اسطوره‌هابه 
طور کلی تمامی آثار ادبی و هنری مانند موجوداتی زنده در متن فرهنگ رشد می‌کنند و شکوفا می‌شوند. 
در واقع بنیادها و نهادهای اسطوره‌ای در طی تاریخ در نمادها و باورهای گوناگون آدمی در هم تنیده‌اند. 
آنها در «وجود» با هم یگانه‌اند اما در «نمود» از یکدیگر جدا هستند. پس در وجود اسطوره در ادبیات 
کردی (زبان و اندیشه و هنر) يقین داشته و داریم. هر چند به صورت مکتوب در ادبیات کردی ردپایی 
دیده نمی‌شود. ll‏ در بعد نمود اسطوره به راحتی می‌توان در ادبیات شفاهی و کتبی کردی نقش اساطیر را 
درک کرد. 

در این راستا می‌توان به «آرکی‌تایب» یونگ و کهن‌الگوی قهرمان در ناخودآگاه جمعی اشاره نمود. 
اسطوره قهرمان رایج‌ترین و شناخته شده‌ترین اسطوره‌هاست و ما آن را در اساطیر قدیم یونان» روم و در 
قرون وسطا در خاور دور در میان قبایل بدوی می‌يابيم و در خواب‌های ما هم پدیدار می‌شود. اسطوره 
دارای جاذیه‌ی فریبنده است و اگرچه کمتر به چشم می‌آیده اما اهمیت روانی بسیاری دارد. هر چند 
اسطوره‌ها در جزئیات بسیار متفاوتنده (نمودها) اما هرچند بیشتر موشکافی می‌کنیم بیشتر متوجه می‌شویم 
که ساختارشان (وجود) بسیار شبیه یکدیگرند و گرچه توسط گروه‌ها یا افرادی که هیچگونه رابطه‌ی 
مستقیم فرهنگی با یکدیگر نداشته‌انده آفریده شده‌اند؛ اما همگی الگوهای جهانی و مشابه دارند. ما 
همواره داستان‌های مشابهی درباره‌ی تولد معجزه‌آسا اما مبهم قهرمان می‌شنویم و به نقل شواهدی 
برمی‌خوریم که حکایت از نیروی فوق بشری زودرس» رشد gı ya‏ در قدرت گرفتن و والا شدن» مبارزه‌ی 
پیروزمندانه dle‏ نیروهای آهریمنی» گرفتار غرور شدن و افول زودهنگام بر اثر خیانت با فداکاری 
قهرمانانه‌ای که به مرگ وی انجامیده‌اند (یونگ» ۱۳۷۸). این شخصیت‌های الهی درحقیقت تجلی نمادین 


۳۹۷ 


نقد ادبی 


روان کاملی هستند که ماهیتی فراخ‌تر و غنی‌تری دارد و نیرویی را تدارک می‌بیند که من خویشتن فاقد 
çıl‏ است و از نقش شگرف آن‌ها چنین برمی‌آید که کار اصلی اسطوره‌ی قهرمان, انکشاف خودآگاه 
خویشتن فرد است؛ a‏ آگاهی به ضعف‌ها و توانایی‌های خودش به گونه‌ای که بتواند Û‏ مشکلات 
زندگی روبرو شود Sêş)‏ ۱۳۷۸). 

در تحلیل اسطوره قهرمان» در ادبیات کردی می‌توان به شجاعت دلاوری» غیرت و رشید بودن کردها 
اشاره نمود که همواره در افسانه‌ها و داستان‌های محلی نمودهای راسخی از خود به جای گذاشته‌اند. 

گزنفون" مورخ شهیر یونان (۳۳۰ ۳۵۲ ق.م) در مشاهدات خود از سرزمین کردستان چنین ذکر می‌کند: 
سکنه این سرزمین را «کردوک«ها" می‌نامند. این مردم بسیار رشید و دلاور می‌باشند و هنوز تابع شاهان 
پارس نشده‌اند. در حین گذر سپاه یونانیان از سرزمین کردستان «کردوک*«ها زحمات SU j‏ به یونانیان 
رساندند» زیرا این‌ها مردمی هستند چست و چالاک و دلاور و اگر هم به یونانیان خیلی نزدیک می‌شدند 
می‌توانستند به آسانی فرار کنند. (بدلیسی» ۱۳۷۳). هم چنین در شرفنامه‌ی آبدلیسی" به نقل از استرابن۳ 
درآمده است جوانان پارسی را چنان پرورش می‌دهند که در سرما و گرما و بارندگی بردبار بار آمده و 
ورزیده باشنده شب در هوای آزاد به حراست حشم بپردازند و میوه جنگلی بمانند بلوط و جز آن بخورند 
اینان را «کردک» گویند و «کردا» بمعنی مرد جنگلی و دلیر است. با استنباط از این رخدادهای تاریخی 
اسطوره‌ها در آموزش‌های رسمی و غیررسمی در میان طوایف و Jalê‏ کردها همواره در شکل‌گیری 
صفات aê‏ جوانمرده سلحشورء رشید و دلاور نقش بسزایی داشته است که حتی اسطوره قهرمان در 
ادبیات کردی در نمادهای طوایف و قبایل این منطقه بصورت عقاب» شیر و ... مشهود می‌باشد. خشونت 
حاکم بر طبیعت سرزمین کُردستان و دفاع از قلمرو طوایف همواره منوط به شجاعت و دلیری است که 
در جدال بین انسان و طبیعت و حملات غیرمنتظره طبیعت به او شکل می گیرد. بزرگان قبایل در 
داستان‌ها و افسانه‌های خود برای آموزش فرزندان در پیروزی نبرد با طبیعت و دشمن از شخصیت‌های 
اسطوره‌ای برای همانندسازی فرزندان خود استفاده می کردند و جوانان طایفه نیز در دنیای پنداری خود 
خود را با اسطوره‌های قهرمان همانندسازی می‌کردند و صفات وطن‌دوستی و احترام به آب و خاک و در 
سوی دیگر احترام به آرزش‌های اسطوره منجر به شکل گیری شعن nal‏ و رای Au baya‏ رشتادت؛ 
جوانمرد بودن ایتار و فداکاری و زندگی شرافتمندانه در ادبیات کردی گردیده است که نمود این اساطیر 
به صورت و زبان حیوانات مشهود است چنانکه صفات اسطوره در نمود «هه‌لو» Û‏ عقاب در بزرگ و 


جوانمردانه زیستن در زندگی روزمره مردمان این سرزمین خود را نشان داده است. 


Karduok. 
Strabon." 


۳۹۸ 


نخستین همایش بین‌المللی ادبیات کردی 


اسطوره (ضحاک و کاوه آهنگر) نیز در فرآیند اسطوره قهرمان و آرکی‌تایپ ناخودآگاه جمعی مردمان 
این سرزمین مثل سایر مناطق جهان به آثار هنری» مجسمه» نقاشی» شعر و تصویر و حتی اسم افراد نیز 
رسوخ کرده است. آنجا که خود واقعی انسان توان مبارزه با ناکامی‌های روزگار را نداشته باشد براساس 
اصل خردمندی در روان و بدن, انسان به دنبال راه چاره گشته و با پناه بردن به اسطوره‌ها به شکاف بین 
من واقعی و من ایده‌آل می‌پردازد. در اسطوره (ضحاک و کاوه آهنگر ضحاک نماد ظلم و فریبکاری 
است و با بوسه اهریمن بر دوش او دو مار بر شانه‌هایش می‌روید. مار در ادبیات کردی هم همواره نماد 
نیروهای yê‏ و اهریمنی می‌باشد و صفات بد بودن را در ذهن متبادر می‌سازد با شاخ و برگ دادن قدرت 
تخیل به این اسطوره» ضحاک به صورت اژدهایی دارای سه aya‏ سه پوزه و شش چشم می‌شوند که در 
این میان با رمزگذاری در این اسطوره هر چند اهریمن قوی‌تر باشد از çl‏ سو شخصیت قهرمان کاوه 
آهنگر باید قوی‌ترین جلوه کند تا بتواند بر اهریمن غلبه نماید. غلبه بر اهریمن گویی پیروزی بشر در 
طول تاریخ بر نیروهای شر بوده است. در این اسطوره مغز جوانان ایران خوراک مارهای ضحاک" 
می‌شود که می‌توان به جدال بین جهل و آگاهی در رمزگشایی اسطوره‌ها و نقش این اسطوره در 
آموزش‌ها و زبان و ادبیات به صورت بیداری ملت‌ها و اقوام در برابر حاکمان و شاهان خود را نشان داده 
است. کاوه آهنگر" با داشتن پیشه‌ی آهنگری» نماینده طبقه پیشه‌ور است که از نژاد کردها بود و پسران 
aal aab‏ شمان با CD‏ رهاو مادعا در ااه اوه جار قافن د 
چرمین خود که «درفش کاویانی» نام oyî ce‏ با بیدار کردن مردمان از ظلم‌های "ضحاک" این نیروی 
اهریمنی را از میان بردارد. 

کاوه آهنگر" در ادبیات کتبی و شفاهی کردی همواره خود را به عنوان مظهری از اسطوره قهرمانی 
نشان داده است تا جایی که امروزه dı‏ صورت‌های مختلف نمودهای آن در آثار فرهنگی, اجتماعی» هنری 
و ادبی مشهود است. 

نقش‌های اسطوره‌های اهورمزدا و اهریمن به عنوان نیروهای خیر و شر در ادبیات کردی نیز نمودهای 
آن در نیروهای شر و آهریمنی به صورت شخصیت‌های دیو جن و شیطان, فرومایه, پست ریاکارء 
عوام‌فریب و ظالم مشهود بوده و این نیروها همواره در مقابل خویشتن ایده‌آل بشر ایستاده و مانع رشد و 
رسیدن به اهدافش می‌شوند. نمود اسطوره‌ها به صورت افسانه‌های دیو و پری» عقاب و کلاغ شیر و 
ek»,‏ دختر و دیو به زبانهای انسان‌هاء پرندگان و جانوران در ادبیات کُردی بازگو شده‌اند که در این 
افسانه‌ها در جدال بین نیروهای خیر و شر (اهریمن و اهورامزدا) در کشمکش‌ها و مبارزه‌های عبرت‌آموز, 
نیروهای شر یا ستمگران ناکام شده مجازات می‌شوند و حق به حق‌دار می‌رسد و یا مرگ جوانمردانه 
قهرمان صفاتی از وفاء ایثار و از خودگذشتگی و میهن‌پرستی را نشان می‌دهد. از سوی دیگر اهورامزدا یی 
یا y5‏ به صورت اسطوره عشق و قهرمان به خوبی‌ها دامن زده و به تحقق آرزوهای انسان در برابر 
ناکامی‌ها معنی تازه‌تری می‌بخشد. 


۳۹۹ 


نقد ادیی 


نوروز نیز اسطوره‌ای است که در ایران باستان در میان «ایزدیان» وجود داشته و ایزدیان فرقه عجیبی 
هستند که در سرزمین‌های کردنشین و ارمنی‌نشین به سر می‌بردند. ایزدیان روز اول سال را سر سال 
می‌نامند. در این روز خدایان بر تخت خود می‌نشینند و پیامبران و نزدیکان cên‏ ملازمان پیش او گرد 
می‌آیند و خدا به آنان می‌گوید: «من در میان شادی‌ها و ستایش‌ها به زمین فرود می‌آیم» آنان همگی در 
حضور خدا می‌ایستند و شادمانی می کنند (گلپایگانی» (YY?‏ جشن سال نو ایزدیان» مفهوم زگموگ 
بابلی‌هاه جشن سکیا؛ جشن بابلی و ایرانیان و جشن بسیار معروف «مهرگان» در نوشته (کتیبه بیستون) 
در سنگ نوشته‌های داریوش" همگی دال بر اسطوره‌ای بودن نوروز در نمودهای مختلف است. 
اسطوره‌شناسان ایرانی می‌گویند اعتقاد بر این بود که «نوروز» آن ساعتی است که در ûl‏ سپهر روان‌ها را 
برای ایجاد آفرینش به جنبش و حرکت درمی‌آورد (گلپایگانی» (YY‏ 

بدین‌سان نوروز بعنوان یک اسطوره در فرهنگ و ادبیات کُردی هم وجود داشته و دارد و همواره در 
نمود اسطوره‌ای خود بعنوان نمادی از تغییره حرکت. امید به آینده و آغازء نوینی خود را نشان می‌دهد؛ در 
مناسک و آیین‌های نوروزی در کردستان نیز همواره «آتش» خود نقش اسطوره‌ای دگر را پیدا کرده که از 
جنس نیروهای خیر و اهورامزدایی بود و به جنگ تاریکی یا اهریمن می‌رود و در کردستان نوروز با 
مول امش راخ ین ارک ھا و کان E E‏ رای مدید رید کی RT‏ رشان م دم 
اسطوره نوروز در ادبیات کردی در روابط‌های عاشقانه و انسانی بعنوان آمدن بهاره گل و سرسبزی طبیعت 
در دیدار با معشوق مبرهن می‌گردد. آن زمانی که عاشق در مقایل خود با نیروهای درونی‌اش به ناکامی 
برسد وعده تغییر و آمدن زمانی را در برای امنیت روانی خود پیش می کشد که در آن تغییره حرکت و امید 
مشهود است. رقص و پایکوبی از مناسک نوروز در میان کردها و ادبیات خاص آن جایگاهی ویژه دارد 
گویی این رقص ترجمه رمزهایی از وجد و سماع برای یک اسطوره مینوی با برون‌ریزی هیجانی برای 
غلبه بر یک ناکامی توسط اسطوره قهرمانی می‌باشد که در نمود اسطوره نوروز منجر به همنوایی گروهی, 
همبستگی و روحیه مشارکت‌جویانه مردمان این سرزمین گردیده است» در سطحی که در آثار هنری و 
Saya alyak) Al‏ ره ماع وان ی اسان yana‏ ای و مان hêy‏ سفن أن رمات که 
زمستانی سخت مظهر باورهای پوسیده و کلیشه‌ای می‌گردد و افکار قالبی در برف‌هاو سرمای غول 
زمستان به کنج غارها و خانه‌های خود می‌روند. نوروز از آزاد شدن خود واقعی انسان از پنداره‌هاء افکاری 
و باورهای کلیشه‌ای خبر می‌دهد که نور و آتش و خورشید یاری‌گر انسان می‌شوند و سنگینی برف موجود 
بر روان انسان را با کلید واژه‌های حرکت و تغییر نوید می‌دهند. اسطوره نوروز مولد انرژی و حرکت است 
و آیین‌ها و مناسک آن همواره انسان را بسوی «بودن» و «شدن» سوق می‌دهد. گویی نوروز پالایش 
روانی عقده‌هاء تنگ‌نظری‌هاء ستیزه‌جوبی‌ها و تعارضات درون شخصیتی افراد در بهبود روابط بین 
فردی‌شان می‌باشد و همواره مظهری برای پیدایش راه‌حل‌هایی cul‏ که انسان در بن‌بست‌های تنهایی و 
تعارضی خود در گذشته» حال و آینده قرار گرفته است. 


۳۷۰ 


نخستین همایش بین) لمللی ادیبات کردی 


«اسطوره» آیینه تمام‌نمای زندگی ملت‌هاست آنجا که تاریخ و باستان‌شناسی سکوت می کند اسطوره 
بذر آگاهی برای ذهن‌های جستجوگراست. مکانیسم جستجوگری فعال در انسان برای کشف ناگفته‌ها و 
نادیده‌ها زیرساختی به قدمت تولد بشر دارد. و انسان برای خودشناسی بهتر دست به کاوش در خود و 
محیط پیرامونش می‌زند. ابعاد زیستی» روانی» اجتماعی و اسطوره‌ای بودن انسان او را به دالان‌ها و 
توئل‌های ننک و تازیک ORDÛ Sed‏ می کشاند 

اسطوره رسوبات میراث‌های کهن نیاکان ماست که در ناخودآگاه به ارث گذاشته شده است. در این 
میان آیونگ بعنوان یک روان تحلیل‌گر به ژرفای این لایه‌ها با رمزگشایی dalal dalî‏ نشانه. سمبول‌ها 
و رؤیاها بشر دست به کشف ناخودآگاه جمعی به عنوان یک زیرساخت مشترک در بشر زد. در این 
ناخودآگاه جمعی مژلفه‌هایی وجود درد که آنها را وان caz)‏ الگو یا آرکی (vat‏ نام برد از جمله Lal‏ 
A 4 ۲ QEME ۱ J a è R ۳ 1‏ 
ارکی تایپ‌ها: قهرمان» das‏ کودک انیما 9 آنیموس » پرستش» حير و سر وه l,‏ می‌توان نام برد. 
منطو رها وار بز موتور مر alê‏ یه نام کمن Xaka la çl‏ که در فر هگ سای ماقم ورای Se aê‏ 
مشترک ولی نمودهای متفاوت خاص آن فرهنگ را دارند. آن زمان که انسان به دنبال آروزهای ناکام 
شده خویش, ناکامی‌های ناشی از جدال بین او و طبیعت و تعارض‌های درون روانی خود (شکاف بین من 
واقعی و من ایده‌آل)» خویشتن او جوابی را پیدا نمی‌کرده دست به دامن اسطوره‌ها برای ایجاد یک صلح 
روانی با خود و طبیعت می‌زد و با قو‌ی تخیل خود در آغازش بشر که سوار بر مغز هیجانی بود به شاخ و 
برگ دادن اسطوره‌ها می‌پرداخت و حقارت‌هاء نقص‌ها و آروزهای خود را با آنها برآورد می‌نمود. 

در این میان ادبیات کردی نیز با پهره‌جویی از (آرکی تایپ)اها یونگ در ناخودآگاه جمعی بشر در 
ادبیات شفاهی خود دارای وجود و نمود اسطوره‌هاست» هر Ji>‏ مؤلف طی تحقیق خود به صورت مکتوب 
و عینی موردی مشاهده نکرده است. اما اساطیر ایران‌زمین Û‏ اشاعه‌ی فرهنگی این سرزمین پهناور 
همواره در هم تنیده‌اند و اسطوره‌های çıl‏ با نمودهای فرهنگ هر منطقه وجودی مشترک دارند. مشل 
اسطوره‌ی قهرمان اهورامزد؛ اهریمن (نیروهای خیر و (yê‏ نوروز و اسطوره‌ی آتش و نور و روشنایی. 

اسطوره‌ی قهرمان در طبیعت سرزمین کردستان خواستگاه دیرینه دارد و زیستن در این مرز و بوم با 
توجه به مشاهدات مورخان (گزنفون و...) منوط به تطابق و سازگاری جسمانی و روانی وبژه‌ای با 
اکوسیستم منطقه است که اینجا اسطوره قهرمان در نمودها و صفات متعددی در آثار ادبی و هنری کردها 
مشهود است. در قالب افسانه‌هاه داستان‌هاء نقاشی‌ها و شعرها به صورت نظم و yê‏ و بصورت شفاهی و 
ادبیات محاوره‌ای در آموزش‌های رسمی و غیررسمی کودکان این مرز و بوم مؤثر بوده است. 


`, Anima and Animous 


۳۷۱ 


نقد ادبی 


ادبیات کردی سرشار از نمودهای غلبه‌ی نور بر تاریکی (اهورامزدا بر اهریمن) از خودگذشتگی و ایشار 
و غیرت و سلحشوری (اسطوره‌ی قهرمان) و امید. حرکت, تغییر و روابط عاشقانه‌ی انسان با طبیعت و 
خود (اسطوره‌ی نوروز) بوده و می‌باشد. 

بدینسان می‌توان گفت طبیعت کردستان بدون شک در ذهن و روان مردمان AB)‏ اکوسیستم بر جسم 
و روان) اثربخش بوده و براساس دیدگاه‌های روان شالوده شناختی ادبیات کتبی و شفاهی این دیار نیز از 
طبیعت آن بی‌بهره نبوده است. گویی اسطوره‌ها در طبیعت زیبا و خشن کوهستان‌ها (زبان مشترک انسان 
و طبیعت) خود را بیشتر می‌نمایانند و در دل سینه‌ها برای Jê‏ شدن, آمادگی بیشتری را دارند. تا به ایجاد 
صلح روانی در بین انسان‌ها با خود و طبیعت و تغییر برای «شدن» گستره‌ی بیشتری ببخشند پس جایگاه 
اصیل اسطوره‌ها در (آرکی‌تایپ)‌ها و نیاز به شنیدن و شنیده شدن, و در لایه‌های عمیق روان انسان 
امروزی نیز وجود و نمود خود را حفظ کرده و خواهد کرد. 


منابع فارسی: 

۱ آموزگار, ژاله (۱۳۷۶) تاریخ اساطیری ایران تهران» سمت. 

۲ الله‌دادی» ثریا (۱۳۷۹) افسانه‌های کردی. تهران, دنیای نو. 

coolll -۳‏ میرچاده (YAY)‏ اسطوره» رویاء راز ترجمه روبا منجم. تهران» علم. 

۴- اوادینک» ولودیمیروالتر (۱۳۷۹) یونگ و سیاست. ترجمه علیرضا طیب» تهران» نی. 

۵ بدلیسی» امیر شرف‌خان (۱۳۷۳) شرفنامه تاریخ مفضل گردستان, تهران. حدیث. 

۶ روتون.ک. ک (۱۳۷۸) اسطوره؛ از مجموعه مکتب‌ها و سبک‌ها و اصطلاحهای ادبی و 
هنری. ترجمه ابوالقاسم اسماعیل‌پور. تهران مرکز. 

۷- سیاسی» علی‌اکبر (۱۳۷۴) نظریه‌های شخصیت یا مکاتب دانفشگاهی, تهران دانشگاه 
تهران. 

۸- عرب گلپایگانی عصمت (۱۳۷۶) اساطیر ایران باستان. تهران» هیرمند 

٩‏ فتحی» طاهر. پیسکودرام (۱۳۸۰) پیشگیری و درمان بیماری‌های روانی اجتماعی در 
صحنه نمایش. تهران» پسند. 

۰ فوردهام. فریدا (۱۳۵۱) مقدمه‌ای بر روان‌شناسی یونگ ترجمه مسعود میربها» تهران» 
اشرفی. 

hia -۱‏ جان راسل (YY)‏ شناخت اساطیر ایران, ترجمه ژاله آموزگار. تهران» حبشه. 

«Siy ۲‏ کارل گوستاو (۱۳۷۳) چهار صورت مثالی haz yî‏ پروین فرامرزی مشهد. مؤسسه چاپ 
و انتشارات آستان قدس رضوی. 


YYY 


نخستین همایش بین) لمللی ادبیات کردی 


«Sy ۳‏ کارل گوستاو (YY)‏ روان‌شناسی ضمیر ناخودآگاه. ترجمه محمدعلی امیری» تهران» 
انتشارات و آموزش انقلاب اسلامی. 

«Sis ۴‏ کارل گوستاو (۱۳۷۸) انسان و سمپولهایش, با همکاری ماری لویزفون فرانتس.. (و 
دیگران» ترجمه محمود سلطانیه» تهران» حاجی. 

«Ko ۵‏ کلمن, دانیل (WAY)‏ هوش هیچانی, ترجمه نسرین پارس. تهران» رشد. 

۶ یونگ» کارل گوستاو (۱۳۷۰) خاطرات. رویاهاء اندیشه‌هاء ترجمه پروین فرامرزی» مشهد. 
معاونت فرهنگی آستان قدس رضوی 

«Sis ۷‏ کارل گوستاو (۱۳۷۶) انسان و سمبول‌هایش, ترجمه حسن اکبریان طبری» تهران» 
پاسمن. 

منابع لاتین: 

„Memories, Dreams, Reflection (A. Jaffe, Ed.R. ( ۱۹۶۷۱۸۰ Jung, C.G 
and. C. winston, trans). New york. Vintage Books.. 

, Approching the unconscoous. In.C.G.Jung ) ۱۹۶۴/۱۹, Jung. C.G. 


(Ed). Man and His symbols. Newyork. Dell pub. Co.. 
y.. Jung, C.G, (954), on the Nature of the psyche. Newyork, ARK.. 


۲۱, Ledoux, J, (114۶), The emotional brain. Newyork, simon & 


sehuster,. 

yy. Monl.P.C. & einer. M.F,(Y---), psychodynamic school. In: 
Benjamminej. Sadock, M.D. and virgini A. sadok, M.D comprehseve 
Texbook of psychiarty, seventh Edition, Lippincot williams & 
wilkins, philadephia,. 


YYY 


نکاتی چند پیرامون قومیت " باباطاهر همدانی" 
دکتر all aS‏ امامی * 
سید آرمان حسینی آیباریکی *" 


چکیده: 

باباطاهر همدانی از عرفا و شعرای قرن پنجم هجری بوده است. از دقایق زندگانی باباطاهر اطلاعات 
چندانی بجای نمانده» تا جایی که پژوهشگران در مورد قومیت و نژاد باباطاهر اختلاف نظر داشته و برخی 
بابا را از قوم «jJ?‏ و برخی دیگر«کرد» دانسته‌اند. در این مقاله سعی بر آن است تا با توجه به مسائلی 
چون: محل زندگی و احوال باباطاهر, ارتباط او با شاه خوشین - از عارفان نامی کرد در قرن پنجم 
هجری- دوبیتی‌های تازه به دست آمده از بابا و.. قومیت او را مشخص نموده و سپس به عنوان نمونه- 
در جهت تصدیق سخنان خود- چند دوبیتی را از لحاظ ساختمان و واژگان محلی» بررسی نماییم. 


واژه‌های کلیدی: باباطاهرء کرد j‏ ادبیات گردی» دوبیتی. 


" استاد زبان و ادبیات فارسی دانشگاه شهید چمران اهواز 
* ".کارشناس ارشد زبان و ادبیات فارسی 


نخستین همایش بین‌المللی ادییات کرد 


مقدمد: 

پاباطاهر همدانی" مشهور به "عریان" از dele‏ حکما و عرفای قرن پنجم هجری و صاحب کرامات و 
مقامات عالیه و از سرشناسان yas‏ خود بوده‌است. ولادت او را اواخر قرن چهارم دانسته‌اند و در اواسط 
قرن پنجم یعنی در حدود سال ۴۳۷ که Jab‏ بیک سلجوقی" به همدان رفته بود او عارفی JAS‏ و 
صاحب مقامات بود (صفا۱۳۵۲,ج۳: (TAF‏ شهرت باباطاهر" به خاطر سرودن فهلویانی است که امروزه 
شکل عروضی به خود گرفته و «ترانه» نامیده می‌شود. در مورد زبان شعر باباطاهر به سختی می‌توان 
سخن گفت. زیرا آن چه موجب دشواری در تعیین گوینده‌ی این دوبیتی‌ها شده آن است که گاه نسخه- 
نویسان به اقتضای ذوق عامیانه‌ی خود و به علت فقدان دقت «sele‏ سروده های شاعران را به زبان 
عصر خود درآورده و هر لفظ مشکلی را تغییر داده‌اند و بویژه در مورد فهلویات» آن‌ها را به زبان ادبی 
نزدیک‌تر ساخته‌انده چنان که نمی‌توان دانست اصل آن‌ها وابسته به لهجه‌ی کدام ولایت بوده است 
(مینوی,۱۳۳۵: ۵۴). 

در مورد زبان باباطاهر نظرات مختلفی داده شده: 

"دهخدا" در لغت نامه سروده‌های Wb‏ را به زبانی شبیه به زبان ُری دانسته است (دهخداء۱۳۷۳: ذیل 
(AI‏ و استاد خانری" نیز دوبیتیهای باباطاهر را نمونه شعر یکی از لهجه‌های محلی که در حدود 
همدان متداول بوده می‌داند (خانلری»۱۴۱:۱۳۶۱)؛ مراد آورنگ در «سروده‌های باباطاهر همدانی» می - 
پندارد و می‌نویسد: 

«مردم لرستان از گذشته بابا رال می‌دانند و سروده‌هایش را با گویش لُری می‌خوانند. دانشمندان کرد 
هم در نوشته‌های خود او را از دودمان خود دانسته‌اند و سروده‌هایش را در شمار گویش‌های کردی آورده- 
اند... بسیاری از مردم نیمروز (جنوب ایران) ومردم تبرستان و خراسان و جاهای دیگر نیز چنین زمزمه- 
هایی می‌کنند» (اورنگ»۷:۱۳۵۰٩).‏ ادوارد براون" نیز بابا طاهر را شاعری می‌داند که به لهحه محلی خود 
شعر می‌سروده است (براون۳۶۶:۱۳۶۱۰ 

در این مقاله سعی بر آن است تا با توجه به محل زندگی باباطاهر ارتباط او با شاه خوشین از عارفان 
نامی کرد در قرن پنجم هجری- دوبیتی‌های تازه به دست آمده از بابا mg‏ قومیت او را مشخص کرده و 
سپس به عنوان نمونه- در جهت تصدیق سخنان خود در چند دوبیتی واژگان محلی و ساختمان سروده 
ها را بررسی نماییم. 

خاستگاه بابا طاهر 

آنچه از دوبیتی‌های باباطاهر فهمیده می‌شود این است که باباه اهل "همدان" بوده است؛ باباطاهر در 
برخی از سروده‌هایش به «همدان» و یا «الوند» اشاره نموده است: 

از آن اسبیده بازم همدانی به تنهائی کرم نچیره وانی ‏ (مینوی» ۱۳۳۵: ۵۶) 

بشم بالوند دامان مو نشانم دامن jl‏ هر دو گیتی ها وشانم ‏ (همان: (êY‏ 


۳۷۵ 


نقد ادیی 


سنبلی کشته بیم دامان الوند اونم از طالعم زرده چه واجم (باباطاهرء ۱۳۴۷: ۴۰) 

گلی کشتم پی الوند دامان اوش از دیده دادم صبح و شامان (همان: ۴۵) 

ورم بر سر نهی الوند و میمند نمیوازم خدا زونی ته زونی (همان: ۵۴) 

در «زلال زلال»- یکی از متون کردی که در قرن هشتم سروده ekê‏ است - نیز WW‏ را اهل همدان 
دانسته‌اند: 

JY;‏ همدان, زلال همدان! یادگار من زلال همدان 

چاکا صف بستن نهصده میردان شام خوشین بيا 9 طاهر مهمان (حسینی:۶۳۵:۱۳۸۲) 


zolal hamadān,yadegār-e-men zolal hamadān ,‏ 
taka saf bastan nohsada mērdān , Sam xwasīn biya wa tāher mehmān.‏ 
ترجمه: [خوشا] یادگار من ! همدان» مکانی پاک و منزه است» هنگامی که نهصده مرد صف بسته 
بودند» پادشاه در کسوت شاه‌خوشین مهمان باباطاهر شد. 
البته باباطاهر درجایی خود را ساکن پای «گّین»می‌داند: 
مه طاهر ساکن پای گرینم مه درویش مسلک و آگر دزینم 
(عسگری عالم»۱۱۵:۱۳۸۲) 
«گرین» نام منطقه‌ای و نیز کوهی در نواحی شمالی استان لرستان است و احتمالا منظور LU‏ 
از«گرین» مجازاً کوه گرین در آن سامان باشده زیرا که پای گرین" با کوه سازگارتر است. به نظر می‌رسد 
باباطاهر مدتی در آنجا ساکن بوده و یا این که قبل از سکونت در همدان در آنجا زندگی می کرده است. 
باباطاهر و گویش گورانی 
پیوند bb‏ طاهر با گویش گورانی در این است که بابا لک بوده است؛ پس می‌توانسته به گویش معیار T‏ 
همچنان که منظور و محبوب وی فاطمه لره و مرادش» شاه خوشین به گویش گورانی شعر می‌سرودند- 
شعر بسراید. شایان ذکر است که گویش گورانی,گویش سروده‌های مذهبی و عرفانی مردم کرد بوده 
نگذشت که این گویش»گویش ادبی و معیار مناطق کردنشین قرار گرفت و اگر کسی elê‏ بود و به این 
Vê sojî‏ پریشانء شاه محمد بیگ (محمد زرده)» خان آتش» خان الماس» ت AS‏ میرء نجف و.. که در 
مناطق لکنشین زندگی می‌کرده‌اند و کسانی چون: غلام رضا آرکوازی» شاکه» خان منصوره سید یعقوب 


۱- ( در سروده‌های کردی رسم براین بوده‌است که دربیت e Jal‏ مصراع نخستین به صورت نیم مصراع می‌آمده و در مصراع 
بعدی به جهت تاکید. قافیه و یا نیم مصرع Jal‏ تکرار می شده است . 


۳۷۳۹ 


نخستین همایش بین)لمللی ادیبات کردی 


ماهیدشتی» سید صالح ماهیدشتی و... که کلهر بودنده همگی به گویش گورانی شعر می‌سرودند. البته 
بسامد لغات گویشی شاعران در آثارشان چشمگیر است؛ چنان که در دیوان خان الماس کلمات لکی و در 
دیوان غلام رضا ارکوازی کلمات کلهری بیشتری به چشم می خورد. 

البته این که بابا a>‏ اندازه از گویش گورانی استفاده کرده و چه اندازه از گویش لکی و ... بهره برده 
است» نیازمند به یک نسخه‌ی معتبر و قدیمی است که شکل اصیل دوبیتی‌های وی را بدون تغییر و 
تصرف به ما نشان دهد. باب در دوبیتی زیر خود را لک دانسته است: 


م دوریشم لکم اعجاز دیرم م دوسی چی خوشین دمساز دیرم 
ê‏ معشوقی 9 نام فاطمه لر صنوبر قامت و پر ناز دیرم (عسگری عالم» ۱۱۴:۱۳۸۲) 


me dawrëšem lakem e'jaz dërem,me duse čü xwašīn damsaz derem . 

me ۳22 5006 va name fatema larr,sanübar qamat-o- perr nãz 0 . 

لک‌ها از نظر نژادی و زبانی» شاخه‌ای از کردها به حساب می‌آیند. از آن‌جایی که برخی از پژوهشگران» 
گویش لکی را در شمار گویش‌های ری آورد‌نده لازم است پیرامون گویش لکی نیز نکاتی یاد آور 
شویم: 

گویش لکی: 

هم‌چنان که در مقدمه نیز مذکور افتاده محققان در مورد گویش لکی اختلاف نظر دارند Lêl‏ آن‌چه در 
بین همه‌ی آن‌ها مشترک است. این که گویش لکی در شمار زبان‌های گروه شمالی غربی قرار دارد. 
سکندرآمان‌الهیبهارند" با این که گویش لکی را در شمار زبان‌های گروه شمالی غربی دانسته باز لک- 
ها را لر می‌داند؛ او در کتاب «قوم لر» نوشته است: «لرها به دو زبان لری و لکی صحبت می‌کنند» 
(امان‌اللهی بهارونده۱۳۷۴: ۴۸) و سپس در چند صفحه بعد می‌نویسد: «زبان‌های ایرانی غربی به دو گروه 
شمال غربی و جنوب غربی تقسیم می‌شود که زبان لکی جزو گروه شمال غربی و زبان cû yÎ‏ در زمره‌ی 
گروه جنوب غربی قرار می‌گیرد» (همان:۵۱). حال با توجه به سخنان نویسنده مذکور چگونه ممکن است 
که گویش لکی که در شمار زبان‌های شمالی غربی است جزوی از زبان لُری‌ای باشد که خود در شمار 
زبان‌های جنوب غربی است؟به نظر می‌رسد منظور از daj‏ ساکنین استان لُرستان باشد که به دو گویش 
ری و لکی تکلم می‌نمایند نه قوم Jj‏ 

یکی دیگر از محققان نه تنها گویش لکی را یک زبان دانسته بلکه ples‏ گویش‌های شمال و شمال 
غرب و غرب ایران را لکی دانسته است: «لک‌ها بومیان اصلی غرب و شمال ایران باستان‌اند که آذری‌ها 
و کردها و رها و قفقازی‌ها و گیلگ‌ها همه شعباتی از این نژاد بوده‌اند. لک‌های امروزی وارث ساده‌دلی و 
ساده‌زیستی لک‌های پیش از تاریخ‌اند و سایر لهجه‌ها و گویش‌ها با یک سری فرسایش زبان و اضافات 
جدید نشأت گرفته از همان مردم لک زبان است» (لطفی,۱۳۸۷: (PA‏ آیا منظور نویسنده از لک‌های پیش 


YYY 


نقد ادبی 


از تاریخ قوم ماد نبوده است؟ همین نویسنده در dalal‏ می‌نویسد: «برخی گویند از لام لک „Î‏ و از کاف 
«SJ‏ کرد به وجود آمده‌اند آمده‌است]..احتمالاًاولین طایفه‌ی ساکن در ایران لک‌ها بوده‌اند و سپس 
اعقاب آنها به لحاظ دست یافتن به قدرت سیاسی و اجتماعی در غرب به نام  yÎ‏ کرد مطرح شده- 
اند»(همان‌جا). نکته‌ی قابل توجه این است که برخلاف سخنان نویسنده‌ی مذکور- در ميان hale‏ مردم 
شنیده شده است که لک‌ها از آمیختگی دو قوم jÎ‏ و کرد به وجود آمده‌اند. البته این سخن جز در فولکلور 
و فرهنگ عامه جایگاهی دیگر ندارد. 

'حمید ایزد پناه با این که گویش لکی را از ری جدا می‌دانده باز وقتی از ک‌ها یاد می‌کنده از «گویش - 
های لُری» سخن به میان می‌آورد؛ وی در کتاب فرهنگ لکی نوشته است:«نکته‌ی قابل توجه این است 
که گویش‌های لُری» کُردی نیست|[نیستند]..» (ایزدپنا ۱۳۶۷: بیست‌و پنج) و سپس در ادامه می‌نویسد: 
«لک‌ها از نظر فرهنگ و منش‌های تباری با la Î‏ همانند و در تمام وجوه اعتقادی و کنش‌های فرهنگی و 
بومی با یکدیگر همسان و رفتارند. تنها از نظر گویش تقسیم‌بندی پیش می‌آید» (همان: بیستو شش). 
چگونه لک‌ها ممکن است با رها از نظر فرهنگ و منش‌های تباری و در تمام وجوه اعتقادی و کنش‌های 
فرهنگی و بومی و همسان باشند در خالی که بسیاری از لک‌ها Yol‏ با رها همجوار نیستند؟ لک‌های 
کردستان و یا خانقین عراق چگونه می‌توانند با laj‏ در وجوه مختلف همسان باشند؟ البته ممکن است 
بعضی از آداب و رسوم مشترک بین لک و Î‏ وجود داشته باشده اقا این مشترکات را می‌توان بین آقوام 
دیگر نیز مشاهده نمود؛ به عنوان مثال خیلی از رسم‌های مردم کلهر با لک همسان است. 

در اینجا بایسته است یادآوری نمود که تمام گویش‌وران SÍ‏ ساکن cla j‏ نیستنده بلکه آن‌ها در 
استان‌های کرمانشاه (بخشی از شهر کرمانشاه سر فیروزآباد. جلالوند و عثمانوند» هرسین» چمچمال, 
دینور بخش‌هایی از صحنه و کنگاور و...) ایلام (دره شهر, بخش‌هایی از آبدانان» هلیلان» کارزان de‏ 
همدان (کشین, اطراف نهاوند Sang‏ ردستان و به صورت پراکنده در سایر blê‏ ایران و حتی در خانقین 
و مندلی عراق ساکن هستند. ۱ j‏ 

در رساله‌ی اسامی عشایر کرد در عهد ناصری که از مولفی ناشناخته به جا مانده در شمار ylis‏ کرد 
دیل لک می‌تویینت «لک‌ها پیشترها خیمه نشین به جور فشلاق میشی و ثیلاق میشی روز کار بسه ر 
برده‌اند ولی قریب هشتاد سالی می‌شود خانه‌نشین شده بعضی ازوها در بلوک اسفندآباد کردستان در قرای 
چهارگاو وعلیوردی و غیره خانه‌نشین شده به زراعت‌کاری مشغولند و برخی در سایر دهات کردستان مانند 
اقریه‌ی برزاب و غیره سکونت اختیار نموده. و معلوم نیست الی‌حال در میان ایشان [آلک‌های ساکن 
کردستان و نه جایی دیگر] شخصی نامی و معروفی ظهور کرده باشد و هرچه liya‏ شدم وجه تسمیه‌ی 
این طایفه را به لک معلوم ننمودم و الله اعلم» (صمدی»۱۳۷۹,ج ۱۲: .)۵۵٩‏ 

در ادامه نیزلازم به ذکراست که بسیاری از پژوهشگران ایرانی و xê‏ ایرانی گویش لکی را در شمار 
گویش‌های کردی آورده‌ند؛ صفی‌زاده" در «فرهنگ ماد» گویش لکی را همراه با گویش‌های کرمانجی 


YYA 


نخستین همایش بین‌المللی ادییات کردی 


آشمیت رودیگر نیز گروه جنوبی زبانکُردی را شامل گویش‌های: کرماتشاهی [رایج در استان کرمنشاه 
سنجابی» کلهری» لکی و لری (متعلق به پشتکوه) می‌داند (رودیگر,۱۳۸۲,ج۵۴۴:۱ 


قومیت باباطاهر 

الف) بنا بر نسخه‌ی «دوره‌ی شاه خوشین» که به گویش گورانی سروده شده» بابا طاهر مرید شاه 
خوشین لرستانی" بوده است. در نسخه‌ی مذکور از مهمان شدن شاه خوشین و بارانش بر بابا سخن 
رانده شده: 

شاه خوشین خۆشنام قەدەم ره‌نجه کهرد تهشریف وه یانه‌ی LL‏ تاهر بەرد 

(تبریزی کرندی:۳۳) 

šāh xwašīn xwaš nam qadam ranja kard, tašrīf wa yanay baba taher bard. 
ترجمه: شاه خوشین خوش آوازه قدم رنجه فرمود وتشریف به خانه‌ی باباطاهر برد.‎ 

در گفتگوهایی که بین بابا و شاه خوشین صورت می گیرد شاه خوشین به گویش گورانی سراید: 

طاهر شب gal‏ کردم میل وا میل طلب [طلّو] کسی کرد سوختش بیو زیل 

(YA (تبریزی کرندی:‎ 
tāher Saw sarana kerdem mël wa mêl ,talaw kasî kerd süxtaš bayü zêl 

ترجمه: ای طاهر! شبهاست که میل ها و مسافت ها را طی کرده ام+کسی جویاست که دل سوخته 
باشد. 

یا شاه مهر تور چه چاره کنم ناید روزی که مهرت ز دل آواره کنم 

اگر بعد سیصدسال برسر eyê‏ گذری بوی وصالت به من رسد کفن صد پاره کنم (همان‌جا) 

هر چند بابا به فارسی جواب می‌دهد ولی نکته این جاست که اگر وی گورانی نمی‌دانست و متوجه 
نمی‌شد. چگونه جواب شاه sêyê‏ را می‌دهد؟ مسلماً جز این که بپذيريم بابا" با این گویش آشنا 
بوده»جوابی برای این پرسش مطرح نیست. 

ب) بابا طاهر در دوبیتی‌ای خود را «لک» می داند: 


 -۲‏ شاه‌خوشین" ملقب به «مبارک شاه»در قرن پنجم هجری در «بلوران» از توابع کوهدشت امروزی دیده به جهان گشود. 
از جمله اران وی: کاکا رداء خداداده پیر شهریاراحمد بُرنده» ماما sal‏ بابا بزرگ» خوشلدین, بابا طاهر» غسلدین, فاطمه 
لره 9 بوده‌اند (برای آشنایی بیشتر رک: اذ کائی»پرویزء«تکمله 3 تعلیق بر گفتار مینورسک K‏ باباطاهر نامه به کوشش 
پرویز آذکائی»تهران: توس»۱۳۷۵: ۱۴۴-۱۲۵). 


۳۷۹ 


نقد ادبی 


م دوریشم لکم اعجاز دیرم م دوسی چی خوشین دمساز دیرم 


هم‌چنان که گفته شد لک‌ها از نظر نژادی و زبانی» شاخه‌ای از کردها به حساب می‌آیند. 


W دوستان‎ (e 

چون بابا بزرگ و فاطمه لرد- محبوب بابا- dı‏ کردی شعر می‌سرودند؛ فاظمه لره سروده است: 
Je)‏ که‌ران رزشن, دیل کهران رۆشن یاران وه خوشین زیل کهران رشن 
سه‌رسپورده بان وه پاری رشن بسازان په‌ری ویتانا جوشن 


(تبریزی کرندی» ۱۳۸۱: (ON‏ 
karan rawšan, yãran wa xwašīn zēl karan rawšan‏ 2۵ 
sar seperda bān wa yarî wašan, besazan pari witana jawšan .‏ 
ترجمه: ای یاران با گرویدن به شاه خوشین قلبتان را روشن کنید و سرسپرده‌ی وی شوید Û‏ بر تن خود 
لیاسی از جوشن بسازید 
د) هم چنانکه قبلاً گفته a‏ بابا قبل از سکونت در همدان مدتی در رین" زندگی می‌کرده است. 
مردم این سامان آمروزه بیشتر به گویش لکی تکلم می‌کنند. 
بابا طاهر در دوبیتی زیر خودش را ساکن پای گرین " می داند: 
مه طاهر ساکن پای گرینم م درویش مسلک و آگر درینم 
بوری درباغ خواوم لحظه‌ای Jiy‏ که شاید وخت خواو روی تو ینم (عسگری عالم» همان:۱۱۵) 
ma taher sãken-e pãye garünem,me darwîš maslak-o-ãger darünem .‏ 
būrë dar baqe xãwem lahzei čand , ke šāyad vaxte xaw rüye to bünem .‏ 
ترجمه: من» طاهر ساکن پای گرین هستم. من درویش مسلک و درونی آتشین دارم. چند لحظه ای در 
باغ خواب من بيا که شاید در خواب روی تو را ببینم. 
( از بابا طاهر این حکایت بر سر زبان‌ها افتاده است که: وقتی ابا از طلاب مدرسه‌ی همدان که 
مشغول مباحثه بودنده خواست تا به او طریقه‌ی یافتن «ole‏ وکشف حقیقت را یاد دهند . طالب علمان 
برای این که او را از سر خود باز کننده به شوخی و طنز گفتند: اگر می‌خواهی به مراد خود برسی و هم- 
چون ما از ثمره‌ی علم برخوردار شوی, باید یک شب از فصل دی را در آب یخ حوض صبح نمایی. UU‏ 
از راه صداقت این شوخی را حقیقت پنداشت و به همان طریق عمل کرد. بامدادان خویش را مظهر 


 -۳‏ نام او را فاطمه ره " یا فاطمه لره" هم ثبت کرده‌انده بر اساس نسخه "دوره شاه خوشین " فاطمه sojî‏ محبوب باباطاهر 
و اصلیت او از طایفه بیره شاهی" گوران کرمانشاهان بوده است. 


YA: 


کمالات معنوی یافت و وجد کنان نزد طلاب رفت و گفت؛ امسیت کردیاً و اصبحت Loye‏ 
(مینورسکی: ۵۷:۱۳۰۷) ۰ 

بررسی واژگان کردی در برخی از سروده‌های باباطاهر 

بی‌گمان برای تأیید آنچه گفته شد. بررسی واژگان کردی در سروده‌های باباطاهر می‌تواند مفید باشد و 
از سوی دیگرء مقایسه‌ی این واژگان گویای غلبه‌ی خاص کردی بر زبان شعر باباطاهر است: 


)= مه jl‏ علم لن سرمایه دیرم قلای کم کژ کو پایه دیرم 
اگر غم بی خوراک şê‏ و روژم مه دوسی چی خوشین همسایه دیرم 


(یزدان پناه۱۱:۱۳۸۴) 
ma až ’elm-e- ladon sarmãya dërem ,qelãykem kaž ku paya dërem‏ 
agar qam bi xwrāk-e- šaw-o- rūžem ,ma dusi ëü xwašīn hamsāya dērem.‏ 
ترجمه: من از علم لدن سرمایه دارم قلعه‌ای هستم که از کوه پایه دارم. 
اگر غم» خوراک شب و روزم شده است» در عوض دوستی چون شاه خوشین در همسایگی دارم. 
- مه (من): در لکی چنین «al‏ در کلهری من" - men‏ - و در اورامی از -22- نیز استعمال می- 
شود. 
- دیرم(دارم): لکی وکلهری. 
- قلا(قلعه: در لکی و کلهری با ل" غلیظ و در ٌری با ال خفیف- 0618 - تلفظ می‌شود. 
- کم (شناسه‌یی است برای Jal‏ شخص): مختص گویش لکی و کلههری. 
- شو (شب)؛ در بیشتر گویش های محلی چنین است. 
- روژ (روز): لکی وکلهری. در اورامی روج - TÜ‏ - وگاهی به صورت مخفف رو" -rÜ-‏ تلفظ می- 
شود. 
- دوس (دوست): در زبان کردی معمولاً اگر بعد از آس" ساکن, ات" بيایدات" حذف می‌شود. مشل: 
راست (راس)» درست (ذرس) ماست (ماس) دوست (دوس) و ... 
- چی (چون): از ادات تشبیه در لکی وکلهری. 


۲- خشین گم بی و مقصودم ادس چی لطیفی صوت داوودم اس چی 
بوری طاهر بنیش ار خاک ماتم خراو بی تارم و پودم اس چی 
(عسگری عالم»۱۱۴:۱۳۸۲) 


xošīn gom bi-yo- maqsüdem êdas čī , latifi sawte davüdem 6025 čī .‏ 
xrãw bi tãrem-o- pūdem êdas čī .‏ ر bürë tāher benīš ar xãk-e- mãtam‏ 
ترجمه: شاه خوشین ناپدید شد و مقصودم از دست رفت؛ در نتیجه صوت لطیف و داوودیم از دست 
رفت. ای طاهر بیا و در خاک ماتم بنشین» زیرا که تار و پودم خراب شد و از دست رفت . 


YAN 


نقد ادبی 


- بی (شد): از فعل های ربطی در معنی شد بود و... لکی وکلهری . در گورانی -büs i”‏ تلفظ می- 
شود . 

-! (از): حرف اضافه مختص گویش لکی. 

- دس (دست): در تمام گویش های کُردی چنین است. 

- چی (رفت): لکی وکلهری . در ری Tenî‏ 

- بوری (بیا): مختص گویش لکی . به صورت " بوره " در دیوان بابا طاهر ثبت شده است. 

- بنیش (بنشین): لکی وکلهری . در ُری 4 صورت " نیش -banîš-”‏ تلفظ می‌شود. 

- ار (در): مختص لکی است که معمولاً به کلمه‌ی قبل از خود می‌چسبد . با "Î‏ مخفف ST‏ اشتباه 
نشود . 

- خراو (خراب): در زبان کردی دربیشتر موارد اگر آب بعد از " الف oglu”‏ تبدیل به واو" می شود. 
مثا آب (آو» تاب (تاو» خواب (خواو4 کتاب (کناو4 خراب (خراو) و... 

۲- بوری امشو و گرد یک بنیشیم بوری تا بار درد یک بکیشیم 

مه مجنون و تو هم شیدای شیدا بوری ای دوس هردک دل پريشیم (همان:۱۱۵) 

būrē ëmšaw va gard-e- yak benīšīm, bürë ta bar-e- dard-e- yak bekīšīm . 
ma majnūn-o- to ham šeydāye šeydā , būrē ey dūs hardek del parīšīm . 

ترجمه: Û‏ امشب با هم باشیم بیا Û‏ بار درد همدیگر را بکشیم. 

من» مجنون و تو هم که یدای شیدایی, بيا ای دوست من, که ما هر دو دل پریشان وسوخته دلیم. 

- بوری (بیا): لکی . 

- امشو (|مشب): در بیشتر گویش‌های محلی به این صورت تلفظ می‌شود . 

- و (با): از حروف اضافه . در لکی -۷۵- و در سایر گویش‌های کُردی به صورت Wa‏ -تلفظ می‌شود . 

- گرد یک (با هم): لکی و SAS‏ 

- بنیشیم (بنشینیم): لکی و کلهری . در فارسی کرمانشاهی هم چنین است. 

- بکیشیم (بکشیم): لکی و کلھری و... 

- مه (من): لکی . 

- دوس (دوست): مشترک در گویش‌های کردی . 

- هر دک jè)‏ دو تا): برای شمارش دو چیز یا دو نفره مختص گویش لکی . 

- پریش (مخفف پریشان): گورانی . 

-F‏ چونان فصل وهاره شو یاران cs», esll‏ یاره شو یاران 

بوری تا باده‌ی وصلت بنوشیم که مرگ انتظاره شو یاران (یزدان پناه‌همانجا) 


YAY 


نخستین همایش بینالمللی ادییات کردی 


čūnān fasÍe vahãra šaw-e- yārān , tulü-e- rüye yara šaw-e- yārān .‏ 
bürë ta bade-ye- vasÍet benūšīm , ke marge entezãra šaw-e- yaran .‏ 
ترجمه: شب با یاران بودن» هم‌چون فصل بهار است. که در آن شب. روی چون ماه یار طلوع می‌کند. 
ی تا باده‌ی وصلت را بنوشیم که شب با پاران بودن پایان و مرگی بر انتظار است . 
- وهار (بھار): در لکی با V"‏ ودر سایر گویش‌های کُردی با ۷ . 
- شو (شب): مشترک در گویش‌های گردی . 
- این دو بیتی با تلفظ مختلف واژه ها از گویشی به گویش دیگرتبدیل می‌شود . ولی در این دوبیتی" 
بوری " نمایانگر گویش لکی است. 
۵- و درگ سان عشقت مبتلا pet‏ سیر پنجه تیژ بلا بیم 
نذانستم که یار بی وفایی خطا کردم وگردت kêl‏ بیم (همانجا) 
va derregsãn-e- ”ešqet mobtalã bîm , asīr-e- panj-ye- tīž-e- bala bîm .‏ 
nazānestem ke yãre bē wafaee , xatā kerdem vagardet ašena bīm .‏ 
ترجمه: به عشق تو که چون درگ - گیاهی چسبنده و خشن- است مبتلا شده ام و این طور بود که 
اسیر پنجه‌ی تیز بلا شدم. نمی‌دانستم که تو یاری بی وفا هستی» اشتباه کردم با تو آشنا شدم . 
- درگ (گیاهی چسبنده که عشق را به آن تشبیه کرده است.): مشترک در گویش های کردی . 
- بیم (شدم): لکی»کلهری,گورانی و لری . 
- تیژ(تیز): در کردی والبته پهلوی . 
- مبتلا و بلا: در کردی با آل غلیظ تلفظ می‌شوند . 
- نذانستم (ندانستم):کردی و از مصدر ذانستن"-25065060- است . 


- وگردت L)‏ توباهات): لکی . 


۶- خوشا آنانکه هر شامان ته وینن سخن وا ته کرن وا ته نشینن 
اگر دستم نوی کایم ته وينم بشم آنان بوینم که ته وینن (بابا طاهر,۲۷:۱۳۴۷) 
xwašā anan ke har Saman te wīnen , soxan wā te karen wā te nešīnen.‏ 
agar dastem nawi keāyam te wīnem , bešem anan bewīnem ke te wīnen .‏ 


ترجمه: خوش به حال کسانی که هر شب تو را می بینند و با تو سخن می گویند و با تو می نشینند . 
اگر توانایی این را نداشته باشم و نتوانم که تو را ببینم» می روم آن کسانی را می بینم که تو را دیده‌اند. 
- خوشا: در زبان کردی با واو مجهوله " تلفظ می‌شود . 

- ته (تو): بیشتر در گویش کلهری چنین تلفظ می‌شود. 

- وینن (می‌بینند): مخفف " مَوینن -mawînen-”‏ گورانی . 

- وا(با): حرف اضافه»گورانی . در لکی و -۷۵- و در کلهری Wang‏ تلفظ می‌شود . 


YAY 


نقد ادبی 


- کرن (کنند): گورانی. 

- بشم (بروم): که صورتی از ` beöem- eze‏ - در گویش لکی و کلهری است . در گویش گورانی 
نیز آمده: چه الون کوه دا شی و آرومن" (تبریزی کرندی» ۱۳۸۱:۴۳). 

) از الوند کوه به آرومند رفت‎ ëa aan küh dā šī va ãrüman:) 

-Y‏ از آن اسبیده بازم همدانی به تنهایی کرم نچیره وانی (مینوی»۵۶:۱۳۳۵) 

az an esbīda bãzem hamadānī , be tanhãee karem 1: 

- ترجمه: من آن باز سفید همدانی هستم که به تنهایی شکار می کنم . 

:(az);!-‏ بازمانده‌ی azam‏ اوستایی است که در فارسی باستان و فارسی میانه‌ی زردشتی» ضمیر برای 
Ji‏ شخص مفرد فاعلی بوده است و در حالت غیر فاعلی از «من» (man)‏ استفاده می کرده‌اند 
(بولقاسمی,۱۳۷۵: yaz AAA‏ میان گویش‌های کردی, تنها در دو گویش گورانی و کرمانجی شمالی 
کاربرد دارد. در گویش لکی» ضمیر اول شخص فاعلی وجود نداشته و «مه» (ma)‏ به عنوان ضمیر مفرد 
غیر فاعلی به کار می‌رود. 

- اسبید (سفید): به نظر می رسد " اسپید"-05070- بوده است که هنوز در گویش لکی و فیلی کاربرد 
دارد . 

- کرم (می کنم): گورانی . 

بنا برآنچه گفته «ê‏ می‌توان با توجه به مواردی چون: خاستگاه بابا طاهر» پیوند وی با بابابزرگ و 
فاطمه ajj‏ که کردی شعر می‌سرودند گفتگوی Ul‏ با شاه‌خوشین - که برطبق نسخه دوره شاه خوشین" 
ابا جواب سروده‌ی کُردی او را داده است > روایت مشهوری که بابا عبارت " امسیت کردیاً واصبحت 
عربیاً را به زبان آورده و از همه مهمتر cul‏ که بابا در دو بیتی‌ای خود را "لک" دانسته است» می‌توان وی 
را کرد" دانست . بسامد قابل توجه کلمات کُردی (لکی» گورانی و کلهری) نیز در سروده‌های باباء دلیلی 
دیگر بر درستی این leal‏ است. 
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نخستین همایش بینالمللی ادیبات کرد 


منابع: 

- ابوالقاسمی» محسن (۱۳۷۵) دستور تاریخی ol)‏ فارسی, تهران: انتشارات سمت. 

- ارکوازی,غلام‌رضاخان (YAR)‏ دیوان اشعار تصحیح, ترجمه و شرح ظاهر سارایی» ایلام» رامان, 
چاپ دوم. 

- آورنگ. مراد (۱۳۵۰) سروده‌های بابا طاهو همدانی, تهران» چاپ پرچم. 

- اورنگ مراد (۱۳۴۸) فرهنگ کردی L)‏ همکاری صفی‌زادهتهران, بی نا 

- ایزدپنا حمید (۱۳۶۷) فرهنگ لکی, col pû‏ موسسه فرهنگی جهانگیری . 

- باباطاهر همدانی (۱۳۴۷) دیوان اشعار, به تصحیح وحید دستگردی» تهران, ابن سیناء چاپ 
چهارم. 

- براون» ادوارد (WAN)‏ تاریخ ادبیات ایسران (از فردوسی تا سعدی). ترجمه‌ی فتح الله 
مجتبائی» تهران» انتشارات مروارید. چاپ سوّم. 

- تبریزی کرندی (۱۳۸۰) دوره شاه خوشین لُرستانی» کرمانشاه بی نا 

- حسینی» سید محمد (YAY)‏ دیوان گورهه کرمانشاه باغ ن. 

- خانلری. پرویز ناتل (۱۳۵۲) تاریخ زبان فارسی, بنیاد فرهنگ ایران. 

- خانلری» پرویز ناتل (۱۳۶۱) زبان شناسی و زبان فارسی, توس» چاپ چهارم 

- خانلری» پرویز ناتل (۱۳۴۵) وزن شعر فارسی, تهران, انتشارات بنیاد فرهنگ. 

- دهخداء علی اکبر (۱۳۷۳) لغت نامه تهرانء انتشارات دانشگاه تهران. 
- رشید یاسمی,غلامرضا (بی تا) کرد و پیوستگی نژادی و تاریخی اوء تهران, ابن سینا چاپ 
سوم l‏ 

- صفاء ذبیح (WOY) dil‏ تاریخ ادبیات در ایران» تهران, انتشارات دانشگاه تهران. 

- عسگری عالم. علیمردان (YAY)‏ فهلویات (پهلویانه) یا تک بیت های کهن سور و سوگ 
به زبان لکی,خرم آباد افلاک . 

- کوهی کرمانی (۱۳۷۹) ترانه‌های محلی ایران, تهران. نشر پارسا . 

- مینورسکی, ولادیمیر (۱۳۰۷) شرح حال بابا طاهر عارف و yelê‏ ایرانی,ترجمه نصرت الله 
تا آرمغان» سال وق Lanya‏ 

- مینوی» مجتبی (۱۳۳۵) از خزاین تر کیه. مجله دانشکده ادبیات تهران» سال چهارم شماره دوّم. 

- یزدان پناه مجید (۱۳۸۴) تصحیح رستم و زنون الماس‌خان کندوله‌ای(و مقابله با شاهنامه 
فردوسی)» کرمانشاه چشمه و هنر. . 
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باز تاب تاریخ و سنت های تاریخ نگاری در دیوان «جعفر قلی زنگلی» 
شاعر کرمانج خراسانی 
دکتر یوسف متولی حقیقی * 

درآمد 

منابع مطالعه‌ی تاریخ گسترده و فراوانند. سنگ نبشته‌هاء آثار تاریخی, کتاب‌ها و نوشته‌های گوناگون, فولکلور و 
رهنگ عامه. دیوان‌های „xê‏ آهنگ‌ها و نواهای موسیقی هر کدام به شکلی می‌توانند راهنمای اهل پژوهش در 
بناخت بهتر و عمیق‌تر فرهنگ, تاریخ و تمدن ملت‌ها و اقوام باشند. آفرینندگان بسیاری از این آثار به جای پرداختن به 
ندگی توده‌های مردم» زندگانی حکومتگران و تحولات سیاسی را مورد توجه قرار داده‌اند اما در این میان کسانی نیز و 
ود دارند که ترجیح داده‌اند تا به جای این که سخنگوی قدرتمداران باشنده رنجها و آلام و در مجموع واقعیت‌های 

| 

ندگی توده‌های مردم را باز گو کنند. 

در میان جامعه‌ی کردان خراسان و در روزگارانی که کتاب کمتر در بین مردم بود و بسیاری از آنان نیز از داشتن سواد 
‌بهره ودند رسالت ترویج اخلاق» اشاعه‌ی فرهنگ و رسوم cele‏ و بیان تاریخ گذشتگان برعهده‌ی گروهی از 
نرمندان محلی بود که اصطلاحا به آن‌ها بخشی(۱) می‌گفتند. بخشی‌ها از طریق بازگو کردن آهنگین قصص قرآنی و 
کر آیاٹ و روایات در قالب شعر و داستان سعی در ترویج فرهنگ دینی جامعه نیز داشتند. 

یکی از بخشی‌های خراسانی -که در نوازندگی. سرودن اشعار و شکل دادن به مقام‌های موسیقی شمال خراسان 
برآمد هنرمندان شمال خراسان شمرده می شود- جعفرقلی زنگلی متخلص به بیچاره بوده است. جعفر قلی زنگلی 
pel‏ کرمانج دوره‌ی قاجاریه که مفاهیم اشعار el‏ وی را عارفی دل سوخته و عاشقی بی‌نوا و حکیمی خردمند 
dibl,‏ در اشعار خود -که در سال‌های اخیر به همت پژوهندگان شمال خراسان گردآوری شده- ضمن بیان مقامات 
رفانی b‏ آندیشه‌های فلسفی» تاریخ ۳ نیز در قالب چهار بخش اسطوره‌ای» قصص قرآنی. تاریخ اسلام 9 تاریخ ایران 
ورد توجه قرار داده است. مقاله‌ی حاضر کوششی است Û‏ بازتاب این چهار مقوله‌ی تاریخی و نیز اهداف جعفر cê‏ 
نگلی از روایت وقایع و سنن تاریخی را مورد توجه و بحث و بررسی قرار دهد. 

لغات اصلی: جعفر قلی زنگلی» do U‏ فرهنگ. ادبیات 


* استادیار گروه تاریخ دانشگاه آزاد اسلامی و احد بجنورد. 
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نخستین همایش بین‌المللی ادییات کرد 


کاهی به زندگی نامه‌ی جعفر قلی زنگلی 
dewl Ia êa ;‏ تیان ۲ 

در مورد سال تولد و درگذشت جعفر قلی زنگلی (۲) متخلص به بیچاره و نیز عندلیب(۳) اطلاع دقیقی در دست 
ست. تنها نکته‌ای که می‌تواند نشان دهنده‌ی زمان زندگی او باشد محتوای تاریخی و مضامین اشعار اوست. پرداختن 
. واقعه‌ی شورش حسن‌خان‌سالار که در سال‌های آخر سلطنت محمد شاه و اوایل سلطنت ناصرالدین شاه قاجار رخ 
ده بود(۴) و نیز قحطی سال (Al AYA‏ می‌تواند نشانگر این نکته باشد که او در شروع سلطنت ناصرالاین شاه از نظر 
ن و سرودن اشعاره شخصیتی جاافتاده داشته است. نویسندگانی چون کلیم‌الله توحدی و علی رحمتی بر همین مبنا 
ال تولد او را حدود سال ۱۲۲۰ ه ق پعنی دهه‌ی اول پادشاهی فتحعلی شاه قاجار تخمین زده اند(۶), احمد عضدی 
j‏ -45 نسخه‌ی دیگری از دیوان اشعار منسوب به جعفر قلی به کوشش او به چاپ رسیده است- سال تولد او را 
۴هق تخمین baj‏ است(۷). 

در مورد زمان و مکان درگذشت جعفر قلی و نیز محل دفن او نیز اطلاع دقیقی در اختیار نداریم. توحدی با توجه به 
خی نقل قول‌ها که در کتاب خود به آن‌ها اشاره کرده است» سال درگذشت جعفر قلی را درحدود سال ۱۳۱۵ھ ق 
مزمان با دوران سلطنت مظفرالدین شاه قاجار و در ۹۵ سالگی تخمین زده است(۸). اگر چه نمی‌توان بر مبنای این 
دس و گمان‌ها سال تولد و درگذشت جعفر قلی را اعلام کرد اما تعمق در این فرضیه‌ها و نیز اشعار منسوب به جعفر 
ی ما را به این نکته رهنمون می‌سازد که زمان حیات او دوره‌ی حکومت قاجاریه و در حد فاصل دوران سلطنت 
نحعلی شاه تا مظفرالدین شاه قاجار بوده است. زادگاه جعفر قلی نیز بنا به روایت های گردآوری شده در کتاب‌های 
,حدی و عضدی» روستای گوکان واقع در ۳۵ کیلومتری مشرق شهر قوچان بوده است(٩).‏ مطابق گزارش این قبیل 
csl‏ وی فرزند ملارضاقلی از کرمانج های زنگلانلوی شمال خراسان بوده و در خردسالی پدر خود را از دست داده 
مت(۱۰). 

شرح دوران کودکی و نیز تحصیلات جعفر قلی هم با توجه به روایت های متفاوت پر از ابهام است. وی بعد از 
رگذشت پدر و ازدواج مادر با عمویش حاج علی اصغرء در سن ۱۲ سالگی برای تحصیل به مدرسه‌ی علمیه‌ی قوچان 
رستاده شد و پس از سه سال تحصیل مصمم به ادامه‌ی تحصیلات در مشهد و Û‏ شهرهای دیگر شد. اما مرگ 
بهنگام مادر او را از این کار منصرف کرد و وی ناگزیر از باز گشت به روستای گوکان شد(۱۱)» پس از بازگشت به 
وکان» به شغل چوپانی روی آورد. او در اثنای چوپانی عاشق دختری به نام ملواری (مروارید) شد و سرانجام. ناکامی در 
ن عشق دنیایی او را در یک دگرگونی عرفانی به عشقی معنوی رهنون Jê‏ عشقی که او را به یک آواره‌ی دنیاگرد و 
ک شاعر عارف تبدیل کرد. 

اشعاری که امروزه به نام او بر سر زبان‌ها جاری است و در برخی کتاب‌ها گردآوری شده است نشان از آشنایی 
میق او با مفاهیم قرآنی و تفاسیر آن‌ها و به و یژه قصص دینی دارد. علاوه براین» وی با نظریات فلسفی حکمای 
,نان و نیز عرفای ایران اشنایی داشته است. جعفرقلی ضمن آشنایی با اشعار شاعران بزرگی چون فردوسی, حافظ 


+ 
منسوب به طایفه زنگلائلو از ایل کرمانج زعفرنوء 


YAY 


نقد ادبی 


سعدی و elê‏ معاصر خود مختوم قلی فراغی بر زبان‌های کردی» فارسی» ترکی و عربی مسلط بوده و در هر چهار زبان 
فوق» شعرهای پخته‌ای دارد. محتوای اشعار او نشان از مسافرت و گردش وی به مناطق و شهرهایی چون سمرقند. 
بخاره عشق‌آباده koye‏ کشمیر هندوستان, مکه» مدینه و شهرهای مختلف عراق دارد( ۱۲). 

جعفر قلی lS)‏ در اشعارش با تأکید بر آموزه‌های دینی» به نکوهش ستمگران و بیدادگران پرداخته و اشاعه‌ی 
مکارم اخلاقی و رفتارهای انسانی را مورد توجه قرار داده است. همانگونه که در صفحات پیش به آن اشاره شد توجه 
4 تاریخ از دیگر مضامین مورد توجه در اشعار جعفر قلی است. نکته‌ی قابل توجه در مباحث طرح شده در اشعار جعفر 
فلی این است که در تمام این شعرها هدف از بیان تاریخ» عبرت آموزی است و این هدفی است که در قرآن کریم در 
ابطه با توجه به تاریخ مکرر ذکر شده است. 

çıl jê‏ مجید در آیات متعدد مسلمانان را به سیر در زمین و مطالعه‌ی سرگذشت پیشینیان از طریق مشاهده‌ی آثار 
اریخی او تفکر در آن‌ها با هدف پندآموزی و عبرت‌گیری تشویق کرده است؛ «اولم یسیروا فی الارض فینظروا AS‏ 
عاقبتة الذین من قبلهم» (۱۳) 

آیات دیگری با همین مضمون در ۱۲ مورد در قرآن و جود دارد که صاحبان بصیرت را به درس گرفتن و پند آموختن 
ز تاریخ دعوت می‌کند(۱۴). جعفرقلی زنگلی نیز با تأسی به قرآن و قصص قرآنی و نیز احادیث گوناگون این هدف را 
:ر بسیازی از اشعار خود مورد توجه قرار داده است. 

۱-اسطوره ها و تاریخ باستانی ایران در دیوان جعفر قلی زنگلی ۱ 

مطالعه‌ی عمیق اشعار جعفرقلی» از احاطه‌ی کامل این عارف شاعر پیشه بر اساطیر ایرانی حکایت دارد. وی با 
طالعه‌ی دقیق آثری چون شاهنامه‌ی فردوسی به عنوان اصلی‌ترین منبع مطالعه‌ی اساطیر ایرانی» به سرنوشت پهلوانان 
, قهرماتان و شخصیت‌های اسطوره‌ای و تاریخی ایرانی و حتی غیرایرانی اشاره کرده است. در اشعار جعفر قلی به کرات 
4 شخضیت‌هایی چون زال» رستمء گیو گودرزء بهمن» اسفندیار» diad‏ > فرود» توس» نوذرء فریدون» کاوه» 
سیاوش» سهراب» فرامرز کیکاوس» کیقباد» کیخسرو گرشاسب» گشتاسب» لهراسب» ارجاسب» زرتشت» انوشیروان» 
خسرو پرویز اسکندر, افلاطون» قیصر و خاقان چین بر می خوریم. علاوه براین» در دیوان جعفرقلی از دیگر 
بخصید‌های شاهنامه که جنبه‌ی منفی دارند (مانند افراسیاب» ضحاک) و حیوانات افسانه‌ای (مثل شیمرغ و دیو سفید) 
یز یاد شده است. 


جعفرقلی در اشعار خود از قول پیرمرد کهنسالی و با هدف اندرز دادن به مردم روزگار خود به اساطیر و تاریخ باستانی 


شاره مئ کند: 
دخوازم کوهه‌نسالک jas‏ ژ ثه‌هل زه‌مانه تا که ژ فی پرس بکه‌م ژ گه‌ردش دهورانه 
سره > هون هلینین SS l>‏ هون نه‌ز‌ر کەن ههرنه ديار قورثان جاره‌ک هون گوزەر كەن 
کو د! چوویه JÎ)‏ زر Û‏ روستهم ته‌همتهن کا نيه گیو و گووده‌رز 4i Û‏ په‌هله‌وان بەھمەن 


کا نی ثه‌سفه‌ندیار شه‌هسهوار روویین تەن گشتی چوون $ جهان J‏ خاک کرن وه‌تدن 


YAA 


ئەگەر چه‌مشید و جەم ون خه‌لکو ئەگەر ئەسكەندەر " له چین بوونه خاقان له paş,‏ بوونه قه‌یسهر 

گشتی ترن ژ دوو نيه پر حه‌سره‌ت و بی‌سه‌مهر 

نه ل قی میهرو وه‌فاه نه سیبات و نه قه‌رار 

نه چه‌عفهر قولی دمینه نه ملواربه نلمدار (NO)‏ 
نکته‌ی جالب توجه در این قبیل اشعار جعفر قلی این است که او در بیان تاریخ از اسطوره شروع می‌کند و بعداز گذر 

از تاریخ باستان به تاریخ اسللام می‌رسد و سرانجام به تاریخ عصر خودش اشاره می‌کند. این نوع برداشت از تاریخ که 

گذشته را به حال و حال را به آینده پیوند می‌دهد- از بهترین نوع برداشت‌های تاریخی است. جعفرقلی در شعر دیگری 

این گونه به شخصیت‌های باستانی و تاریخی اشاره می کند: 


ئەگر J‏ جه‌نگ فرود هون بون توس و نوزهر 
خه‌لکو دل مه‌دنه دوون. دوون توونه تیعتبار 


نه نوشیروان دمینه نه ز ئەحمهد موختار 


له چین بوونه خافان, له رووم بوونه فهپسهر 

MEE aga کەن‎ dac kayê e Kê 
کا کاقه ئاھەنگەر ساحیب تهوق و عیلم‎ 

کا ثیرج شاه ثیران که gêl‏ کوشتن فه ستهم... 
نه‌ههنگ له بن ده‌ریه ژ بیم ی دل که‌باب... 

کا نه‌وزه‌ر شه‌هریار کا قوباد پادشاه 

کودا چوویه که‌ی خوسرو ساحب خیل‌و سپاه... 
کانی گه‌رشاسبه‌یل. خودافه‌ند jad‏ و جاه 

کا گشتاسب و کا لۆراسب» کا ثه‌رجاسب بدخواه 
اده‌میزاد گومراه ثه‌سله‌ن bas‏ تو نینه... (NY)‏ 


ئەگەر جه‌مشید و جهم ون خه‌لکو ئەگەر ئەسكەندەر 
ئەگەر زه‌رین سول بوون مانه‌ند توس و نوزه‌ر 

کانی زه‌حاک ماردووش, کو داچوو جه‌مشید جهم 
کانی فه‌ریدوون که‌ی. کانی تور کانی سەلم 

کانی شیر ترکستان, په‌هله‌فان ئەفراسياب 

کا که‌یکافووس خودکام. دارای ته‌خت و کولاه 
کا نه‌وجه‌فان سياوەش» سه‌ری برن بی‌گوناه 
کازهر تشته پیغه‌مبهر, كا ئازەر و ثازهر گاه 

ژ el,‏ عه‌قل و دانش بنا کر فی اته‌شگاه 
خهلکو هون هوشیار بوون دونه بقا تونینه 


جعفرقلی در بسیاری از این اشعار صاحبان قدرت و ثروت را که به دیگران زور می‌گویند مورد انتقاد و نکوهش قرا 
می‌دهد و در مقابل انسان ها را به در پیش گرفتن راه و رفتار نیکو تشویق می نماید: 


J‏ جیهانی بی غهم و م. paê‏ ثه‌فزایه رووزگار 
سا خا ساحب حشم و م» ثاخرهت ژ من فرار 
په‌روه‌رده سیمورغ بال, اخر په‌شیمانیه(۱۷) 


ثه گه‌ر جه‌مشید و جەم و م و ادنیا بی یعتبار 
مینا فیرعه‌ون ئەز بکهم ثیدعای کردگار 


بووم گه‌ر روستم زال» ئاخر په‌شیمانیه 


جعفر قلی علاوه بر آشعار کردی در برخی اشعار ترکی خود نیز به تاریخ باستانی و قصص دینی آشاره دارد: 

گیتدی اول جمشیدجم. صلصال و هم دال بن دال و یر مدی فرصت اجل, قارون با مال و منال (YA)‏ 

۲- قصص قرآنی و تاریخ اسلام در دیوان جعفر قلی 

جعفر قلی زنگلی اگرچه در زمره‌ی علمای دینی نبود و به غیر از تحصیلات مقدماتی در مدرسه‌ی علمیه‌ی قوچان ` 
که çıl‏ هم به طور قطعی مشخص نیست- تحصیلات دیگری نداشت اما محتوی و مضامین اشعار او نشان از آشنایر 


نقد ادبی 


ق و گسترده‌اش با مفاهیم و حتی تفاسیر متعدد قرآنی و نیز زبان عربی دارد. اشاره به آیات قرآن و با مضامین آنها 
شعار جعفر قلی بسیار فراوان است. وی علاوه بر آیات» با احادیث و روایات نیز آشنایی داشته و نتایج این آشنایی در 
ر او به خوبی آشکار است. آشنایی با تاریخ صدر اسلام از دیگر و یژگی‌های جعفر قلی است که در اشعار او نمود 
ته است. وی این آشنایی را در بسیاری از اشعار خود به خوبی نشان داده است. در دیوان جعفر قلی تقریباً به تمامی 
برانی که اسامی آن‌ها در قرآن آمده. اشاره شده است. pol‏ و حوا و فرزندانشان هابیل و قابیل داوود سلیمان, ایوب. 
co‏ یوسف زکری؛ یحیی» شیث. ادریس» شعیب, ارمیاء هود صالح, نوح» ابراهیم» اسماعیل» اسحق» یعقوب. موسی» 
بن» یوشع و حضرت محمد(ص) در زمره‌ی این پیغمبران هستند که در اشعار جعفر قلی نامی از çıl‏ ها به میان آمده 
به مناسبتی ذکری از آن‌ها شده است. در برخی موارد نیز اجمالی از زندگانی آن ها با شرح حوادث دوران 
بری‌شارن مورد توجه قرار گرفته است. در این اشعار نیز هدف اصلی از بیان قصص انبیاء عبرت آموزی است: 


نه‌لکو غبرهت بگرن, کا ئادهم» کانی حهوا کا هابیل و کا قابیل» کا شیس هه‌یبه‌توللا 

lekê eê‏ تما وه ی aka‏ کا شه‌دادو کا فیرعه‌ون» کانی نمروود گومراه(۱۹) 
عفر قلی ضمن بیان تاریخ انبیاء و سرنوشت مخالفان آن‌هاء از هدف اصلی خود از بیان تاریخ غفلت نمی کند: 
ده‌میزاد گومراه راوه 5 خوه مه‌غروور عه‌قلک ف سهر خاکه. ته تونه عە‌قل و شعوور 

» خاده, تیه بير ته. نه قیامه‌ت و نه گوور ثه‌ی حه‌ریس پور تەمەع» ل ته ناکاوی هدور 
نەعفەر قولی ته مه‌نال ژ ده‌ست دنیای بی log‏ وی دنی bog‏ نکر نه ب شاه و نه گدا(۲۰) 

استان اا ka‏ ۱ از دیگر قصص قرآنی است (۲۱) که جعفر قلی در دیوانش به روایت çıl‏ پرداخته است: 
Jaa‏ حشمه‌توللا رونشت ل ته‌خت شاهی په‌ره‌نده J‏ سایه وان ژ قودره‌ت ئللاهی (YY)‏ 


خش اعظمی از اشعار مربوط به تاریخ اسلام در دیوان جعفرقلی مربوط dı‏ دو شخصیت برجسته‌ی صدر اسلام» یعنی 
رت محمد(ص) و حضرت علی است. در روزگاری که اطلاعات دینی مردم به دلایل مختلف کم بود بخشی‌هایی 
ع جعفر قلی با سرودن این قبیل اشعار و خواندن آن‌ها همراه با نواختن دوتارء تا حدی این کاستی را پوشش 
ادند. یکی از حوادث مهم زندگانی پیامبر اسلا مسأله‌ی معراج بود. جعفرقلی -که حافظ قرآن نیز بود- داستان 
ج پیامبز و فلسفه‌ی çıl‏ را به شکل زیبایی به نظم درآورده است: 


J 3>‏ کوی los‏ خه‌لیل دل نوورانی ژ yadê‏ په‌روه‌ردگار ثیسماعیل کر قوروانی... 
سه‌ی میعراج به و م نازل بوو روحولثه‌مین سهلات و سه‌لام ثانی ژ جهم جهان افرین... 
بنج تیسمین ته‌ی کرن ل Salad‏ شه‌شمین ل مه‌سجیدهلئه‌قسا دين ئەنبياء و مورسه‌لین... 
به‌عفهرقولی بیچاره ته نه‌دیه خیر و به‌هره ل ولاتی غوروه‌ته چ ره بووی درودره 

obp‏ موحه‌مه‌دی ته دخوینی ئەزبەرە ته کشاندیه قەلەم میراجه پیغه‌مبه‌ره..۲۳(۰) 


کر جانفشانی‌ها 3 دلاوری‌های على در راه حفظ اسلام» در اشعار جعفر قلی بسیار پر رنگ است. از خود گذشتگی او 
بله المبیت و خوابیدن او در بستر پیامبر به طرز زیبایی در اشعار جعفر قلی نمود یافته است: 


۳۹۰ 


نخستین همایش بینالمللی ادییات کرد 


ل هجره‌تی پیامبه‌ر ته جانی خوه فداکر J‏ شون وی راکتی ثه‌ی شاه موشکل گوشا 

ناگاه ده‌ور ته گرتن وان کافر بی‌حه‌یا J‏ فی شه‌وی زولمانی به‌رپا وو شوور و (YE) lêgaê‏ 

یکی دیگر از حوداث مهم صدر اسلام نبرد خندق بود که دلاوری های علی بن ابی طالب و به خاک افکندن پهلوان 
بزرگ عرب عمرو بن عبدود باعث پیروزی مسلمانان بر احزاب شد. جعفر قلی شرح این دلاوری ها را در روز خندق 


چنین آورده است: 

زەربەت يهوم خه‌نده‌ق ژ دەس ته (çal‏ غەزەنفەر " ل وی روویه کارسازه سای ثیسلام بوو کارگهر 

کته خاک مەزەللەت J‏ وی عومهر دلاوه سا که ته غافل نه‌وی ژ زكر ثه‌للاهو ثه کبه‌ر (Y0)‏ 
ر وی عومهر داوهر وی ر ر هو ر 


از دیگر حوادٹ شیرین تاریخ صدر اسلام ازدواج علی و فاطمه بود. جعفر قلی شرح این ازدواج را نیز به طرز 
باشکوهی به نظم درآورده است. نکته‌ی قابل توجه در این سروده‌ی جعفر قلی آشنایی او با اطلاعات و اصطلاحات 
نجومی است. وی در این سروده‌ی خود از اسامی و واژه‌های نجومی همچون: تقابل. شمس و قمر جوزاء o lae‏ نوافل 
برچیس و بهرام استفاده می کند که نشانگر گستردگی خوزه‌ی اطلاعات اوست: 


شه‌مس و قه‌مه‌ر J‏ جوزا J‏ وه‌خته که ته‌قابول 42342 يهوم ه‌ربه‌عه عه‌تارود J‏ مه‌راحل 
زیقه‌عده و کاف dla‏ ساناک بوونه مه‌قاول من دی ل حال ba)‏ پیش هز زهوور نه‌وافل 
diza AE Sm‏ ثو دو ياره مه USA Salaa deya‏ و شمان 
عه‌لی عه‌نده‌لیب‌وار ل وی گول بوویه مايل بار ثیلاها ب حەق مورته‌زا و به‌توول 

وه عورووج که‌واکب وه نزول و دخووله وه حەقى شاه نه‌جه‌ف وه حورمه‌ت ره‌سووله 
J‏ دل ملواریه مه ره‌مده ته مه‌لووله به‌ین برجیس و به‌هرام پر وه قه‌هرو نکووله 


وه تیرا دوعای مه لیخ ebah z]‏ قبووله «(TD‏ 
علاوه بر به نظم کشیدن مباحثی مانند مباحث فوق» در دیوان جعفر قلی موارد متعدد دیگر از تاریخ زندگانی ائمه نیز 
به نظم کشیده شده است. داستان حضرت خضر و حضرت علی» حکایت دادرسی علی در داستان کبوتر و kamê‏ قول 
جعفر صادق(ع» رضا ضامن آهو mg‏ در زمره‌ی این داستان‌ها هستند. 


-Y‏ تاریخ معاصر (دوره‌ی قاجاریه) در دیوان جعفر قلی زنگلی 

روزگار حیات جعفر قلی که می‌توان به احتمال قریب به çalê‏ آن را دوران سلطنت محمد شاه و ناصرالدین شاه 
قاجار دانست دوره‌ای حساس در تاریخ ایران است. رویارویی ایران با دولت‌های استعمارگر غرب» به‌ویژه روسیه و 
انگلیس» پیشروی‌های این دو کشور در مناطق مرزی و همجوار ایران و بروز برخی ناآرامی‌ها و شورش‌ها (مثل شورش 
محمدخان سالار در خراسان) از ویژگی‌های این برهه از تاریخ ایران است. جعفر قلی بیچاره اگرچه مرد سیاست نبوده: 
اما از آن جایی که این حوادث زندگی مردم ایران و از آن میان ساکنان شمال خراسان را تحت تأثیر قرار داده بود در 
اشعار خود اشاره‌ای نیز به حودات روزگار خود دارد. 


۳۹۱ 


۱ نقد ادبی 
یکی زاین خوادت مهم که در yêke jd‏ کلی بازتاب دافقه قورش سالاز بوده افحت این شور که کر اواختر 
هی مچمد شاه شروع شده بود» به طور مفصل در دیوان اشعار جعفر قلی مورد توجه قرار گرفته است. زبان اشعار 
نر قلی در بیان این شورش زبان ترکی است. جعفر قلی که به احتمال زیاد از نزدیک شاهد این شورش بوده به طور 
ق رویارویی دو طرف j)‏ یک سو حسن خان سالار و متحدانش و از سوی دیگر حمزه میرزا و سپس حسام السلطنه 
نمایندگی از حکومت قاجار) را شرح داده است. او در اشعار خود ضمن ارزیابی سیاست‌ها و رجزخوانی‌های طرفین» 
لیب نیروهای آن‌ها را نیز آورده است. مطابق روایت جعفر قلی» عمده یاران سالار در جریان طغیان او عبارت بودند 
کریم داد خان» مروی‌هاء بهادرخان, اراس خان ترکمن» محمد شیخ ترکمن, تربت جامی‌هاء ترکمانان aS‏ 
کلان‌هاا تکه‌هاء یموت‌هاء قرهاوغلان‌ها. خوارزمی‌هاء بلخی‌هاء ترکستانی‌هاء ممیش خان کرد و گروهی دیگر از 
نان شمال خراسان بوده‌اند. 

اران عمده‌ی سپاهیان دولتی به رهبری حمزه میرزا و سپس سلطان مراد میرزا حسام السلطنه نیز شامل: بیات‌هاء 
بنی‌هاء قرایی‌هاه سام خان کرد زعفرانلو نایب اسکندرخان» جعفر قلی خان شادلو پرویز خان» حسین پاشا و سلیمان 
, درگزی بوده‌اند. شورش سالار که از سال ۱۲۶۲ هق شروع شده êş‏ در مجموع دو مرحله داشت: ۱- مرحله‌ی 
, در زمان محمد شاه که فرماندهی نیروهای دولتی بر عهده‌ی حمزه میرزای حشمت‌الدوله بود؛ ۲- مرحله‌ی دوم در 
ن ناصرالاین شاه که به دستور yS yel‏ فرماندهی نیروهای دولتی و حکومت خراسان به فرزند عباس میرزا یعنی 
ان مراد میرزا حسام السلطنه واگذار شد. در دوره‌ی اول با توجه به سوء سیاست دربار تهران» بسیاری از کردهای 
ال خراسان مثل سام‌خان ایلخانی ایل زعفرانلو و جعفر قلی خان کرد شادلوی بوزنجردی و نیز پهلوان معروف کرد 
ن رشوانلو در کنار سالار بودند(۲۷) و در همین دوره بود که پهلوان حسن رشوانلو در دفاع از سالار در مشهد به قتل 
بد که شرح منظوم ol‏ در دیوان جعفر قلی آمده است: 


«. خراسان ستونی حسن پهلوآن سیر نر صفتلی حسن پهلوان... 
پلوان اولدیلار خان حکمینه» نوکر پیاده اول دعوایه باروب حسن پهلوان 
غی اوروب ایل لار و یورش آپاروب ایکی اوز سر باز اولاروب رالوب 
امرد اوق پهلوان گونگیسیذن دگوب آتن دن یخلای حسن پهلولن... 
جعفر قلي و صفین سالوب داستانه قوچ ایگدلی نر صفت لی حسن رشوانلو» (YA)‏ 


ما در دوره‌ی دوم که با پادشاهی ناصرالدین شاه و صدارت امیر کبیر boyê‏ شد وضعیت فرق کرد. امیر کبیر با درایت 
سی که داشت» حسام السلطنه را الی خراسان کرد و به تدیر او بسیاری از سران کرد مثل سام خان ایلخانی و جعفر 
خان شادلو از سپاه سالار جدا شده و به سپاه حسام السلطنه پیوستند. امیر کبیر که می‌دانست سوء رفتار سپاهیان 
زه isa‏ نارضایتی خراسانیان را به دنبال داشته» حسام السلطنه را از ادامه‌ی این رفتار بر حذر داشت و در حکمی 


۳۹۲ 


نخستین همایش بین‌المللی ادیبات کرد 


«مراد میرزاء خراسان ملک شاه است و خراسانیان اولاد شاه تو مأموری با سپاهیان خود بروی و حسن خان سالار را 
ه می‌گویند یاغی شده است بگیری. اگر شنیده شد که یک سپاهی تو حتی یک توبره کاه بی پول و رضایت 
راسانی‌ها گرفت و تو شکم آن سپاهی را ندریده‌ای» شاه شکم تو را خواهد درید» (YA)‏ 

بدین گونه با تتاییر امیر کبیر و همکاری کردان شمال خراسان قورش نسالار که با حمایت anê‏ انگلیسنی‌ها 
رزهای ایران را به خطر انداخته بوده از بین رفت (۳۰) سالار که در این اثنی کار خود را تمام شده میدید نادم و 
یمان شد؛ اما ماهیت عمل او به گونه‌ای بود که بخشیده نشد و به دار مکافات آويخته شد(۲۱). جعفر قلی در دیوان 
ود ضمن بیان داستان طفیان سالار, حکایت پشیمانی او و eba‏ با فرزندانش قبل از اعدام را به طور مفصل و درحدود 
۶ بیت آورده است(۳۲). جعفر قلی که هم چون سران کرد در دوره‌ی اول طغیان سالار در اشعارش از حسن خان 
الار تمجید کرده êg‏ در دوره‌ی دوم که سران کرد به تدبیر امیر کبیر از سالار li>‏ شده بودند به بیان اشتباهات سالار 
داخته است(۳۳) 

یکی دیگر از مباحث تاریخی روزگار جعفر قلی» تکاپوهای استعماری دولت روسیه در ضمیمه کردن مناطقی از خاک 
ران به خاک خود بوده است. روسیه بعد از تصرف مناطقی در شمال غربی ایران» کوشش می کرد تا سرزمین‌هایی 
بگر را نیز در شمال شرقی lal‏ تصرف کند و در این kul,‏ موفقیت‌هایی هم به دست آورده بود. جعفر قلی این شاعر 
اشق پيشه که شهر به شهر به دنبال معشوق خود «ملواری» می‌گشت. با چشمان خود مشاهده می‌کرد که چگونه 
,س‌ها سرزمین‌های حد فاصل شرق دریای خزر تا سرحدات چین را به اشفال خود درآورده‌اند. وی در اشعار خود 
باره‌ای هر چند کوتاه به این اشغالگری‌ها دارد: 


وی شه‌و ل من ثه‌سه‌ر کر شمال نازنینه palle J‏ خه‌ویدا چوومه مه‌که و مهدینه 
بلبل عاشق گول شهو و رۆ ل که‌مینه لاچینکم تاو دخوم J‏ سەر ته گوگرچینه 
شهر و شهر jA‏ دگه‌رم ساته له روی زمینه وروس هاتیه گرتیه ژ چینه تا ماچینه(؟۳). 


جعفر قلی در جای دیگری از دیوان خود غیر مستقیم اشاره‌ای به قرا داد آخال دارد که مطابق آن بخشی از مناطق 
مال غربی خراسان واقع در دشت ترکمن نشین آخال -که دارای بیش از سی و چهار شهرک و روستا و حدود نه هزار 
انوار جمعیت بود- از ایران جدا شد و به روسیه ملحق گردید(۳۵): 

وروس و تینگلیس گرتن سه‌رحه‌دا چین و ماچین ‏ رونشتن له بتخانه تا خراو کمن خاه‌ی دين 

عشق اواتک چیه ده که و شه‌هر دکن ثایین موسولمان و ئەرمەنى وه ههف دون ھەم قهرین(۳. 

جعفر قلی که می دانست دولت ناتوان قاجار توان مقابله با این اشغال‌گری‌ها را ندارده برای حفظ سرحدات ایران 
ست به دعا برمی‌دارد: 

L‏ عه‌باس عەلەمدار ته سەردار لەشكرى ئۆمەت ژ دست چو و رکو ته شیر دلاوه‌ری 

غورش بکشین يا عه‌باس ته زاده‌ی حەيدەرى ھەفت ئەفلاکان خراو که ته ژ کلکان سری(۳۷). 


۳۹۳ 


نقد ادبی 


جعفر, قلی در مناجات نامه ای هم که به مناسبت قحطی سال ۱۲۸۸ ه ق دارد اشاره‌ای به وضعیت خراب زندگی 
مردم مي‌کند و از خداوند طلب بخشش مردم و رفع قحطی و گرانی را درد 

خوداوه‌ندا وه حه‌ق تاها و تال serl‏ ثه‌رزانی نازل که» وی گرانیا هلین 

ب حهق ساحب زه‌مان, پادشاه سه‌قلین خوداوه‌ندا كەرەم 4$« تو وی قه‌حتیاً هلین(۲۸). 


پادداشت‌ها : 

۱ مطابق cala,‏ عامیانه‌ی شمال خراسان» بخشی کسی است که خداوند به او بخشش یا موهبتی عطا کرده و 
او را از دیگران مستثنی نموده است. بر اساس این باور بخشی باید بتواند شعر بسراید» داستان بگوید دوتار بنوازد و 
آواز پخواند. به نقل از : محمد رضا درویشی و کلیم الله توحدی» موسیقی شمال خراسان» تهران حوزه هنری سازمان 
تبلیغات اسلامی» ۱۳۷۱ ص ۶ 

cle vi‏ رحمتی قوردانلو « مختصر سخنی بجای مقدمه در آغاز دیوان جعفر قلی زنگلی» دیوان جعفر 
قلی زنگلی» به تصحیح و و یرایش احمد عضدی, بجنورده انتشارات عضدی, ۱۲۸۷ ص NA‏ 

۳- جعفر قلی زنگلی» دیوان عرفانی جعفر قلی زنگلی» به کوشش و گردآوری کلیم الله توحدی کانیمال» مشهد. 
«gali‏ ۱۳۸۱ ص Y‏ 

۴- برای اطلاع بیشتر از شورش سالار در خراسان ر. ک: علی اصغر شمیم. ایران در دوره سلطنت قاجار» تهران» 
AYYY «sek‏ ص ۱۵۳-۱۶۱. 

NA تاریخ جامع قوچان» تهران» امیرکیر ۱۳۶۵, ص‎ kalir jl رمضانلی شاکری,‎ ~a 

MA توحدی, دیوان.عرفانی جعفرقلی» ص ۵۷ و نیز رحمتی» « مختصر سخنی... » ص‎  -۶ 

jin. -Y‏ قلی زنگلی و احمد عضدی, دیوان اشعار جفر قلی زنگلی و مجموعه ای از اشعار احمد عضدی, وی رایش 
, ترجمه احمد عضدی, بجنورده عضدی» ۱۳۸۷ ص NY‏ 

AY .توحدی, دیوان عرفانی جعفر قلی زنگلی. ص‎ TA 

.۱۵ ص‎ «zê ص۲ و عضدیء دیوان اشعار جعفر‎ de همان‎ -A 

۰- رحمتی» «مختصر سخنی... »ص۰۱۸ 

۱- عضدی» همان d>‏ ص NY‏ 

= همان do‏ ص۶. 

۳- قرآن مجید» al‏ ۴۲ سوره فاطر, 

۴- عزت الله رادمنش, تاریخ در قرآن» مشهد انتشارات آسنان قدس رضوی» AVÊ e AFFA‏ 

۵- آتوحدی» همان جه ص ۲۰۰-۲۹۱. 

۶- همان d>‏ ص۳۲۴ 

۷- ,همان جاء ص۲۲۰. 


۳۹ 


۸- همان جاعص۲۲۷. 

۹- همان d>‏ ص۱۹۶. 

AAY ص‎ d> همان‎ -۰ 

۱- قرآن elame‏ سوره Jos‏ < آیات۱۴ تا۴۴. 

۹۴-۱۰۵ ص‎ d> عضدی» همان‎ -YY 

۳- توحدی» همان جاء ص۱۱۹-۱۲۷. 

.۱۶۰ ص‎ d> همان‎ -YF 

-YA‏ همان >« همان صفحد. 

-YF‏ همان d>‏ ص‌۱۰۱-۱۰۵. 

۷- یوسف متولی حقیقی» خراسان شمالی تاریخ تحولات سیاسی شهرهای خراسان شمالی ازآغاز تا انقلاب 
سلامی» مشهد. آهنگ «lê‏ ۱۳۸۷ ص ۰۱۵۰-۱۵۱ 

۲۸۰-۲۸۲ ص‎ dı توحدی» همان‎ -YA 

۹- عباس آقال آشتینی, میرزاتقی خان امیر کیزن به اهتمام ایرج افشار تهران» توس» ۱۳۶۳, ص NGA‏ 

۰- یوسف متولی حقیقی» افغانستان و ایران پژوهشی پیرامون روابط سیاسی و چالش های مرزی از احمد شاه 
رانی تا احمد شاه قاجا مشهد. بنیاد پژوهش های اسلامی» ۱۳۸۳ ص ۲۲۶. 

۱ رضاقلی خان هدایت تاریخ روضه الصفای ناصری» تهران» کتابفروشی مرکزی و seê‏ ۱۳۳۹ جلد دهم 
س‌۴۱۷. 

.۲۵۷-۲۶۴ ص‎ d> ص ۲۷۹-۳۰۲ و نیز: عضدی» همان‎ d> توحدی» همان‎ -YY 

.۲۶۳ ص‎ dı همان‎ -YY 

۴- توحدی. همان d>‏ ص ۸۷ 

۵- ملکونف» سفر به سواحل جنوبی دریای خزر, ترجمه مسعود گلزاری» تهران» دادجوء ۱۳۶۵ ص‌۲۵۵. برای اطلاع 
متن قرارداد آخال ر. ک:سید علی میر نیاء وقایع خاور ایران» مشهد اردشیر ۰۱۳۷۳ جلد اول» ص ۱۷۹-۱۹۰. 

۶- توحدی» همان d>‏ ص۳۷۶ 

-YY‏ همان d>‏ ص۳۷۷. 

۰۲۲۰-۲۳۴ ص‎ d> عضدی» همان‎ -YA 


۳۹۰ 


نگاه جامعه‌شناسانه به تغییر گویش گردی‌سورانی درگذر زمان 
طاهر سرحدی * 


چکیده: 

از منظر جامعه‌شناسی زبان» پدیده‌ی تغییر زبان‌ها در طول زمان اجتناب ناپذیر است هر چند که 
جریان این تغییرات بسیار تدریجی, نامرئی و نامحسوس می‌باشد. مقایسه‌ی زبان مادری افراد با نسل‌های 
گذشته و بعد از آن‌ها در محیطی مشترک از یک سو و تغییر زبان‌ها از دوره‌ای به دوره‌ی دیگر در یک 
فاصله زمانی نسبتاً طولانی از سوی دیگر» گویای این حقیقت روشن است. طبق گفته لیزنبرگ" (نقل از 
هولمبرگ و اودن » ۲۰۰۵ زبان کردی به عنوان زیرگروهی از زبان‌های هند و اروپایی دارای چهار 
گویش" (هورامیء زازایی» کرمانجی و سورانی) است» که در کشورهای ایران عراق؛ ترکیه» سوریه و 
جمهوری‌های وابسته به شوروی سابق با آن صحبت می‌شود. در حالیکه تفاوت‌های واج‌شناسی, 
تکواژشناسی؛ واژگان و نحوی این گویش‌ها ارتباط بین گویش‌وران آن‌ها را معمولاً غیرممکن می‌سازد. 
اما به نظر می‌رسد که گاهی تفاوت بین این گویش‌ها از یک يا چند جنبه کمتر از تفاوت‌های بین 
زیرمجموعه‌های یکی از گویش‌ها می‌باشد. 

در این تحقیق سعی شده cul‏ تا زیر گروه‌های جفرافیایی گویش سورانی از نظر تعدادی از واژگان 
به طور همزمان" مورد مطالعه قرار iyê‏ تا تفاوت‌ها و شباهت‌های آن‌ها به صورت آماری نشان داده 
شود. جمع‌آوری داده‌ها به صورت ارائه‌ی فهرست محدودی از واژگان فارسی به کرد زبان‌ها در leke‏ 
مختلف ایران جهت نوشتن معادل آن‌ها به زبان کُردی گفتاری بوده است. تجزیه و تحلیل داده‌ها نشان 


* مدرّس آموزشکده فنی مهندسی شهید یزدان‌پناه سنندج 
Leezenberg‏ . 
Holmberg and Odden‏ . 
dialect‏ . 
synchronic study of language‏ . 


می‌دهد که زیرمجموعه‌های گویش کردی سورآنی از یک محدوده‌ی جفرافیایی به محدوده‌ی دیگر از 
نظر واژگان متفاوت است و حتی واژگان مشترک کردی افراد با سنین بالا در نقاط مختلف بیش از 
آن‌هایی است که توسط Sl êl‏ جوانتر به کار می‌روند و این دال بر تغییر عینی زبان کردی همانند سایر 
زبان‌های دیگر جهان است. 

عدم به کارگیری واژگان دقیقاً همسان برای مفاهیم مشترک توسط اعضای یک جامعه زبانی نیز 
حاکی از پوبایی و زایایی زبان به معنای وقعی کلمه می‌باشد. در ضمن درصد قابل توجه واژگان مشترک 
گویش‌های کردی در این مطالعه معنی‌دار است و مبین این حقیقت است که عدم موفقیت در ایجاد 
ارتباط گویشواران آن‌ها را باید در تفاوت‌های دستور زبان» واج‌شناسی و تکواژشناسی نیز جستجو کرد 

واژه‌های کلیدی: گویش, مطالعه هم‌زمانی cl)‏ جامعه‌شناسی زبان» واج‌شناسی» تک‌واژشناسی 


۳۹۲ 


نقد ادبی 


۱ زبان» گویش و لهجه 

| «جامعه‌شناسی زبان»" در پی کشف رابطه‌ی بین زبان و جامعه با هدف درک بهتر ساختار زبان و 
اینکه چگونه زبان‌ها در ارتباطات ایفای نقش می‌کنند می‌باشد. هادسون" (۱۹۸۰) مطالعه‌ی زبان در 
ارتباط با جامعه را جامعه‌شناسی زبان می‌گوید Û‏ هر چه پیشتر در موردزبان نکاتی آموخته شود. مطالسات 
جامعه‌شناسی زبان به دوگونه ریززبانی" و کلان‌زبانی صورت می‌گیرد؛ اولی به دنبال عناصر زبانی بسار 
خاص و يا تفاوت‌های فردی همانند ادا کردن صداهای خیشومی در گویش‌های مختلف یک زبان 
می‌باشد. lal‏ دومی حجم وسیعی از داده‌های زبان را مورد بررسی قرار می‌دهد تا به نتایج کلی در مورد 
روابط گروهی مانند ویژگی‌های جهانی ارتباط افراد دست یابد. بر اساس تعاریف فوق تحقیق حاضر در 
زمره‌ی مطالعات ماکروزبانی قرار می‌گیرد. 
بل" (۱۹۷۶) هفت معیار را برای عینیت بخشیدن یک زبان بیان می کند که عبارتند از: یکسان‌سازی" 


باه تاریخ‌مداری A‏ استقلال » فروکاهش A"‏ اختلاط " و بالفصل‌بودن "بر اساس معیارهای فوق 
می‌توان میزان توسعه‌ی زبان‌ها را نیز ارزشیابی کرد. «یکسان‌سازی» به فرایندی گفته می‌شود که از 
طریق آن زبان رمزگذاری می‌شود و شامل نوشتن دستور زبان» کتاب‌های Mal‏ فرهنگ لغت‌ها و ادبیات 
می‌شود. البته انتخاب معیار""ممکن است مشکلاتی را ایجاد کند چون انتخاب یک گویش به عنوان معیار 
به معنی مورد توجه قرار دادن گویندگان آن گویش cul‏ که به طور اجتناب‌ناپذیری با قدرت در ارتباط 
است. یکسان‌سازی نقش‌های متفاوتی را ایفا می‌کند» مثلاً افراد و گروه‌هایی را در درون یک جامعه 
بزرگ‌تر متحد می کند. بنابراین برای انعکاس نوعی هویت منطقه‌ای» اجتماعی» قومی یا مذهبی مورد 
استفاده قرار می‌گیرد. علاوه بر آن می‌توان برای اعتبار بخشیدن به گویندگانش از آن نیز استفاده کرد. 
تر i‏ (۱۹۸۳) انگلیسی استاندارد را به گونه‌ای از انگلیسی اطلاق می‌دهد که معمولاً در چاپ به کار 
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۳۹۸ 


ن همایش بینالمللی ادیبات کرد 


می‌دهد که معمولاً در چاپ به کار می‌رود و در مدارس و همچنین به غیر انگلیسی زبان‌ها تدریس 
می‌شود. امروزه انگلیسی استاندارد 4 طریقی رمزگذاری شده است که دستور زبان و واژگان آن تقریباً در 
هر جایی از جهان که انگلیسی به کار می‌رود یکسان است و آن چنان قدرتمند است که فشار زیادی را 
بر گونه‌های محلی اعمال می‌کند. به طوری که بسیاری از گویش‌هایی که از قبل تثبیت شده‌اند اقتدار 
خود را از دست داده‌اند و به سوی زبان استاندارد تمایل las‏ کرده‌اند. 

گاهی اوقات یکسان‌سازی به خاطر مسائل سیاسی به طور عمد بسیار سریع صورت می‌گیرد. مثلا 
فنلاندی‌ها در قرن نوزدهم زبان گفتاری خود را تکامل بخشیدند. چون برای استقلال خود از سود و 
شوروی سابق به زبان استانداری نیاز داشتند. یا در قرن بیستم ترک‌ها تحت حکومت آتاترک در تلاش 
برای یکدست‌سازی و مدرنیزه کردن زبان ترکی موفق بودند. امروزه ما شاهد تلاش‌های مشابهی در 
یکسان‌سازی سریع زبان‌ها در کشورهایی مانند هند (زبان هندی) اسرائیل (زبان عبری گینه‌ی و (زبان 
تاک پیسین d‏ اندونزی (زبان باهاسا) و تانزانیا (زبان سواهیلی ) هستیم. در هر صورد» گوانه‌ای از یک 
زبان می‌بایست انتخاب می‌شد از نظر منابع و نقش‌هایش توسعه می‌یافت و بالاخره به وسیله جامعه‌ی 
بزرگتری مورد پذیرش قرار می‌گرفت. به عنوان مثال زبان هندی هنوز هم در فرایند یکسان‌سازی است 
که با مقاومت گسترده‌ای روبروست مبادا که زبان‌های منطقه‌ای در آن ذوب شده و یا کاملاً از بین بروند. 

معیار دوم «بقاء» است که به جامعه‌ی زنده‌ی گویندگان زبان اطلاق می‌شود. از این معیار می‌توان 
برای تشخیص زبان‌های زنده از زبان‌های مرده استفاده کرد؛ مثلاً دو زبان سلتیک" بریتانیای کبیر یعنی 
مانکس" و کورنیش " که اولی بعد از جنگ جهانی دوم و دومی در اواخر قرن هیجدهم منقرض شدند. البته 
بعضی از زبان‌ها حتی بعد از انقراض دارای اقتدار هستند؛ ماننده زبان‌های یونان کلاسیک و لاتین در 
جهان غرب. زبان سانسکریت برای هندیان و زبان عربی کلاسیک در جهان اسلام. 

«تاریخ‌مداری» به حقیقتی اشاره می‌کند که گروه مشخصی از مردم با استفاده از زبان خاضی 
هویّت خود را به دست می‌آورند: وابستگی‌های اجتماعی» سیاسی» مذهبی و قومی نیز ممکن است برای 
این گروه مهم باشند. Bl‏ وابستگی‌های ایجاد شده به وسیله یک زبان مشترک ممکن است قوی‌ترین 
عامل در میان آن‌ها باشد چنان که اعراب» چینی‌ها و عبری زبان‌ها به گونه‌های مختلف زبان خود به 
عنوان عاملی انسجام‌بخش تکیه دارند. 

«استقالال» به عنوان معیاری ذهنی در ارتباط با احساسات است» چون یک زبان باید توسط 
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۳۹۹ 


نقد ادبی 


Le i‏ متفاوت از زبان‌های دیگر احساس شود. مثلاً paye‏ اکراین زبان خود را روسی نمی‌دانند و یا 
بعضی از گویندگان بلاک انگلیش" معتقدند که زبان آن‌ها به جای آن که گونه‌ای از انگلیسی باشد زبان 

a‏ و جداگانه‌ای است. «فرو کاهش» که معیار دیگری است به حقیقتی گفته می‌شود که گونه‌ی 
خاصی ممکن است به جای گونه‌ای مستقل به عنوان زیرگونه در نظر گرفته شود. گویندگان کاکنی" 
می‌گویند آن‌ها گونه‌ای از انگلیسی را صحبت می‌کنند و بنابراین اقرار می‌کنند که معرف گویندگان 
انگلیسی نیستند و آن‌ها وجود گونه‌های دیگر با موقعیت‌های تبعی برابر را به رسمیت می‌شناسند. 
فروکاهش یا تنزل موقعیت می‌تواند گاهی اوقات در انواع فرصت‌های داده شده به کاربران یک گونه 
صورت گیرد. Mio‏ یک گونه ممکن است فاقد سیستم نوشتاری باشد و یا مانند زبان پی‌جین در مقایسه 
با زبان‌های استاندارد ممکن است محدودیت قابل توجهی از جنبه کاربرد داشته باشد. 

" معیار ششم «اختالاط» است که به احساساتی اشاره می‌کند که گویندگان نسبت به خلوص‌گونه‌ی 
زبان خود دارند. به نظر می‌رسد این معیار برای گویندگان بعضی از زبان‌ها در مقایسه با زبان‌های دیگر 
مهم‌تر باشد. مثلاً این معیار برای گویندگان زبان‌های فرانسوی و آلمانی مهم‌تر از گویندگان زبان 
انگلیسی است. و بالاخره معیار «بالفعل بودن» به احساسی اشاره می‌کند» که بسیاری از گویندگان 
دارند از این نظر که هم گویندگان خوب و هم گویندگان ضعیف وجود دارند و این که گویندگان خوب 
معرف معیارهای کاربرد صحیح می‌باشند. گاهی اوقات این به مفهوم تأکید بر زیرگونه‌ی خاصی به عنوان 
معرّف بهترین کاربرد می‌باشد. استانداردها باید نه تنها تثبیت شوند بلکه بايد هم چنین حفظ شوند. 
احساسات مردم در ارتباط با معیارها پیامدهای مهمی برای درک هم‌گونه و هم تغییر زبان دارد. 

زبان یک واژه‌ی" فرابخشی اما گویش یک گونه فرعی زبان است. لطفی‌پور(۱۳۸۴) گونه‌های زبان را 
به سه نوع جغرافیایی » تاریخی" و اجتماعی" تقسیم می‌کند. پژوهش حاضر بر گویش‌های نوع اول 
متمرکز می‌باشد. به طور نظری گویش‌های یک زبان به صورت پیوستار می‌باشند به طوری که گویندگان 
گویش‌های دو انتهای پیوستار ممکن است DÛ‏ به فهم یکدیگر نباشند و یا گویندگان گویش‌های میانی 
ممکن است قادر به فهم یکی یا هر دو گویش ابتدا و انتها و یا حتی گویش‌های میانی دیگر نباشند. اگر 
چه زبان مرزنشینان هر دو سوی کشورهای هلند و آلمان و یا مرزنشینان کشورهای ایتالیا و فرانسه حتی 
امروز هم بسیار شبیه هم می‌باشند اما آن‌ها ادعا می‌کنند که گویش‌های هلندی یا آلمانی از یک طرف و 
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نخستین همایش بین‌المللی ادیبات کرد 


یا ایتالیایی و فرانسوی را از طرف دیگر صحبت می کنند. فشارهای مختلف سیاسی» اجتماعی» فرهنگی و 
آموزشی تفاوت‌های زبان میان کشورها را بر جسته‌تر می‌سازنده بنابراین با ظهور زبان‌های ملی گویش‌ها 
به تدریج ناپدید می‌شوند. گویش‌ها تحت دو نوع فشار هستند: یکی از داخل برای مطابقت با 
استانداردهای ملی و دیگری از بیرون برای متفاوت ساختن آن از استانداردهای مکان‌های دیگر. 

البته نباید گویش را با لهجه" اشتباه گرفت. فسولد" (۱۹۹۰) معتقد است که انگلیسی استاندارد اغلب 
با لهجه‌های مختلف و وابستگی‌های منطقه‌ای و اجتماعی صحبت می‌شود مانند لهجه‌های مربوط به 
شمال آمریکاء سنگاپور, هند. لیورپول, بوستون, نیویورک و غیره. اقا با وجود این اختلاف‌ها میان آنان 
وحدت قابل توجهی از نظر دستور زبان و واژگان وجود دارد چون انگلیسی استاندارد را صحبت می‌کنند. 
به عبارت دیگر, انگلیسی استاندارد را می‌توان با لهجه‌ی هر منطقه‌ای صحبت کرد و یا صحبت کردن 
انگلیسی یا هر زبان دیگر بدون لهجه غیر ممکن است. 


Y‏ تغییر زبان 

کریستال (۲۰۰۳) تغییر زبان از منظر زبان‌شناسی تاریخی را به تفیبر در درون زبان در گذر زمان 
می‌داند. این پدیده به طور منظم توسط زبانشناسان مقابله‌ای در اواخر قرن هیجدهم و سپس در قرن 
بیستم توسط زبان‌شناسان تاریخی و جامعه‌شناسان زبان مورد مطالعه قرار گرفت. به عقیده کربستال 
(همان منبع) همه جنبه‌های زبان شامل این پدیده می‌شوند اگر چه به دلیل تغییرات قابل توجه و مکرر 
آواشناسی و واژگان به نحو توجه کمتری شده است. فولی" (۱۹۹۷) معتقد است که قدمت زبان انسان 
(چهل هزار سال) و به روایت‌های افراطی (دویست هزار) و حتی (چهارصد هزار سال) می‌باشد. لاس" 
(۱۹۹۷) سه عامل را در تغییر زبان دخیل می‌دانده قرض‌گیری کلمات از زبان‌های دیگر ابداع کلمات 
جدید و تغییر کلمات موجود. اکثر زبانشناسان jl)‏ جمله سوسور " ۱۹۵۹ و بلومفیلد" (AYY‏ معتقدند که خود 
تغییر قابل مشاهده نیست و آنچه که قابل مشاهده است qul‏ تغییر می‌باشد. وارداف" (MAY)‏ دو عامل 
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نقد ادبی 


یک زبان از بین برود یعنی دو مصوت به یک مصوت تبدیل شود مانند meet)‏ و (meat‏ و یا( 
(hoarse „horse‏ در گونه‌های مختلف زبان انگلیسی. یا روزگاری کلمه‌ای ممکن بود در نقش‌های 
مختلف دارای تلفظ واحدی بوده باشد ولی امروزه هر کدام از آن‌ها تلفظ متفاوتی دارند مانند house‏ در 
نقش اسم در مقایسه با همان کلمه در نقش فعل. 

نوع دوم yalî‏ زبان بیرونی است؛ این تغیبر از Gi yo‏ قرض‌گیری" صورت می‌گیرد. تغییراتی که به 
وسیله‌ی قرض‌گیری از سایر گویش‌ها و زبان‌ها رخ می‌دهد در مقایسه با تغییرات درونی بسیار قابل 
تشخیص می‌باشند زیرا دارای ویژگی‌های زبانی و توزیع " برجسته‌تری می‌باشند (مانند sehl‏ و schm‏ 
در آغاز کلمات انگلیسی و یا J‏ در ابتدای کلمات با تلفظی شبیه 2۸). این کلمات اکشراً لغات علمی و 
کلماتی برای توصیف اشیاء خارجی مانند kangaroo, perfume, tea, pajmas‏ و غیره 
می‌باشند. گویندگان زبان‌های مختلف ممکن است در مورد قرض گیری دیدگاه‌های متفاوتی داشته باشند. 
انگلیسی‌زبان‌ها بدون تعصب از دیگر زبان‌ها واژگان را قرض می‌گیرنده اما گویندگان زبان‌های فرانسوی» 
آلمانی. عبری مدرن و ایسلندی مدرن متعصب‌ترند. البته گویندگان هر زبانی ممکن است تمایل به 
قرض گرفتن لفات از زبان یا زبان‌های خاصی داشته باشند. Man‏ گویندگان زبان هندی برای قرضگیری 
j‏ زبان سانسکریت و گویندگان زبان اردو از عربی استفاده می‌کنند. به عقیده کیل" (MAY)‏ در کل تغیی ر 
زبان پدیده‌ای حتمی» اجتناب‌ناپدیر و جهانی بوده و هرگز پایان نمی‌پذیرد و هر چه فاصله‌ی زمانی بین دو 
متن در زبانی بیشتر باشد تغییرات آن نیز مشهودتر خواهد بود اگر چه ما بیشتر به تغییراتی که اخیراً در 
زبان اتفاق می‌افتد حساس و مردد هستیم. Ol‏ زبان عصر چوسر" که از انگلیسی امروز (بیست نسل) 
فاصله دارد بسیار مشکل‌تر و غیرقابل فهم‌تر از زبان عصر آستین" است که تقریباً صد و هشتاد سال قبل 
می‌زیسته است. حتی زبان انگلیسی به کار رفته در روزنامه‌ها و مجلات پس از جنگ جهانی دوم با زبان 
انگلیسی امروز به طور قابل توجهی تفاوت دارد. 

آلن (۱۹۷۵) نیز معتقد است که زبان‌ها در حال تغییر دائمی بوده و این تفکر که زبانی ممکن است 
روزی در آینده به حالت انجماه ایستا و بدون تغییر درآیده غیر ممکن است. اشتباه است اگر تصور کنیم 
که زبان هر جامعه زبانی " کاملاً هم‌شکل و همگن باشد چون هر جامعه زبانی هميشه از گروه‌های بسیار 
متفاوتی تشکیل می‌شود که منعکس کننده تفاوت‌های سنی» مکان‌های جفرافیایی» علاشق حرفه‌ای و 
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نخستین همایش بینالمللی ادبیات کرد 


زمینه‌های آموزشی آن‌ها می‌باشد و به همین دلیل است بسیاری از ویژگی‌هایی که شاخصه‌ی تشخیص 
دو زبان هستند ممکن است در گویش‌ها و گونه‌های مختلف در همان زمان وجود داشته باشند. تغییراتتی 
که دائماً در یک زبان زنده در حال انجام است در واژگان مشهودتر است. کلمات جدید برای برآورده 
کردن نیازهای جدید ابداع می‌شوند. کلمات قدیمی از بین می‌روند و کلمات موجود معانی جدید به خود 
می‌گيرند. به گفته‌ی آلن" (همان منبع) کلماتی که معنی‌شان تغییر کرده است در هر صفحه از آثار 
شکسپیر dı‏ چشم می‌خورد و یا در حدود هشتاد و پنج درصد واژگان انگلیسی قدیم ' برای خوانندگان 
امروز ناآشنا است. 

اگر چه تغییرات تلفظ کمتر مشهود هستند اما به اندازه‌ی تغییر در جنبه‌های دیگر خائز اهمټّت 
می‌باشد. تغییرات همچنین در شکل‌های دستوری رخ می‌دهد. انگلیسی قدیم همانند زبان‌های لاتینی و 
یونانی یک زبان صرفی" بود و برای نشان دادن تعداده جنسیت. حالت» زمان» معلوم و مجهول و غیره از 
پسوندهای آخر کلمات استفاده‌ی وسیعی می‌شد. اما دستور زبان انگلیسی از زمان چوسر (قرن چهاردهم) 
به طور قابل توجهی ساده‌تر شده است؛ Ao‏ امروزه پسوندهای آخر اسم‌ها فقط برای نشان دادن حالت 
جمع کلمات و مالکیت محدود شده است. پسوندهای آخر صفات جز برای حالت‌های خاص تفضیلی و 
عالی کاملاً حذف شده و یا پسوندهای تقریباً تمام فعل‌ها (برای نشان دادن نوع (Jeb‏ حذف شده‌اند. در 
مجموع انگلیسی آمروزه با استفاده‌ی وسیع از حروف اضافه و افعال کمکی ارتباط بین کلمات در جمله را 
نشان می‌دهد. لاس" (۲۰۰۶) همچنین استفاده از حالات تفضیلی و عالی صفات و قیدهای انگلیسی تا 
قرن هیجدهم را انتزاعی و اختیاری می‌داند که بعد از آن به علت عوامل اجتماعی, نقشی" و شناختی" 
قاعده‌مند شد. 


۲ روش تحقیق 

بدا لیستی Jalê‏ دویست واژه‌ی فارسی به طور تصادفی" تهیه گردید (جدول شماره۲ ضمیمه) و در 
اختیار افراد کرد زبان در شهرهای مختلف استان‌های کردستان» کرمانشاه» و آذربایجان غربی قرار داده 
شده تا نسبت به نوشتن معادل کردی کلمات اقدام کنند. تعداد افراد شرکت کننده در این تحقیسق تقریباً 
دویست نفر بودند که متولا و ساکن شهرهای (سنندج» کامیاران» مریوان» قروه دهگلان, بانه» سقز, 
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نقد ادبی 


دیواندره» بیجارء کرمانشاه» Pp]‏ گیلان غرب» روانسرء جوانرود» پاوه» توسود» نودشهء بوکان» alle‏ 
آشنویه, نقده پیرانشهر سردشت. تکاب و شاهیندژ) بودند. اگر چه افراد شرکت‌کننده در هر سهر از 
گروه‌های مختلف سنی بودند» bal‏ میانگین واژه‌های مشترک» واژه‌های نزدیک به هم واژه‌های متفاوت 9 
واژگان فارسی به کار azê,‏ در هر دام از این مکبان‌ها مورد توجه قرار گرفت. از شرکت‌کنندگان 
درخواست شد تا معادل واژگان را بر اساس زبان گفتاری خود ارائه کنند و نه زبان ادبی و یا هر obj‏ 
دیگری که احتمالاً در محیطهای دیگر تحت تأثیر آن قرار گرفته باشند. ضمناً جمح‌آوری پرسشنامه‌ها 
بلافاصله بعد از کامل شدن آن‌ها صورت گرفت تا از دخالت نظرات و سلایق افراد دیگر ممانعت شود و 
تتیحه‌ی تحقیق بر اساس گفتار طبیعی افراد باشد. همان طور که در قسمت‌های قبل ذکر شد هدف این 
پژوهش پی بردن به تفاوت‌های همزمانی " گونه‌های مختلف «گویش سورانی» در مناطق مختلف ایران 
قنها از جنبه‌ی واژگان می‌باشد. 


۶ تجزبه و تحلیل داده‌ها 
پس از جمع‌آوری داده‌هاء تجزیه و تحلیل آن‌ها به روش ذیل انجام شد و با توجه به آشنایی 
پژوهشگر با گونه‌ی کردی شهرستان بانه به عنوان یکی از گونه‌های جغرافیایی گویش کردی سورانی, از 
آن برای مقایسه با گونه‌های جغرافیایی دیگر استفاده شده است و پرسشنامه‌ها بر اساس تعداد واژگان 
مشتر ک» شبه مشت رک» متفاوت و وارد شده از زبان فارسی مورد ارزیابی قرار گرفته‌اند. واژه‌ی شبه 
مشترک به واژه‌ای اطلاق می‌شود که در گویش‌ها و یا گونه‌های مختلف کردی demê‏ هم بوده و تفاوت 
آن‌ها ممکن است از نظر اعراب‌گذاری» جابه‌جایی حروف و افزایش یا کاهش یک یا چند حرف باشد. 
مقایسه واژگان به کار aê,‏ در مناطق مختلف در جدول زیر قابل تأمل می‌باشد. 
جدول ۱: مقایسه واژگان گونه‌های مختلف گویش کُردی سورانی و همچنین مقایسه آنها با 
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های دیگر زازایی» 


هورامی و کرمانجی بر حسب درصد 


| همان‌طوری که مشاهده می‌شود. هیچ کدام از گونه‌های مختلف گویش سورانی در هیجده منطقه‌ی 
جغرافیایی مختلف ایران از نظر پنج ویژگی بررسی شده کاملاً شبیه هم نمی‌باشند. تراکم واژگان مشترک 
بر اساس گونه‌ی مبنا در مناطق مختلف به ترتیب به شرح ذیل می‌باشد: بوکان YANA)‏ سردشت (AYY)‏ 
اشنویه (ZYF)‏ مهاباد (47/۷۲ مریوان MASA) azi AAN)‏ سقز(۶۶/)» پیرانشهر(7۶۶» شاهین AS) jo‏ 
تک اب (4//۴۸ جوانرود(4/۴۵ روان سر MAYA)‏ دیوان دره (AFF)‏ کامیساران YAYA)‏ سسنندج(۳۴/ 
دهگلان(۲۳//» قروه (XYY)‏ و بیجار (AY)‏ 

, در ضمن تراکم واژگان شبه مشترک در گونه‌های مختلف گویش سورانی بر خلاف آرایش قبلی به 
ترتیب عبارتن از: قروه (YY)‏ سنندج (AYY)‏ کامیاران (47/۱۱ اشسنویه YAN)‏ مریوان (۱۰) دیواندره 
(AA)‏ سردشت YAN)‏ بیجار (XA)‏ سقز (XA)‏ جوانرود(4//۸ تکاب AAN)‏ شاهین‌دژ AAN)‏ روانسر (4۶ 
مهاباد (AF)‏ دهگلان AD)‏ پیرانشهر dh)‏ نقده (Ab)‏ و بوکان (AY)‏ 

۱ درصد واژگان فارسی موجود در هر کدام از گونه‌های مورد مطالعه نیز به ترتیب بدین‌گونه می‌باشد. 
بیجار(۳۸//)» قروه(۲۰//) روانسر (۲۷) کامیاران(۲۶// سنندج (AYY)‏ دهگلان(4/۲۲ جوانرود SANG)‏ 
دیواندره (۱۷) تکاب ANA)‏ شاهیندژ (4//۱۴سقز KANG)‏ پیرانشهر AAN)‏ نقده MAP)‏ سردشت df)‏ 
بوکان (۴)» اشنویه (AF)‏ مهاباد (۳/) و مریوان (AN)‏ و بالاخره درصد واژگان متفاوت گونه‌های مختلف 
(جدول شماره ۳ ضمیمه) در مقایسه با گونه‌ی مبنا به ترتیب زیر است: سردشت (AV)‏ مهاباد (A)‏ 
سقز(۱۰/)» اشنویه MAN)‏ بوکان MANI)‏ مریوان (AW)‏ نقده (XY)‏ پیرانشهر ANA)‏ شاهین‌دژ YANA)‏ 
تکاب(۲۴) جوانرود (AYY)‏ دهگلان YAYA)‏ روانسر KANG)‏ کامیاران AYY)‏ قروه (AYÊ)‏ سنندج 
MAWA)‏ بیجار (ZYD)‏ و دیواندره LAN)‏ 

بخشی از جدول شماره۱ نیز به تجزیه و تحلیل واژگان به کار رفته در گویش‌های دیگر کردی 
هانند زازایی» هورامی و گورانی اختصاص داده شده است که درصد واژگان مشترک آن‌ها با گونه‌ی مبنا 
به آترتیب ۰7/۳۴ 7/۲۱ و XW‏ (کرمان‌شاه ۰/۱۳ ایلام ۱۴ء اسللام‌آبادغرب (AND‏ می‌باشد. تراکم 


نخستین همایش بین‌المللی ادییات کردی 


واژه‌های شبه مشترک در گویش‌های فوق همچنین به ترتیب تقریباً ۸ o AD‏ واژه‌های فارسی به 
کار azê,‏ در آن‌ها ۶ ۱۳ و ۸۳۵ (کرمانشاه ۵۰ » ایلام ۲۴ و اسللام آیادغرب (ANG‏ است. و بالاخره 
واژگان متفاوت موجود در این گویش‌ها در مقایسه با گونه‌ی مبنا به ترتیب £۴۷ ۸۵۰ و ۳۸ می‌باشد. 


0„ نتیجه‌گیری و بحث 

از نظر زبانشناسی تاریخی همه‌ی گونه‌های یک زبان دارای سرچشمه‌ای واحد بوده که در گذر زمان 
و تحت تأثیر عوامل مختلف جغرافیایی» اجتماعی» سیاسی» اقتصادی و فرهنگی به طور قابل توجهی از 
یکدیگر فاصله گرفته‌اند. تشخیص هویّت جغرافیایی افراد حتی در حیطه‌ی جامعه‌ی زبان کردی به 
وسیله‌ی گونه‌های زبان گفتاری آن‌ها مبیّن تغییر زبان در طول تاریخ بوده است که شاید همه‌ی مردم به 
طور ذهنی به آن واقف باشند. اگر چه اثبات تغییر زبان از جنبه‌های مختلف طی دوره‌های طولانی ساده و 
جالب می‌باشد Bl‏ ردیابی آن به طور همزمانی و در مقطعی خاص پیچیده و دشوار است. عقل حکم 
می کند که تفاوت‌های زبانی اعضای تشکیل‌دهنده‌ی یک گویش با ایجاد فواصل مکانی بیشتر نمود پیدا 
می کند و یا به عبارت دیگر هر چه اعضای یک جامعه زبانی از نظر مکان به هم نزدیک‌تر باشند 
تفاوت‌های زبانی آن‌ها باید کم‌رنگ‌تر باشد. GÎ‏ تجزیه و تحلیل داده‌های به دست آمده در این مطالعه 
نشان می‌دهد که این پدیده هميشه بدین منوال نیست؛ Ole‏ وجه اشتراک واژگان به کار رفته در گونه‌ی 
کردی بانه می‌بایست به ترتیب به گونه‌های سقزء سردشت مریوان» بوکان» مهاباده دیواندره پیرانشهر 
اشنویه و نقده نزدیک‌تر باشد در حالی که اطلاعات بدست آمده نشان می‌دهد که این مراتب به ترتیب ` 
شامل بوکان» سردشت. اشنویه» مهاباده مریوان» نقده» سقز, پیرانشهر شاهین‌دژ تکاب» جوانرو روانسر 
دیواندره» کامیاران» سنندج» دهگلان. قروه و بیجار می‌باشد. مسیر این اشتراکات به ترتیب از نقطه نظر 
موقعیت جغرافیای در نقشه‌ی زیر نشان داده شده‌اند که تا حد زیادی نامتقارن می‌باشد. به عبارت دیگر 
مسیر این اشتراکات از بانه شروع و به ترتیب به شهرهای بوکان» سردشت اشنویه, مهابادء مریوان» نقده, 
سقز» پیرانشهر» شاهین‌دژ تکاب» جوانرود. روانسر» دیواندره» کامیاران, سنندج» دهگلان» قروه و نهایتاً به 
بیجار منتهی می‌شود. 


نقشه‌ی ۱: مسیر جغرافیایی عبور واژگان مشترک در گونه‌های مختلف گویش کردی سورانی در 
اران که به ترتیب از شماره‌ی ۱ تا ۱۸ مشخص شده‌اند. 


نقد ادبی 


he 
slaka 
ıs 
= ۱ ۳ 
NT 
prò 
@ 
e LS 
عرب‎ Skl اسلام‎ 
€ 
اپلام‎ 
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وجود واژگان شبه مشترک در گونه‌های مختلف زبان کردی در مقایسه با گونه‌ی زبان بانه‌ای از منظر 
موقعیت جغرافیایی خلاف فرضیه‌ی ما می‌باشد به طوری که بیشترین مشترکات به ترتیب شامل 
گونه‌های قروه سنندج» کامیاران» اشنویه. مریوان» دیواندره سردشت بیجارء jiw‏ جوانروده تکاب» 
شاهین‌دژ روانسر» مپاباده دهگلان» پیرانشهر نقده و بوکان می‌باشد. این نکته جالب توجه است که 
گونه‌ی زبان بوکانی دارای بیشترین واژگان مشترک با گونه‌ی زبان بانه‌ای است. اما آن از جنبه‌ی واژگان 
شبه مشترک در plio‏ آخر قرار دارد. و اگر چه گونه‌های زبان قرو سنندج و کامیاران دارای تقریبا 
کمترین واژه‌های مشترک با گونه‌ی زبان کردی بانه‌ای هستند اما ار حیث واژگان شبه مشترک دارای 
بالاترین تراز می‌باشند. 

مسأله‌ی قابل توجه دیگر تأثیرپذیری و تعامل زبان‌ها و فرهنگ‌های هم جوار می‌باشد. از آنجایی که 
دز ایران زبان فارسی زبان رشمی و غالب کشور می‌باشد لذا انتشار آن از طریق رسانه‌ها کتاب‌های درسی 
و غیردرسی» امور دولتی. آموزش و پرورش و غیره تأثیر فراوانی بر سایر زبان‌های ایرانی خواهد گذاشت. 
پیشرفت علم و فناوری در جهان از یک طرف و عدم نیاز و اهتمام گویندگان زبان‌های غیرفارسی 
دریافتن معادل‌های Gez‏ برای واژگان جدید داخلی و خارجی به ce‏ محدودیت‌های موجود ضرورت به 
عاریت گرفتن کلمات را از فارسی شدت می‌بخشد. هم مرز بودن شهرها و روستاهای کرد زبان با مناطق 
فارس‌زبان باید ورود لفات فارسی به زبان کردی آن مناطق را تسریع بخشد که این قضیه در بعضی از 
مناطق جمعیت آماری مورد مطالعه صادق و در برخی مناطق دیگر خلاف انتظار می‌باشد. همان طوری 
که در بخش تجزبه و تحلیل داده‌ها ذکر شد به نظر می‌رسد که بیشترین درصد واژگان فارسی به کار 
رفته در گونه‌های مختلف کردی سورانی dı‏ ترتیب در شهرهای بیجار, قروه روانسرء کامیارانء سنندچ» 
دهگلان. جوانروده دیواندره» تکاب» شاهین dö‏ سقز پیرانشهر نقده» سردشت. بو کان» اشنویه» مهاباد و 
مریوان به چشم می‌خورد. 

مطالعه‌ی جدول هم چنین دامنه‌ی تفاوت گونه‌های مختلف کردی سورانی با گونه‌ی مبنا را از نطر 
واژگان نشان می‌دهد به طوری که گونه‌های مردم سردشت, مهاباده سقز, اشنویه و بوکان دارای کم‌ترین 
درصد واژه‌های متفاوت و گونه‌های مردم دیواندره بیجاره سنندج» قروه و کامیاران دارای بیشترین درصد 
واژه‌های متفاوت می‌باشد. پیوستار ذیل جزئیات همه‌ی گونه‌های زبانی را از این جنبه نشان می‌دهد. 
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اگر چه تجزبه و تحلیل داده‌ها بر اساس میانگین پاسخ‌های ارائه شده در هر نقطه‌ی جغرافیایی جهت خنثی 
کردن انحراف‌های احتمالی در تحقیق بوده است اما متغیر سن افراد پاسخ دهنده به فهرست واژگان نباید مورد 
غفلت قرار گیرد. مطالعه‌ی فهرست‌های واژگان معادل ارائه شده به وسیله‌ی پاسخ دهندکان نشان می‌دهد که 
در اکثریت مطلق مناطق جفرافیابی مورد مطالعه درصد معادل‌های مشترک واژگان کردی افراد مسن‌تر در 
مقایسه با گونه‌ی مبنا به طور قابل توجهی بیش از آن‌هایی است که توسط افراد جوان‌تر ارائه شده‌اند. این 
پدیده را می‌توان به دو صورت توجیه کرد. اولا تشابه بیشتر زبان گفتاری افراد مسن )8 La‏ با بيست سال 
تفاوت سنی) با گونه مبنا را می‌توان نشانه‌ی تغییر زبان در طول زمان دانست به طوری که هر چه سن آفراد 
کمتر باشد شاید زبان مورد استفاده آن‌ها متفاوت‌تر از زبان والدین و مردم مسن‌تر جامعه زبانی آن‌ها باشد. ثانیاً 
تفاوت گونه‌ی زبانی افراد مسن و جوان در هر منطقه جغرافیایی را می‌توان دال بر گسترش دامنه‌ی لغات آفراد 
در طول زمان تلفی کرد از cal‏ نظر که یدگیری زبان مادری ممکن است در هیچ مقطع زمانیمتوقف نشده و 
به صورت حتی ناخوداگاه همیشه در حال تکامل باشد. 

نکته‌ی مهم دیگری که از حاشیه این تحقیق به دست می‌آید آن است که تفاوت وازگان بمضی از 
گویش‌های دیگر کردی در مقایسه با گونه‌ی مبنا در این مطالعه کمتر از تفاوت‌های بین‌گونه‌های مختلف 
گویش کردی سورانی می‌باشد. مثلا سی و چهار درصد واژگان مشترک گویش زازایی و گونه‌ی مبنانشان 
می‌دهد که این گویش از نظر واژگان در مقایسه با گونه‌های زبان کامیاران SANA)‏ سنندج KANG)‏ دهگلان 
MANG)‏ قروه (AYY)‏ و بیجار (AY)‏ به گونه‌ی مبنا نزدیکتر است و یا هفده درصد واژگان مشترک بین گویش 
گورانی (مناطق alisto s‏ اسلامآباد غرب و ایلام) و sg‏ مبنا edê‏ می‌کنده که این گونه از نظر واژگان در 
مقایسه با گونه‌ی زبان بیجار به گونه‌ی مبنا نزدیک‌تر است. اشتراک بیست درصدی واژگان گویش هورامی با 
گونه‌ی مبنا نیز آن را بیشتر از گونه‌ی بیجاری با گونه‌ی مبنا نشان می‌دهد. در جدول‌های شماره‌ی ۲و۴و۵ به 
ترتیب تعدادی از واژگان شبه مشترک در گونه‌های مختلف کردی سورانی» گویش‌های کردی و همجنین 
واژگان متفاوت در آن‌ها نشان داده شده است. 
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7 محدودیت‌های تحقیق و پيشنهادها 

همان طوری که WS‏ ذکر شد شمارش واژگان معادل هر گونه‌ی زبان کردی سورانی به صورت میانگین 
محاسبه شده است تا خطاهای ناشی از دانش کم با زیاد زبانی افراد باعث انحراف نتیجه تحقیق نشود اما 
می‌توان همین مطالعه را با فهرست گسترده‌تری از واژگان و با دخالت دادن افراد ببشتری در ارائه‌ی معادل 
کلمات تکرار کرد. مطالعه و مقایسه‌ی گونه‌ها و گویش‌های زبان کردی از نظر دستور زبان و تلفظ به طور مجزا 
نیز می‌تواند موضوعات جدید و جالبی برای محققان آینده باشد 9 بالاخره انجام پژوهش‌هایی در ارتباط باتشابه 
جالب توجه باشد. 
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جدول ۳: تعدادی از واژگان شبه مشترک در گونه‌های مختلف گویش سورانی در ایران 

بزغاله (کاریله) پا (لاق) تپه (تپولک)» تخمه (توکله‌بروژه» دار کوب (دارکوتکه)» 
درد (هیش» سنجاق (درزیله4 سنگدان (جیقلدان. سیکه‌توره. سیقه‌توره» سوسک 
(قالوچه)» سیب‌زمینی (یاره‌ماسی» لانه (خلانه» ماسه (خیز» متکا (سنیر» ميخ 
(بیزمار» عسل (هه‌نجوین»» کلید «کلیله» کوچک (چوک» مارمولک (مارمیلکه» 
تمشک s5 o00)‏ دردوک)» زمستان (زستان» زمینلرزه (بوله‌رزه» عمامه 
(جه‌مه‌دانه» گنجشک (چویله که» متکا (سه‌نیر). 


زبان (زوان» غلیظ (خه‌س» زنبور قرمز (شه‌ننه سووره» زمستان (جسان» 
گردباد (گیجه لووکه» متکا (سرینا» هم‌سایه (هاوسی» استخوان (هیسقان» 


سرشیر (تورک» رعد و برق (هه‌وره شریقه» گردباد (گیژه لوول» هلو (قوخ) 


دارکوب ردارته‌قینه» درد (هیش» لاک‌پشت (چی‌سهل» قنداق (مه‌لوتکه» 
گردباد (جیژه‌لوکه» کوه (چټو» سیب‌زمینی (هیله‌ماسی» سکسکه Ce yas jhi)‏ 
زنبور عسل (هه‌نگه‌سوره» قورباغه (قرپوق» قیچی (مه‌قه‌ز» مورچه (مه‌موره)»؛ 
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(جیقه‌لدان» ادامس (داچکه» جوجه (جیجه‌له» دنبه (دوی» سرشیر (توش» 
سینی (مه‌جمه» عسل (هنون» غلطک بان گلن) 
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رعد و برق (هه‌وره تره‌فه» جوراب (گویروا» خرس (هورچ)» برف Go)‏ 
ابشار (تاف» اتش (تایر» سرشیر (توێز» غلیظ (هه‌س» سنگدان (جیقهل) 
سکسکه (نزه‌ره» گربه (پشی» شکار (را» شور رسوّل» کلیه (گورچک» لانه 
رکولک) 


Y٤ 


نخستین همایش بین‌المللی ادییات کر دی 


جدول E‏ تعدادی از واژگان شبه مشترک در گویش‌های دیگر کردی در ایران 

میخ (بسمار4 شنا (م‌لیهوانی» ماله4 آتش (ثه‌ور» زبان (زوان4 تمشک (توورک 
جوجه (جوجک)» رعد و برق (هه‌وره شریقه) مرد (پیا4 برف (وه‌فر)» خوک dilog)‏ 
سرشیر doi)‏ کلیه (گورچک) گوسفند نر (وەرەن)» متکا (سه‌نیا4 ابر dag)‏ بنا (اوسا)» 
سحری (پاشام» رقیق (راو)» مادر (دالک) 
میخ lesa)‏ مغز (مژگ) قاطی کردن (شوینن» شور (سول» سر وصدا JU)‏ و 
مقال)» سینی (مهژمه4 گوسفند نر (وه‌ره‌ن» گربه (پشی) مرد dle)‏ نمی‌گذارم (نه‌یلم4 ابر 
(ته‌ور)» استخوان (سقان» برف (وه‌فر)» تمشک (تورک) ته‌دیگ (بن کرن) چانه 
(چیاوگ)» سنگدان (جیقل» رودخانه (چه‌مکه» غلیظ (خەس) متکا (سه‌رنگیا» مسجد 
(مزگی)» آتش (تاثر)» lı‏ (ئوسا) تابستان (هامثن)» خمیر (هه‌میر» دمپایی (سه‌رپه) عمامه 
) 

) 


مه‌زه‌ره)4 شکار (راوه)» سرد (سه‌ر)» آبشار (تاف)» جوراب (گوره‌وا4 خار doja)‏ خرگوش 
هورشه)» طناب (وریسه) آلبالو (برالوک) سوسک (قولانچه) 
گربه (پشیک) لانه (هلون)» دارکوب (دارکول)» دنبه (دونگ) ماسه dı5)‏ هلو 
(خؤخ) ملخ (کوللو) زنبور قرمز (سه‌نگه‌سور) سحر daidh)‏ سرد le)‏ طناب dêyo)‏ 


لاک‌پشت (کوسه‌ل صبح (سبث)» کلیه (گؤل چیک) 


rw wow 


یش سورا 


Wê 


۰ گو 


یش 


4 


های دیگر کردی 


جدول ۵: تعدادی از واژگان متفاوت در گونه‌های مختلف گو 


۱ 


dor 


AA? 


مێزەره» 


5 قورواقه» قۆرواق 
ده‌سمالوسهره. عه‌مامه SI Halay‏ 


LAWU کلاو ودەسمال»‎ WAWU 


عه‌مامه. yo jan‏ < جامانه 


قورواق. قورواغه 


عه‌مامه. سه‌روین» سهرون 


قورواق» قورواقه 


میزه‌ره» جامانه قورواقه 


میزهره. عه‌مامه.سدروین» جامانه قورواق» قورباخ قورواقه 


عه‌مامه, ده‌ور سەر قورواق» قذرواقه 


قورباقه. قزرواقه 


«get e Jawan‏ مه‌ندیله 


Jawan 
3 بوق‎ ez تاغابانوو‎ c 
N 
d 
( 


: im ma a 
ba n Ê Sad 


EBE جه‎ 
TT» TT سس‎ 


زرانی» زه‌نگول, زه‌نگوله. چوک 


زه‌نول. زه‌نگول 

زه‌نول. زه‌نگول 
كەرە کیفه. که‌راکیفا؛ تەمک چوک وژنگ. ئهژنو» هۆژن› وه‌ژن» ویژن 
کهره کیفه. که‌فه Saas aS‏ وه‌ژنگ. وه‌ژن 


به‌رشو بیرشو بروش ija)‏ چوک 


ئەژنۆ 


نگاهی به نشانه‌های مناجات‌نامه‌ی غلام‌رضاخان ار کوازی 


دکترعلی‌حسن سهراب‌نژاد * 
چکیده 
در سایه‌ی نقد روش‌مند 9 «sale‏ می‌توان دریجه‌های تازه‌ای از آثار برجستهه‌ی ادبی ۳ روی خوانندگان 
گشود و زمینه‌ی درک بهتری از این BÎ‏ را فراهم کرد. ژانر ادبی مناجات -که از ژانرهای جهانی شعر و ادب است- 
در زبان کردی و گویش جنوبی آن نیز محملی برای بیان عواطف و احساسات شاعران کردی‌سرایی چون شاکه و 
خان منصور ایلامی و غلام‌رضاخان ارکوازی گردیده است. مناجات‌نامه‌ی غلام‌رضاخان ارکوازی» elê‏ شهیر 
یلامی, از آثر ماندگار ادبیات کُردی جنوبی است که بالغ بر دویست سال است در میان مردمان این دیار و نواحی 
کردنشین سینه به سینه نقل شده و تا این زمان که به شکلی علمی گردآوری و تصحیح انتقادی شده است» هم- 
چنان جذاب و ماندگار باقی مانده است. در این پژوهش با رویکردی سبک‌شناختی و نشانه‌شناسیک» به بررسی 
سیما و شخصیت روحانی ارکوازی در مناجات‌نامه پرداخته‌ايم تا شاید بتوانیم راهی به راز ماندگاری این اثر 
گرانسنگ ادبیات کلاسیک کردی جنوبی بیابیم و به سیمایی که او از خویش درآینه‌ی مناجات نامه تصویر کرده 
است»؛ نزدیک شویم. 


واژه های کلیدی: نشانه شناسی, سبک شناسی تکوینی» غلام رضاخان ار کوازی» مناجات نامه 


* استادیار زبان و ادبیات فارسی دانشگاه پیام نور ایلام. 


نخستین همایش بین‌المللی ادییات کر دی 


مقدمه 

پس از گذشت سال‌ها و دهه‌های بسیار, هنوز آوای گرم دلنشین و پر شور و شعور شاعری دردمند که با زبانی 
ساده و صمیمی» سکوت شب‌های درد و گرفتاری خود را می‌شک‌ست. از ورای دیوار زمان و در ژرفای سینه‌ی 
مردمان این دیار شنیده می‌شود. به راستی راز ماندگاری نام و یاد این «درویش دلریش» در چیست؟ مگر غلام 
رضاخان ارکوازی کیست که توانسته است این‌چنین عمیق و ريشه دار در دل توده های مردم جای باز کند تا 
اندازه‌ای که بسیاری از کهن سالان این دیار اشعار او را از بر کرده‌اند؟ 

برای پاسخ به این سوالات از دیدگاهی علمی, باید مناجات‌نامه‌ی او را بررسی و مطالعه کرد. به نظر می‌رسد 
رویکرد زبان‌شناختی و از جمله نگاه نشانه‌شناسیک به این اثر و استفاده از سبک شناسی تکوینی می‌تواند ما را به 
جوابی قانع کننده برساند. از این رو در پژوهش حاضر با ترکیبی از بررسی نشانه شناسیک و سبک‌شناسی تکوینی 
به خوانشی دقیق (Close Reading)‏ از مناجات نامه‌ی این شاعر صاحب سبک پرداخته شده است. امید است 
که این پژوهش گامی در راه مظالعات بعدی در این حوزه قرار گیرد. 

بحث و بررسی 

از مجموع منابع پژوهشی که درباره‌ی غلامرضا ارکوازی سخن به میان آمده است. می‌توان به گلزار ادب 
لرستان" اسفندیار غضنفری امرایی» "سرود بادیه" استاد ملامحی‌الدین صالحی» تاریخ مشاهیر کرد" استاد بابا مردوخ 
روحانی (شیوا) و مقدمه‌ی گرانقدر شاعر و ادیب فرهیخته‌ی ایلامی ظاهر سارایی, جامع دیوان این شاعر برجسته‌ی 
کردی جنوب اشاره کرد که به شکل مقاله‌ای پژوهشی در یکی از مجلات پژوهشی فارسی‌زیان (مشکوه) و چندی 
پیش نیز در مجله‌ی کردی زریبار" چاپ شده است. مَخلّص و alê‏ کلام این پژوهشگران آن است که غلامرضا 
ارکوازی در سرچفته" از نواحی منطقه‌ی بان‌ویزه" بخش "چوار از توابع شهر ایلام و احتمالاً به سال‌های ۱۱۸۹ و 
۴ هجری قمری چشم به جهان گشوده است. چنان که از اقوال راویان. محققان و اشعارخود او برمی‌آید. 
تحصیلات مقدماتی را در زادگاه خویش فراگرفته است و البته به همان مقدار نیز بسنده نکرده است و احتمالاً در 
مناطقی چون حوزه‌های نجف و کربلا و برخی حوزه‌های علمی دیگر به تحصیل علم پرداخته است. غلامرضاخان 
ارکوازی بنا به رسم متداول مناطق کُردنشین» در کنار تحصیل علوم دینی زمان» به فراگیری مهارت‌هایی مشل 
سوارکاری» تیراندازی و شکار و جنگاوری و انجام امور زندگی ایلی و عشیره‌ای مشغول بوده است. گویا او با دختر 
عموی خویش ازدواج کرده که حاصل çl‏ دو پسر به نام های محمدرضا و احمدخان مشهور به کلولای" است. به 
خاطر نزدیکی به دربار والیان لرستان-که آن زمان بر ایلام کنونی حکمرانی می‌کرده‌اند- مقام و منصبی داشته 
است» چنان که حسن خان» والی پشتکوه در سال ۱۲۹۱ هق طي حکمي که اينک در دست است- او را به 
ریاست کل طایفه اركوازي برگزیده است. اما ظاهراً به دلیل سعایت و حسادت اطرافیان و نزدیکان» برای مدتی به 
زندان افتاده و به جاهای دور از زادگاه خویش تبعید شده است. مناجات‌نامه و شعر تلخ غربت" تنها حاصل شیرین 
این دوران از عمر اوست. آثار شعری به جای مانده از غلامرضا ارکوازی» مناجات‌نامه‌ای بیست و چهاربندی (بیش 
از ششصد desı‏ مرئیه‌ی مشهور بایال» شعر تأثیرکذار "غربت" و برخی اشعارتفزلی منتسب به اوست. این gelê‏ 
برجسته‌ی کردی‌سرای, احتمالا در میانه‌ی سال‌های ۱۲۵۰ تا ۱۲۶۰ هجری قمری چشم از جهان فروبسته است و 
در محلی نامعلوم. گویا در نجف اشرف به خاک سپرده شده است. 

3. نشانه‌یناسی 


AH 


نقد ادبی 


نشانه‌شناسی(56۳۳۱1۵108۷ & (Semiotic‏ از شاخه‌های پر اهمیت ele‏ زبان‌شناسی جدید است که بنابر 
پیش‌بینی‌های پدر ele‏ زبان‌شناسی, فردینان دو سوسور (Ferdinand daussure)‏ زبان‌شناس سویسی و 
براساس پژوهش‌های مستمر زبان‌شناسانی نظیر چارلز سندرس پیرس (harles 5200۲5 peirce)‏ فیلسوف و 
زبان‌شناس شهیر امریکایی در اواخر قرن نوزدهم به وجود آمد(۱). در دهه‌های ۱۹۶۰ و ۱۹۸۰ میلادی» این علم پا 
گرفت و در حیطه‌های مختلف از جمله در رویکردهای ادبی مثل فرمالی‌سم (Formalism)‏ و ساختارگرایی به 
کار گرفته شد (انوشیروانی,۱۳۸۴: ۷). نشانه‌شناسی را علم مطالعه‌ی نشانه‌ها می‌دانند؛ هر چند این ele‏ بسیاری از 
شاخه‌های دانایی و تجربه‌ی انسانی را در بر می‌گیرد و می‌توان با استفاده از اصول آن به بررسی و تحلیل آن‌ها 
پرداخت. شعر نیز به خاطر ماهیت هنری و دارا بودن رمزگان هنری, از نظام نشانه‌ای پیچیده‌ای برخوردار است که 
می‌تواند جلوه‌گاه مناسبی برای تحلیل‌های نشانه‌شناسیک ادبی باشد. در پژوهش حاضر با استفاده از این نگرش و با 
4:53 بر این اصل که شاعرء ابداع کننده‌ی نشانه‌هاست و از طریق همین نشانه‌ها و روابطی که میان آن‌ها برقرار 
می‌کند» معنا و تصویری از خویش را ترسیم می‌کند» مناجات‌نامه‌ی هنری غلامرضا خان ارکوازی مطالعه می‌شود. 

۲. سبک‌شناسی تکوینی 

مطالعات سبک‌شناسی از شاخه‌های علمی ادبیات به شمار می‌آید که در yas‏ ما با تنوع نظریات و مکاتب رو به 
رو است. سبک‌شناسی را مطالعه‌ی زبان و فکر یک اثر برای پیدا کرن سبک آن اثر می‌گویند؛ حال اگر این مطالعه 
مبنای کارش را بر شکل و تحلیل آن قرار دهد سبک‌شناسی زبانی است (Lingustic stylistics)‏ و اگر به 
معنا و مفهوم اثر بپردازد سبک‌شناسی ادبی (Literary stylistics)‏ قلمداد می‌گردد (شمیساء ۱۳۷۸: (YAA‏ یکی 
از مکاتب مشهور سبک‌شناسی که داعیه‌ی تعیین سیک شخصی b)‏ فردی) را دارد و به تکوین اثر ادبی و He‏ 
ایجلا سبک که روحیه و روان گوینده و صاحب اثر است» توجه ویژه‌ای دارد. سبک‌شناسی تکوینی ( 66۳۶6 
(stylistic‏ یا سبک‌شناسی فردی است که به لئو اسپیزر آلمانی منسوب است (همان: ۱۲۰-۱۲۳). شیوه‌های او 
در بررسی سبکی مبتنی بر دایره‌ی واژه‌شناختی است که ما با تسامح و تساهل بیشتری در این پژوهش از آن بهره 
گرفته‌ايم. در این شیوه هنجار و مختصاتی از اثر اخذ می‌شود و سپس به ارتباط آن با روح هنرمند می‌پردازد. 

۳ مختصات سبکی و نشانه‌ها: 

در ترکیبی که نگارنده از رویکرد نشانه‌شناختی با سبک‌شناسی تکوینی در مطالعه‌ی مناجات‌نامه‌ی غلام‌رضا 
خان ارکوازی انجام داده و به ردیابی نشانه‌های پر بسامد این اثر و ارتباطی که این نشانه‌ها و مختصات با همدیگر 
دارند. پرداخته است» به نتایجی دست یافته که تا حدودی سیمای روحانی او را برای ما ترسیم و تصویر می کند: 

۱-۳- ذکر و ستایش: این نشانه و مختصه‌ی سبکی» غلام‌رضا خان را مصداق قرآنی شاعران هوذک رالله 
کثیرا» (سوره‌ی الشعرا:آیه۲۲۶) قرار می‌دهد. او در٩‏ بند از مناجات‌نامه» خداوند متعال را از زوایای مختلف و با 
نگاهی شاعرانه یاد می کند : 


رازق ره‌زاق » رازق ره‌زاق یا رازق رزق» رازق ره‌زاق 

سای baw‏ و «dê‏ نوچه‌رخ و ھەفت تاق نجات ده‌هه‌نده‌ی رەفرەف 9 بوراق 
خه‌ی ela‏ بینای لەم Joja‏ بی‌خوه‌رد و بی‌خاو یه کتای Jose‏ 
قسساهرولعهدوه قەييوم لايەزەل خالق مه‌خلووق. به‌کتای بىخەلەل 


LAA 


نخستین همایش بینالمللی ادییات کردی 


نووربه‌خشیم جه‌لای شه‌مس و قەمەر قازیه‌لحاجات. مالکی مه‌حشهر 
سهفحه‌ی يهوم و لەيل o3‏ ھەم سهوا كەر تهبیبی مهریز مه‌خفی ده‌وا که‌ر 
(مناجات نامه/۳۳) 


۲-۳- استغاثه و منادا قرار دادن حضرت حق و ائمه‌ی معصومین با تأکید بر حضرت علی. این گونه جملات 
دعایی که خاص مناجات است در این مناجات‌نامه به خاطر بسامد Yh‏ بیانگر اعتقاد راسخ قلبی این jelê‏ به آیین 
تشیع و علاقه‌ی فروان وی به محضر مبارک حضرت علی است. از مناجات ۲۴ بندی غلام رضا خان ارکوازی» 
۲بند با استغائه و منادا آغاز می‌شود که این yal‏ هنجاری سبکی و نشانه‌ای صریح را به وجود می‌آورد مبنی بر آن 
که با فرم خاصی از مناجات روبرو هستیم و معنایی را نیز القا می‌کند که همان غلیان و طوفان عواطف و احساسات 
قلبی شاعر است. در دو بندی که مستثنی از فرم خاص فردی شاعر است (یعنی: بندهای ششم و بیست و چهارم) 
نیز تنها نوعی دگرگونی شکلی ایجاد شده است که ناقض قاعده‌ی مذکور نمی شود؛ چرا که همانند فرم فردی و 
کلی دیگر بندهاء حاوی ستایش, بیان حال و استغاثه و دعا هستند. 

نکته‌ی مهمی که در این بخش باید یاد آور شوم. نشانه‌ی سبکی بارزی cul‏ که علاقه و توجه خاص شاعر را 
به پیشگاه حضرت cle‏ نشان می‌دهد. برای درک این aS‏ کافی است بدانیم که از بیست و چهار بند مناجات‌نامه» 
شانزده بند آن یعنی بیش‌تر از شصت درصد مناجات‌نامه با استقائه و منادا قرار دادن حضرت علی و ستایش از 


ایشان آغاز می‌گردد: 
یا شای نه‌جه‌ف مال. پا شای نه‌جه‌ف JL‏ يا سولتان ت‌خت. يا شال نه‌جه‌ف JL‏ 
یا زات قودره‌ت» بی مسل و مسال يا مه‌حره‌م راز بینای زولجه‌لال 
رووی سه‌لمانه‌ن؛ يا عه‌لی هموار یا «لا فتی سيف الا ذوالفقار» 
یا والی نه مولک عەرەب و عه‌جهم يا مه‌ولود ثیجاد که‌عبه‌ی موعه‌ززهم 


(مناجات نامه (EW‏ 

۲-۳- تحمل و رنج‌ها و سختی‌های فروان: شاعر در کل مناجات‌نامه به بیان حال خویش, گرفتاریش و 

شکنجه‌های هولناکی می‌پردازد که با توجه به بسامد بالای سبکی این نشانه‌ی صریح زبانی» می‌توان مناجات‌نامه 

را از این دید گاه» آینه‌ی رنج‌های او دانست. رنج‌هایی که گاه از آستانه‌ی تحمل او بیرون است و برای تحمل 9 
نجات یافتن از آن‌ها به خدا و ائمه‌ی معصومین پناه می‌برد: 


هانا سەد هانا بره‌س وه هانام نەمەنەن تاقەت› تاب 3 توانام(۱۳ 9( 

ژه‌ی بیشتر قوه‌ی عه‌زابم نيهن تووانای یراد عه‌تابم نیهن(۱۶۳) 

as‏ گه‌ر ژه‌ی ده‌مدا ره‌سیت وه هانام وه‌نه نەمەنەن تاب و توانام(۲۳) 

دامان خه‌لقان مگیروم وه چه‌نگ شه‌وان ژه pall‏ گشت تامان وه‌نه‌نگ(۵۰۸) 
همانام ها وه‌تقء شه‌هسوار Llo‏ هه‌نی ژه‌ی بیشتر نيهن تووانار۶۰۰) 


رنج‌هایی که او از آن‌ها یاد می‌کند. شکنجه‌هایی قرون وسطایی و وحشیانه است که هوش jl‏ سر هر انسان 
آزاد‌ای می‌رباید: 


۰۳۲ 


نقد ادبی 


پا قه‌ید نه بوغاو کوند هەم عه‌لاومن تپ Azê‏ بوغاو بى خاوەن 
مه‌خلووقات عاجز شهو بیداریمه‌ن بیداریم ژ جه‌ور عوسرهت باریمه‌ن 

بووم وو باوه‌قوش $ pall‏ عاسەن باوه‌قوش مه‌دهووش, بووم ھەم ھەراسەن 

کوند ژ هام بالای PIL‏ زیاد‌ن پام دوء زه‌نجیر چار په‌ريش ناماده‌ن 

ماه موباره‌ک مه‌خسوس داوهر په‌ری من بيهن وه یه‌ومولمه‌حشهر 

فتوور بار لیو سحوور ناه سهرد پووشاک پووس «kî‏ سه‌رینگام ژه به‌رد(۱۹۲) 


۴-۳- گرفتاری و اسارت: شاعر از این گرفتاری و اسارت به قید و بند» تنگناء دام» دریای غم» ظلم» تعدی و 
حبس یاد کرده است. این yelê‏ نوعی حدیث نفس و مبارزه با حاکمان ظالمی است که مایه‌ی گرفتاری او را فراهم 
کرده‌اند. yelê‏ گاهی این گرفتاری را به حساب عذاب و امعحان الهی می‌گذارد و از این می‌ترسد که نتواند مشل 
بزرگان و پاکان حضرت حق» سربلند بیرون آید؛ لذا از خداوند نجات و رستگاری می‌طلبد: 


ئەر واچی ئەيووب سه‌بووریش كەردەن يا پوونس نه به‌تن ماهی خەم وەردەن 
يا نووح تووفانش ژه سەر ويەردەن چەن سال gog‏ منوال تاقەت ئاوەردەن 
يا یه‌عقووب کولبه‌ی ثه‌حزان مه‌قام که‌رد يا سابر چەن سال» سه‌برش ته‌مام کرد 
. ثه‌وان ته‌نبیای تولولعزام بین ساحب کتاب. وه‌حی و لهام بین 
من خاکی خه‌لقهت. ladê‏ خەلق نور خاکی كەم تاقهت. نوورانی سه‌بوور 
ره‌حیما وه زات بی هه‌متات قەسەم وه شای شه‌هیدان کهربه‌لات قەسەم 
هه‌نی نه‌دارووم» تووانای سه‌بوور يا رەب ره‌حمان, غه‌ففار غه‌ففوور 
يا رەب وه حورمهت میعراج e‏ وه شای حه‌یدهر نه مه‌هد سه‌بی 
ره‌هنمام وه رای راگه‌ی راسان كەر خەلاسم o5‏ چه‌نگ حەق نه‌شناسان (1f 0-0"0) jas‏ 


نکته‌ی مهم دیگر در این بخش آن است که او حبس‌اش را jê‏ قانونی می‌خواند: 

مه‌حبووسیم نيهن وه ره‌سم قانوون ته‌رح تازه‌ی «çes‏ نخترای ژه نوون(۱۹۵) 

۵-۳- آگاهی دینی: از نشانه‌های سبکی مناجات‌نامه» اشارات صریح و غير صریح به آیات» احادیث روایات و 
کرامات dal)‏ معصومین است که بررسی و تحقیق جزییات آن مجالی جداگانه می‌طلبد. 

py‏ آگاهی ادبی: استحکام فرم مناجات‌ها در محور افقی و عمودی و ارتباط معنایی و صوری آن‌ها با 
همدیگر استعمال کلمات اصیل و ترکیبات تازه موسیقی گوشنواز وزن هجایی و رعایت قوانین آن و تلمیحاتی که 
به اساطیر سامی و ایرانی دارده همه و همه شاخصه‌ای سبکی را به وجود آورده‌اند که حاکی از احاطه‌ی ادبی شاعر 


است. 

۷-۳- آشنایی با تصوف: ازمقولاتی که با رویکرد نشانه‌شناختی از متن مناجات‌نامه برمی‌آید. آشنایی شاعر با 
تصوف و عرفان است. هرچند که نمی‌توان وی را صوفی در معنای خاص آن خواند» اما با توجه به اشاره‌ی صریح 
وی به عارف 9 صوقی در بند PA‏ ۳۱ منأجات‌نامه 9 اشاره‌ای yê‏ صریح به اعتقادات Jolas‏ گرای متصوفه در بند 


T٤ 


نخستین همایش بینالمللی ادبیات کردی 


EEE TEET E an آن را در محتان بو لخن تخرهانی و ات آو‎ TY 
نشانه‌شناختی در مورد آشنایی وی با تصوف پی برد:‎ 


paf‏ و نه‌سارا ته‌رسا و بت پەرەس نابینا و «ge yedê‏ ده‌س‌دار و بى دەس 

و‌حش و تیور مورغ و موور و مار مه‌جمووعه‌ی ثه‌حوات دله‌ی ده‌ریا بار 

یکسهر توعمه‌خار خان نەعماتەن موسته‌فه‌یز وه فه‌یز بى مونتەھاتەن 

(M-Y) 

این ابیات قابل مقایسه با ابیات یازدهم و چهاردهم از تحمیدیه‌ی بوستان سعدی است(۶) : 

و لیکن خداوند بالا و پست به عصیان در رزق بر کس نبست 

ادیم زمین سفره‌ی عام اوست براین خوان یغما چه دشمن چه دوست 

چنان پهن خوان کرم گسترد که سیمرغ در قاف قسمت خورد(۱۱-۱۴) 

از نشانه‌هایی که در این زمینه وجود دارده اصطلاحات اهل تصوف است. از قبیل خوف و رجا : 

دایم وه (SÛ jos‏ تو ئيلتجامەن ئیلتجام 05 ههول خه‌وف 3 Oyal,‏ 

دریای ئیحسانت به‌حر عه‌میقهد تف تو له‌تیف» که‌شتی ته‌وفیقهن(۱۰) 
ریای ئي بەحر ن تو شتی ته‌وفیقهن 

و رضا که صوفیه آن را سّرالقلب yaa‏ القضا" تعریف کرده‌اند: 

تا LJ»‏ بووم ژه پله‌ی نحات سینه سپەر paS‏ ره‌زام وه قه‌زات(۱۳۸) 

هه‌نی شەفاعەت نمه pas‏ په‌ی ویم ره‌زام وه قەزات. هه‌رچی به‌یو پیم(۰ع۱) 


جمع‌بندی و نتیجه گیری: 

با توجه به نشانه‌های سبکی فوق -که حاصل ترکیب نگرش نشانه‌شناسیک و سبک‌شناسی تکوینی است- 
می‌توان فرم و شکل درونی و بیرونی مناجات‌نامه را جوشش درونی و به اصطلاح کلامیون «کلام نفسی» (شفیعی 
کدکنی,۱۳۸۶: ۴۰۹) شاعر دانست. کلمه کلمه‌ی مناجات‌نامه اثر انگشت زبانی غلام‌رضا خان است (Y)‏ و می‌توان از 
روی آن» سیمای ماندگار وی را سیمای شاعری دردمند تصویر کرد که در تنهایی زندان و در بدترین شرایط روحی 
و جسمی» خدا را از یاد نمی‌برد و با ناله و تضرع» مولای خویش را به یاری می‌طلبد. 

سیمایی که در آینه‌ی مناجات‌نامه منعکس شده» سیمای شاعری است که کرامات انبیا و اولیای الهی را از صمیم 
قلب باور کرده است و بدان ایمان دارد و این ایمان اوست که بر زبان او جاری شده است و سخن او نیز سخنی 
برآمده از دل است که لاجرم هم بر دل می‌نشیند. 


بادداشت ها: 
۱)برای اطلاعات بیشتر بنگرید به : 
- علوم مقدم» مهیار(۱۲۳۷۹) «زبان ادبی و نظام نشانه ها »؛ در مجموعه‌ی مقالات چهارمین کنفرانس 
زبان شناسی نظری و کاربردی به کوشش سید علی میرعمادی» جلد Jal‏ تهران» انتشارات علامه طباطبایی. 
- گیرو» پی بر([۱۳۸۰)» نشانه شناسی . ترجمه‌ی محمد نبوی » تهران» انتشارات آگاه. همچنین: 


{Yo 


نقد ادبی 


Hawthorn, j (111۸), A glossary of contemporary literary theory, London, 
Arnold. 


al‏ سخن از «لیچ» سبک شناس مشهور است که می توان آن را با این گفته‌ی سامئل باتلر سنجید: 
«اثر هر کسی, ادبیات باشد و یا موسیقی » معماری » عکاسی و یا هر چیز دیگری؛ هميشه تمثالی از خود 
اوست». 

منابع: 

انوشیروانی» علی رضا (۱۳۸۴)» «تاویل نشانه شناختی ساختارگرای شعر زمستان" اخوان ثالث» مجله 
پژوهش‌های زبان خارجی. دانشگاه تهران.ص Y‏ 

۰۲۹۶ شمیسا > سیروس (۱۳۷۸)» کلیات سبک شناسی» تهران» نشر فردوسی ءص‎ (Y 

.۴۰۹ شفیعی کدکنی» محمدرضا (۱۳۸۶)» زمینه‌ی اجتماعی شعر فارسی» نشر اختران» ص‎ (Ê 

°) Abrams, ۱۷۲,۲۲)۱۹۹۲( A Glossary of literary terms, Orlando , Rinehart 
and Winston. 

.۱۲ تمیم داری « احمد(۱۳۸۳)» «نشانه شناسی و ادبیات» ماهنامه ادبیات و فلسفه » شماره‎ (F 

۷) کالره جاناتان(۱۳۸۲) ترجمه‌ی فرزان‌ی طاهری» تهران» نشر J5 ya‏ 

(A‏ غلامرضاخان ارکوازی(۱۳۸۶) دیوان اشعار, به تصحیح» ترجمه و شرح ظاهر سارایی» ایلام» نشر رامان, 


۳٦ 


وزن شعر کردی و سازگاری آن با نظم هجایی 


غلام‌حسین محمدی * 


جکیده: 


در بسیاری از موارد احساس می شود که شعر کردی و حتی برخی ازشعرهای فارسی» با تلفظ روان و 
طبیعی» با نظم و ریتم هجایی سازگارتر است و تعداد و تقابل هجاها برای یافتن وزن و آهنگ شعر کافی 
است. در این مقاله با آوردن نمونه‌هایی از شعر کلاسیک و معاصر کردی» پس از تقطیع. آن‌ها را در 
وزن‌های عروضی و هجایی مقایسه کرده‌ايم. نتیجه این پژوهش نشان می‌دهد که: تقطیع شعرهای 
کردی با وزن و نظم هجایی بهترء روان‌تر و آسان‌تر است و ما را کم‌تر به پذیرش استئناها و اختیارات 
شاعری وزنی و زبانی و اصطلاحات پیچیده‌ی عروضی و زحاف‌های آن نیازمند می‌کند. 

در شعر کلاسیک و نو کردی باز هم وزن عروضی به کار گرفته شده و می‌شود و گاهی اصرار بر 
عروضی یا هجایی بودن برخی از شعرهای شاعران کرد جدلی بی مورد به نظر می‌رسد و جنبه‌ی ذوقی و 
فردی دارد که در متن این مقاله به بحث آن هم پرداخته‌ايم. قضاوت نهایی و برگزیدن یکی از وزن‌های 
یاد شده برای یک شعرکردی به اختیار خواننده‌ی ریزبین و پژوهنده است. 


واژه‌های کلیدی: وزن cab‏ کردی» هجایی» برکه‌ای» پنجه‌ای و عروضی. 


a 


کارشناس ارشد زبان و ادبیات فارسی 


نقد ادبی 


مقدمه: 

پیشینه‌ی وزن اصیل شعر کردی را باید در شعر پیش از اسلام که همان وزن هجایی است» جستجو 
نمود. همان‌گونه که می‌دانیم» شعر فارسی پیش ازاسلام دارای وزن هجایی بوده و پس از اسللام با 
چیرگی عروض عرب تقریباً وزن هجایی را رها نموده است؛ اما خوش‌بختانه در شعر کردی وزن هجایی 
پاس داشته شده و هنوز هم رایج است و اگر هم برخی از شاعران کرد در وزن عروضی شعر گفته‌اند یا 
می‌گویند خواسته یا ناخواسته به yêlî‏ از وزن‌های شعر فارسی و عربی است. 

دیرینه‌ترین شعر هجایی فارسی «گاثه‌ها یا گات‌ها»ی زردشت است که به نظر بسیاری از محققان 
ریشه‌ی زبان و شعرکردی نیز هست!"» . زبان کردی از تعداد واج‌های بیشتری برخوردار است و گفتار و 
نوشتار آن تقریباً یکسان یا نزدیک به هم است و کمتر به نشان‌های خطی (حرکت‌ها) نیاز دارد و واج‌های 
«و» و «ی» مجهول و همزه‌ی صامت - به طور مستقل و به عنوان یک صامت- کاربرد وسیع دارد. در 
زبان کردی YY‏ واج YA)‏ صامت و۸ مصوت و به نظر برخی ها YA‏ صامت و ٩‏ مصوت) وجود دارد و 
فونتیک و آوانگاری آن دقیق‌تر است. (رخزادی»۱۳۷۹:۴۵۰۴۶) و (امینی»۱۱-۱۳۷۷:۱۳) 


بیان مساله و پیشینه‌ی پژوهش 

پرسش‌هایی که مطرح است عبارتند از: شعر کردی با طبیعت آوایی خود با وزن عروضی سازگارتر است 
یا با وزن هجایی؟ نمونه‌ها و دلیل‌های آن کدام‌اند؟ چه پیشینه‌ای دارد و تحلیل آن چیست و چه 
نتیجه‌هایی از آن به دست می‌آید؟ 

شعر کردی در وزن‌های گوناگونی سروده شده است. در آغاز به نظرهای پژوهندگان در این باره اشاره 
می‌کنيم و نمونه‌هایی از وزن‌های هجایی (برگه‌ای یا پنجه‌ای) را که در شعرهای کردی فراوان است» 
بررسی می‌نماییم» سپس برخی از آن ها را با وزن عروضی مقایسه می‌کنيم. 

۷ -> زبان وآداب آن مردم (طوایف کرد) یکی ازدیرینه‌ترین زبان‌ها 9 آداب ایرانی است و شعر 
کردی یکی از اقسام شعرهای پنج هجایی قدیم است.» (بهار,۱۳۳۷:۵) 

l‏ همجنین نوشته‌اند: 

«..اکراد آریایی نژاد به سبپی که بر ما پنهان است حروف ویژه‌ی عرب را مثل خود عربان از مخرج ادا 
می‌کنند در حالتی که برخی ازمخرج‌های قدیم آریایی را که دیگر ایرانیان فراموش کرده‌اند مانند (خو) و 
واوهای مجهول و غیره در کمال صحت ادا می کنند و این عجیب است.» (همان: ۱۹۵) 


۱+ دراین باره مقاله cela‏ زیادی منتشر شده است . ازجمله مجموعه مقالات کنگره‌ی بزرگداشت مولوی کرد" و همایش‌های 
کردستان شناسی" وبرخی مجله ها وکتاب های دیگر . 


ETA 


نخستین همایش بین‌المللی ادییات کر دی 


BN‏ صفت اصلی و مهم این dw‏ نوع وزن که آوستایی 9 پهلوی وفارسی alle‏ باشد» این است که 
براساس شماره‌ی هجاها استواراست و به هیچ روی کمیت هجاها در آن‌ها ملحوظ نیست .. در شعر 
لهجه‌های کردی وگورانی واورامی و خراسانی (که همه لهجه های شمالی می باشند)کمیت هجا هیچ 
دخالتی ندارد ... درواقع همه‌ی اوزانی که تاکنون درزبان پهلوی cêb‏ شده براین مبنا استوار است ..“ 

(FY (خانلری»۱۳۵۴:‎ 

۳ - «قبول قواعد و اصطلاحات عروض عربی در شعر پارسی برای عروضیان همواره مشکلاتی ایجاد 
نموده و آنان رابه قبول استثناها و مسامحات و ارتکاب اشتباهات وادار کرده است.» (صفا:۳۵) 


پیش از پرداختن به نمونه‌هاء بهتر است نظری به الگوهای هجایی در زبان کردی بيندازيم. 

الگوهای هجایی در زبان کردی 

در زبان کردی سه نوع هجای کوتاه بلند و کشیده وجود دارد که با الگوهای زیر ساخته می‌شوند: 

.Ka = مانند: کا‎ CV صامت + مصوت کوتاه با الگوی‎  -\ 

„das = مانند: دس‎ CVC صامت + مصوت کوتاه + صامت با الگوی‎ -Y 

7- صامت + مصوت کوتاه + صامت + صامت با الگوی CVCC‏ مانند: ذرد = „dard‏ 

-F‏ صامت + مصوت کوتاه + صامت + صامت + صامت با الگوی ıı ul, CVCCC‏ گه‌یشت 
gay t-‏ . 

۵- صامت + مصوت بلند + صامت با الگوی sal C‏ پا = p‏ 

pr = مانند: پار‎ C صامت با الگوی‎ + Jib صامت + مصوت‎ -F 

۷- صامت + مصوت بلند + صامت + صامت با الگوی CC. C‏ مانند: چاشت t‏ 

یادآوری: با مصوت‌های کوتاه و بلند دیگر هم می‌توان مثال‌های فراوان آورد. به سه الگوی دیگر هم از 
کتاب (آواشناسی و دستور زبان کردی) توجه کنیم: 

۸- صامت + صامت + مصوت کوتاه با الگوی CCV‏ مانند: طوی 8EW‏ . 

. ۷۷ 1 = مانند: خویّن‎ CCVC صامت + صامت + مصوت کوتاه + صامت با الگوی‎ A 

۰- صامت + صامت + مصوت کوتاه + صامت + صامت با الگوی CCVCC‏ مانند: سویّند = 
.sw nd‏ 

(رخزادی» ۱۳۷۹: ۸۲ و ۸۳) 

یادآوری: در الگوهای ۸ ٩‏ و ۱۰ آقای دکتر رخزادی واج /۷/ را نیمه مصوت و همخوان دوم دانسته و 
gek‏ هچاهایی را ساخته Gul‏ 

نمونه‌های شعری هجایی و عروضی و تحلیل آن‌ها: 


۹ 


نقد ادبی 


در شعر کردی وزن هجایی یاعددی که وزن (پدنجه‌یی و یا برگه‌یی) نیز نامیده می‌شود کاربرد فراوان 
دارد . علاوه برآن وزن عروضی ووزن دوری نیز به کار گرفته شده است . 

نمونه‌هایی از وزن هجایی در شعر کردی: 

لازم به یادآوری است که بیشترین نمونه‌های هجایی ضرب‌المثل‌ها یا بیت‌ها و سروده‌های عامیانه 


است که نباید مانند شعرهای کلاسیک کردی به آن‌ها بنگریم و انتظار پختگی و هنجارهای شعری و 
وزنی از آن‌ها داشته باشیم. 


وزن سه هجایی: 


در این شبه بیت می‌توان دو رکن عروضی (مفعولن» مفعولن) را به دست آورد. 


ئه وه ئه رز ئه وه گیز Ye‏ 
U U U U‏ 
در این نمونه هم دو رکن عروضی (فعلات» فعل) با زحاف‌های خبن و جب به دست می‌آید. 
وزن چهار هجایی: 
اګ ره سوو ره له خوم دوو ره 
Uu |‏ بح U‏ 0 


U z 


مصراع یا پاره‌ی اول برابر رکن عروضی (فاعلات) با زحاف کف در بحر رمل و مصراع دوم با رکن 
(مفاعیل) با زحاف قصر در بحر هزج برابر است. 
وزن پنج هجایی: 
ھەر Y‏ 


یئ شه ر شه 
U U U B A, WÛM n, Ua‏ 
î‏ در این بخش از مقاله‌ی آقای مصطفی کیوان با عنوان (شعر هجایی در زبان کردی)» jl‏ مجموعه مقالات کنگره‌ی (مولوی 


3(« نیز نمونه‌هایی آورده شده است. 
یر ced da‏ اور 
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نخستین همایش بین)لمللی ادیبات کردی 


در این بیت در دو مصراع با استفاده از اختیارات شاعری به ویژه اختیارات زبانی و مسامحه در طبیعت 


آوایی زبان شعر می‌توان ارکان (فعلن» فعولن) را به گونه‌ای نامنظم و به تناوب به دست آورد که هیچ 
کدام از بحرهای متدارک یا متقارب را به دست نمی‌دهد. 


ئه وهی پیم ئه کرد خير لیم بوو به گور گګو شیر 
Dou _ U‏ مر رس PN N sn‏ .۸ 
وزن شش هجایی: 


این بیت را نمی‌توان با تقابل دو مصراع آن در ارکان عروضی به آسانی تقطیع نمود اگرچه در مصراع 
اول رکن (فعولن) و در مصراع دوم رکن‌های (مفعول و مفعولن) به دست می‌آید. 


وزن هفت هجایی: 
E‏ بب ری له رو خا نه خو نا بی به & گا نه 
U U U U _ u Z U U‏ 


این مصراع‌های هفت‌هجایی را هم نمی‌توان در ارکان عروضی تقطیع کرد مگر با تتصرف‌های زبانی 


رکن مفعولات و مفعولن را به دست آورد. 


وزن هشت هحایی: 
ê‏ می ژ نان به ره به ر خز می مير دان دەر به ده ره 
o‏ 


U U U UU U U _ U 


وزن این مصراع‌های هشت هجایی را نیز با توجه به تقابل هر دو مصراع فقط با تقطیع هجایی 
می‌توان به دست آورد و اصرار بر عروضی بودن این شعر هم بیهوده است که بخواهيم آن را در بحر 
مضارع تقطیع کنیم. 

وزن ده هجایی: 

رواج این وزن در قلمرو امثال و حکم و ترانه‌های عامیانه و هم در دیوان‌های شاعران کرد بیشتر است. 
مثال از دیوان شاعر بلندپایه‌ی کرد (مولوی کرد): 


شه‌نگ 


Si 
وەش‎ 


(2Di 


نقد ادبی 


(مولوی o,‏ به نقل از پایان نامه‌ی نگارنده: ۲۱) 
در هر مصراع ده هجا وجود دارد که فقط هجای نهم در هر دو مصراع کوتاه و بقیه بلند است. در این 
شعرهای ده‌هجایی هم نمی‌توان به آسانی رکن عروضی به دست آورد و اصرار بر آن بی‌نتیجه می‌نماید. 
نمونه‌ای دیگر از ده هجایی, بیتی از شعر هورمزگان: 
NA s Û 25 ^na a‏ ^ 
E E E Sy E uca e 2^ ”%,&%‏ 7 


U U U U U 


(هدایتی.۱۳۶۲: ۵۰) 
در این شعر هم که در هر مصراع ده هجا دارد نمی‌توان به آسانی رکن عروضی به دست آورد. 
نمونه‌ای دیگر از شعر ده‌هجایی از (معرفت پیرشالیار): 


Au ü‏ و وه 
مر هی )اد دم هس انم مرس خی سر ابر هب 
(محمدی:۱۶) 

وزن عروضی در شعر کردی 


چنان که گفتیم استفاده ازوزن عروضی درشعرکردی به تأثیر از زبان فارسی وعربی است . به نمونه 


۱- بحر رمل 
از شامی کرمانشاهی: 
EVI a ^ 7 ;‏ اس : 4 F 2 ¬: kk‏ 
y 4 4‏ 9 و e‏ : 
U U U U‏ 


(f AY (روحانی» شعرا‎ 


۲ 


نه من 
U‏ _ 
ئه من 
۳ 
)9 وی 
U‏ _ 
به وی 
U‏ _ 
وی 
وی 


دم 


Ge 


09 


دەر 


مەر 


ړوی 


نخستین همایش بین‌المللی ادبیات کردی 


از ماموستا هیمن شاعر وطنی: 

گهر چی توو شى رەن جه رو یی حه‌س ره ت 
3 

2oy میرم لاه و کک‎ H HH HH ean 
قەت له دەس ئەم چهر خه سپ له نا به زم‎ 
مرگ لاه‎ Ka سس یلا‎ a oU 

(FAY (همان:‎ 

-Y-\‏ در بحر رمل مسدس محذوف (فاعلاتن» فاعلاتن» فاعلن) 
gë‏ مو عدل لم eê‏ ف ریش sS‏ 
UE =‏ که ب U Aw.‏ _ 
هی س روش تو ری‌و ره وش تت 
U L‏ - و ك U‏ _ 

(۳ A O (حقیقی. ۰۱۳۶۵ سروه»‎ 

| سامت در بحر رمل مسداس مخبون محذوف 
شه ba‏ تا ری که S‏ شو ما ته 
U ۳ _ U U Bê _ U U‏ 
کهو ته خهو کی وی که وی دا رو 

U U U 


(هه‌ژارء ۱۳۷۷سروه ش ۱۴۶: ۱۸) 

در مصراع نخست ارکان (فعلاتن» فعلن) است. در حالی که در مصراع دوم با همان یازده هجا ارکان 
مصراع اول به دست نمی‌آید. 

۲- بحر هزج 

۱-۲- در بحر هزج مثمن سالم (مفاعیان, مفاعین, مفاعیلن» مفاعیلن) 


EN 


هی 
ری 


هی 
ری 


¬ 3 پا E Ma 3 ya Yu a 3 3 4 2 3 4 z‏ + 
U U U U U‏ 
و وا 9 => 3 و S a‏ و ا ٩ ٩‏ 
لا اس یی مب لاه î a tı E.‏ ء ۱ 
و 3J‏ و ت 3 3 3 bo‏ گر 
ev a DÛ0 U‏ مس U‏ 
(وه NAYA aê‏ ۶( 
له سى ما تا به ديم کرد ههی ک لى عوم ری کې خی 
a U ۳ _ U ۹: E TU. a U‏ 
وه ها دیا ره ča S‏ تت ئا ش نی بول لی 
U U U‏ 


(۳۹ ^ EY 6049 ya NYAD (گوران»‎ 


۲-۲- در بحر هزج مسدس محذوف (مفاعیلن» مفاعیلن» فعولن) 


بیتی ازماموستا am)‏ ژار) شاعرء مترجم وفرهنگ نویس توانا: 


(YY (امیری:‎ 


۲-۲- در بحر هزج مثمن اخرب مکفوف محذوف (مفعول, مفاعیل, مفاعیل, فعولن) 


دو 


U 
می‎ 
U 


C= 


زا 


عا 


ga 
دو‎ 


خو نین ج گه رن تا ð‏ بی 


U U _ _ U Û Z 
هو جهو هه ره بو هی چه به‎ 
U U U U 


(۵ NAYA «lêo (دیوان‎ 
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رو شی 

U __ 

)3 شی 
U‏ 


نخستین همایش بین‌المللی ادیبات کردی 


شو خی به 

| ره U U‏ _ 
بو ê‏ زی ته 

-U U _ _‏ 
(شیخ رضا طالبانی) 


در بیت بالا در مصراع اول دو اختیار شاعری زبانی و در مصراع دوم هم دو اختیار لازم است تاارکان 


ړی 


و و % 

_ U U 

= a. جح‎ 
U 


از " شیخ رضا طالبانی " شاعر سرآمد طنز پردازی کردی: 


23 


۲- بحر سریح: 

NY 

8 4 "9 3 Kal 
- — UU _ 
3 "۲ 4 4° 3 


(صالحی,۱۳۶۷: ۱۷) 


مصراع نخست را با استفاده از اختیارات شاعری می‌توان در ارکان: مفتعلن» مفتعلن» مفتعلن» فاعلن 
(بحر سریع مثمن مطوی مکشوف) تقطیع نمود در حالی که اگر به طبیعت آوایی زبان کردی توجه کنیم 


از سالم سنه‌ای o j€ yelê‏ که شیفته‌ی شعر(نالی) کرد وکلیم همدانی وحافظ شیرازی است؛ مشالی 


هت نا 
U‏ _ 
هت نا 


åd می‎ 
U _ 
ف‎ 6 


وزن دوری در شعر کردی 
ذکر می‌گردد: 

سا J çê‏ پر ده 
U _ U E‏ 
دل خی رة ما ل 


وزن بیت: مفعول فاعللاتن» مفعول فاعلاتن» (بحرمضارع مثمن اخرب) وزن دوری است. 
ناساز گاری بسیاری از شعرهای کردی در بحرها و ارکان عروضی کاملاً مشهود است. اگر این موضوع 
را با توجه به بافت عمودی شعر - مصراع‌های قبل و بعد- در نظر بگیریم» مطلب روشن‌تر می‌شود. چنین 
مواردی یعنی paj)‏ تقطیع شعر کردی با وزن هجایی و رها کردن آن از وزن عروضی و قواعد و نام‌ها و 
زحاف‌های آن در شعر معاصر این زبان بیشتر مشهود است» به نمونه‌هایی از شعرهای معاصر کردی توجه 


وه 


ی 


از فایق بیکه‌س" 
در هر مصراع ده هجا وجود دارد وهجایی است و در ارکان عروضی نمی گنجد. در مصراع اول هجای 
اول و در مصراع دوم هجای ششم کوتاه و بقیه بلند هستند. 


نا 


مثالی دیگر از رحیم لقمانی: 
غم 


هه زار 


(لقمانی» ۰۱۳۶۶ سروه Oê‏ ۵1:4( 


این بیت فقط با وزن هجایی تقطیع می‌شود و در هر مصراع ۸ هجا دارد و در مصراع اول هجاهای 
اول ششم و هشتم و در مصراع دوم فقط هجای هشتم کوتاه است و اصرار بر یافتن بحر عروضی برای 
آن بی‌فایده می‌ماند و فقط در برخی از مصراع‌ها lı‏ بیت‌ها دیده می‌شود. 


تی 
U‏ 


گو 


ئەس 


که دو بیت از یک قطعه شعر انتخاب شده است: 


تەن 


لی 
U‏ 


نم 
نم 


y 


Ai 


KS 


نن 


با 


بی 


زیر هم دقت کنیم 
> ری زو 
Ü‏ تلا 
شوی نی بم 
U‏ 


به نمونه‌ی 
کل کم 
له هدر 
U‏ 


(حسینی» ۰۱۳۷۲ سروه» ش ۰۱ ۱۰۳: (YY‏ 
در هر مصراع هفت هجا است که در هیچ کدام از مصراع‌ها برابری دیده نمی‌شود و lalê‏ در بیت دوم با 
استفاده از اختیارات زبانی در دو مصراع می‌توان دو رکن فعولن و یک هجای بلند را مشخص کرد. این 


نخستین gu bê‏ بین‌المللی ادییات کردی 


ناهنجاری‌ها در بسیاری از شعرها دیده می‌شود و عروضی دانستن آن‌ها خطا به نظر می‌رسد و اگر هجایی 
در شعرکردی» نمونه‌های وزن عروضی فراوانی وجود دارد مثال‌های فوق فقط جهت نمونه آورده شده 
است. 


نمونه‌هایی از شعر ماموستا گوران پایه‌گذار شعر نو کردی و بررسی آن‌ها 


۱- از دوره ی شعر کلاسیکی گوران 

به قول خودش «در آغاز به شیوه پیشینیان و پایبندی به قواعد عروضی» شعر می‌گفت: بعدها کوشید 
تا طبیعت شعر کردی را در سروده‌هایش حفظ کند و اسیر اوزان عروضی نباشد او در این کار چنان پیروز 
شد که اشعارش دارای آهنگ خاصی است گویی در آن نوای موسیقی نهفته است. 


sw‏ شهو قی گه لا وی ژی به يان نو ری نی گا هت 
N U U U ` 5‏ 5 
هی عهت ری له با بوی نه فه سی زول فی سی یا هت 
S U U U ou LL. U _ ۳‏ 
بی دا ری یه کهم زول مه تی aê‏ بر دی قه را ری 
a _ U _ U U 3 A‏ میگ اس ۳ 
توی زول فی په gò‏ دەر ب خه سا چه ره یی ما هت 
U U U U U 5‏ 


(گوران» به نقل از پایان‌نامه نگارنده: (OF‏ 
بیت بالا دارای ۱۴ هجا درهر مصراع وهجایی است درحالی که با زحمت بسیارواستفاده ازاختیارات 
شاعری دربحر gja)‏ مشمن محذوف یعنی مفاعیان» مغاعیلن» مفاعیان فعولن) قابل تقطیع است . 


۲- ازمرحله‌ی رمانتیکی شعر گوران: 


این مرحله از شعر گوران" طولانی‌ترین مرحله است و با اشعار پیره میرد" و شیخ نوری صالح" 
سلیمانیه‌ای از نخستین نمونه‌های شعر نو کردی به شمار می‌آید. 


۷ 


له ژټر اس ما نی شی نا له پال لوت که‌ی به‌ف ری نا 
U Ma ani‏ 
کور دوس تان گه رام دو لاو دول پئ وام 
n RÊN r MA len — U _ NE‏ 
نه له شا رو نه له دی نهم دی كەس Sog‏ تو جوان بی Ti‏ 
A a U U U U U‏ کے ف د WE‏ 
توی ت و بەس 


ک چی کور دی ک دل پئ شاد بی وه‌ک ف ریش تهو په ری ٿا زاد بی 


U U U U U U U 


(فؤاد حسه‌ین: (YAY‏ 

در شعر بیت‌های ۱ و ۳ هفت هجایی است که هجاهای اول در آغاز مصراع‌های بیت یکم کوتاه و بقیه 
بلند هستند و در بیت سوم مصراع اول هجاهای ۸ ۲ ۵ ۶و ۷ کوتاهند و در مصراع دوم فقط هجای 
هفتم کوتاه است و بقیه Jil‏ هستند و بی‌نظمی در هجاهای کوتاه و بلند باعث می‌شود که وزن هجایی 
داشته باشد و بیت دوم پنج‌هجایی و بیت چهارم نه هجایی است. 

۳- ازمرحله ی رثالیستی شعر گوران: 


sih) چون این شعرها هجایی است. هجاها باطبیعت آوایی زبان کردی درنظر گرفته شده وقاعده ی پایان مصراع ها‎ NU 
بودن هجای پایانی) را در نظر نمی‌گیریم.‎ 


لای که له گەت ! 

_ U U _ 

رام به ری من؟ 
U‏ 


در مصراع نخست ۱۱ هجا است که فقط هجاهای نهم و دهم کوتاه و بقیه بلند هستند. و در مصراع 


U 
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۳ وس 


dêka dÎ DA dı yalî Ge که ای نت و‎ za YY aê 
نمونه‌ی دیگر از شیرکو بیکه‌س" فرزند ماموستا فایق بیکه س:‎ 


چئ کی جوان 

لآ 

وه شئ گول 

_ U U 

شه وه aê‏ له مه کهم 
U U U U U‏ 
Š‏ ری 

U 


شعر در قالب نو و هجایی است . 


له پەن جه رهئ ژو ری که وه S‏ 
U U U U CU U‏ 
له پەر ژی نی با خی که وه با 
L o a ei‏ لا لا لا 
raa J‏ نی 
U‏ 2 6 
سەر يان o‏ نا به ده ره وه 

U U U U - U _‏ 
ک چه که بو دل خوا زه که‌ی 
UU U‏ میت ده مه oU‏ 
گو له کان p‏ من دا له کان 
2N NÛ‏ و a‏ ب مر تاد 
قه له مه کهی شم بو شيع ری 
U U‏ اه سم سم مس > U‏ 
تا پئ که وه وی نه‌ی هه مو oL‏ 
U TU 1U “U...‏ لا u r‏ 
(بیکه‌س» (YA NG v” 609 jpw NYAN‏ 
نتیجه‌ی پژوهش 


نقد ادبی 


نتیجه‌ای که از این بحث‌ها و تحلیل نمونه‌های یاد شده می‌توان گرفت این است که بحرها و ارکان عروض با 
قواعد آن در بسیاری از شعرهای کردی کم‌تر رعایت شده است و رعایت آن بیشتر در آثار شاعران درجه اول کرد 
دیده می‌شود که به قانون‌های عروض آشنا بوده و به آن عادت داشته‌اند. شاید هم بیشتر به آن دلیل بوده است که 
برای شعرهای فارسی خود قالب‌های عروضی را به کار گرفتهاند و این cole‏ را به شعرهای کُردی نیز سرایت 
داده‌اند و در بررسی فنی شعرهایشان خطاهای کم‌تری می‌بینیم. در سایر موارد تقطیع هجایی و توجه به تعداد 
هجاها پسندیده‌تر است و نباید شعر کردی را محدود به دوره‌ی کلاسیک آن بدانیم. 


منابع: 

بهارء ملک الشعرا (۱۳۷۰) سبک شیناسی» تهران, امیر کبیر 

خانای قوبادی go yadê (WAN)‏ و شیرین, ناشر و ویراستار صدیق بوره‌که‌یی. 

رخزادی» علی (۱۳۷۹) آواشناسی و دستور زبان کردی, تهران, انتشارات ترفنده چ نخست 

خزادی. علی (۱۳۷۸) نوای شعر فارسی, قافیه و عروض.سنندج نشر ژیار 

روحانی» بابامردوخ» «شیوا» (۱۳۶۶) تاریخ مشاهیر کرد. «Û ye‏ علماء ادباء شعرا تهران. 

اتتشارات سروش 

سجادی» علاءالدین (۱۲۶۱) میژوی ه‌ده‌بی کوردی, بغداده تجدید چاپ معارف سردشت 

شاه حسینی ناصرالدین (۱۳۶۷) شناخت شعرء تهران. نشرهماء چاپ اول 

شرفکندی, عبالرحمان (ماموستا هه (WPA) (Jj‏ هه‌نبانه بورینه «فرهنگ کردی - فارسی», 
تهران انتشارات سروش, چاپ اول 

صالحیء اکرام (YAY)‏ مقدمه ای برعروض فنی درزبان کردی. چاپ ساحل, چاپ اول 

فوّاد حسه‌ین, ئەحمەد (۱۹۹۰) تافره‌ت له هونراوه‌ی کوردی بغداده مطبة الحاحظ 

ناتل خانلری» پرویز (۱۳۷۳) وزن شعر فارسی, تهران, انتشارات توس» چاپ ششم 

نالی, مه لا خدر (۱۳۶۴) دیوان غزلیاتارومیه, انتشارات صلاح الدین ایوبی 

هدایتی, سید هاشم (۱۳۷۳) کردستان وتوسعه فرهنگی انتشارات ن والقلم 

مجله‌ی (سروه) ۱۳۶۳ تا ۱۳۷۸ انتشارات صلاح‌الدین ایوبی از. 

مجموعه مقالات و اشعار کنگره بزر گداشت «مولوی کرد». ۱۳۷۵ ارومیه. انتشارات صلاح 
الدین ایوبی چاپ اول 

وحیدیان کامیارء تقی (۱۳۶۹) وزن و قافیه‌ی شعر فارسی. تهران. مرکز نشر دانشگاهی» چاپ 
دوم 

وفایی» میرزا عبدالرحیم (NAYA)‏ دیوان اشعار کردی - فارسی. به daê‏ کوری زانیاری کورد. 


تاریخ ادبیات 


بررسی سیر تاریخی شعر شعرای کرد در شمال خراسان 


(۱۰۰۷ق - ۱٤۳۰‏ ق) 
علی رحمتی 


Me 

کُردهای خراسان که پرچمداران و مرزبانان اصلی ایران زمین‌اند در طول تاریخ پر فراز و نشیب خود و 
جابجایی‌هایی که بر اثر حوادث تاریخی به اختیار و یا به اجبار آن روبرو بوده و از روم تا هندوستان را 
درنوردیده‌اند . ادبیات کردی شمال خراسان را û‏ مفهومی می‌توان ادبیات ایرانی اسلامی نامید. ادبیاتی که 
در تمام جنبه های فکری و معنوی ایرانی و اسلامی را در برگرفته است. اشعار مانده از این دوره به دو 
طریق است: نوشتاری و انتقالی می‌باشند. 

در این نوشته سعی بر آن شده است که با دوره بندی‌هایی ادبیات این قوم را مورد بررسی قرار دهیم: 

- دوران صفویه (۱۰۰۷ + .ق - ۱۱۳۵ ه . ق): شعر شعرای کرد شمال خراسان در بسیاری از زمینه‌ها 
دنباله روی شعر و ادبیات دوره صفویه بوده است ولی در زمینه مذهبی با بینشی روشن در ستایش 
پیامبر(ص) و امام علی(ع) نقش lû!‏ می‌کند نه به تعصبی دیگر اقوام4 

- دوره افشاریه و زندیه (۱۱۴۸ هجری قمری - ۱۲۱۰ هجری قمری): ادبیات در این مرحله تحت 
تاثیر جنگ‌های داخلی و خارجی و فتوحات همراه نادر بود. به ادبیات آن طور که باید و شاید توجهی 
نداشتند آنچه از اشعار نوشتاری که توسط شعرا و بخشی‌ها برای ما مانده است همگی حماسی در 
خصوص حوادث پیرامون و جنگهای ایرانیان با بیگانگان بوده است. 


* کارشناس ارشد تاریخ اران باستان 
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- دوران قاجاریه (۱۲۱۱ هجری قمری ¬ ۱۳۳۳ هجری قمری): که بزرگترین و معروفترین شاعر این 
دوره از تاریخ در شمال خراسان که دیوانش نیز توسط استاد توحدی به چاپ رسیده جعفرقلی زنگلی" 
می‌باشد 

دوره اول: (۱۲۱۱ هجری قمری ¬ ۱۲۶۴ هجری قمری): ادبیات تحت تاثیر سه قهرمان این دوره 
می‌باشد. اشعاری که در وصف این ۳ قهرمان سروده شده توسط بخشی ها به ما انتقال یافته است که در 
بين مردم معروف هستند به هنگی سردار عوض» ججوخان و خداوردی سردار. 

دوره دوم: (۱۲۶۴ هجری قمری ۱۳۲۴ هجری قمری): این دوره از تاریخ ایران که دوره ناصری نام 
داره سبک اشعار جعفرقلی در بین تمامی اقوام شمال خراسان یکه تاز میدان می‌شود به طوری که تعداد 
کثیری از شعراء ملاها و بخشی‌ها پیرو سیک اشعار وی می‌گردند که می‌توان از ملاعان رازی“ ”آیت JJ‏ 
حاج محمد بوغانلو" نام برد . 

دوره سوم: WYF)‏ هجری قمری — ۱۳۴۳ هجری قمری) 

- دوران پهلوی (۱۳۰۴ شمسی - ۱۲۵۷): در این دوره از تاریخ ایران شعرای معروفی که توانسته اند از 
خود اثر به جا بگذارند می‌توان به حیدر رشوانلو" و هیبت‌الله ناطقی و علی مهرو اشاره نمود 

- دوره انقلاب اسلامی (۱۳۵۷ تا {YA‏ بعد jl‏ پایان جنگ 9 آشنایی قشر تحصیل کرده با چاپ 
کتاب‌های استاد توحدی خود به خود یک نوع انقلاب خودباوری و خودیابی در بین قشر تحصیل کرده 
پدیدار می‌شود که به دنبال هویت خویش می‌باشند . تعداد کثیری از شعرای روشن‌فکر و تحصیلکرده و 
مدرس دانشگاه با اندیشه‌های نو و اشعار قوی جهت واقعیت های واقعی ملی خود و ملیت خود وارد 
صحنه می‌شود که تمامی افکار و اندیشه آنها نشان از خویشتن یابی‌ست که می‌توان از دکتر فرهادی» 
آدکتر اکرامی‌فر» استاد حسین پور“ استاد روشان» استاد سپاهی» استاد حیدریان" 9 ده ها شاعره 
نویسنده» محقق 9 استاد دانشگاه نام برد . 

واژه‌های کلیدی: کُردهای شمال خراسان» دوره‌های تاریخی, شعر و ادبیات کردهای شمال خراسان, 
ادبیات اسلامی 


tev 


تاریخ ادییات 


پیشگفتار: 

«اهمیت و ارج والای فرهنگ و ادب به ویژه گنجینه فرهنگ و ادب این سرزمین اهورایی بر آگان 
پوشیده نیست» اما آنچه هست همه آن نیست چه تاخکن‌ها به ایلغارهای خانمان برانداز فراوان و پیاپی» 
بخش‌هایی بزرگ از این گنجینه ارجمند را در طی هزاره‌های پر تلاطم دوران تیره تاریخ این سرزمین به 
دست تاراج و نابودی سپرده است» (فروغی»۱۳۳۰: AY‏ 

«بی گمان ادب و فرهنگ هر قوم نمودار دگر کشت‌هاء اوج‌هاء کودها یا پسرفت‌های و روی هم رفته 
آینه خوب و بدنما اندیشه‌های نسل‌های گوناگون آن قوم است که در جامه لفظ Û‏ واژگان به عبارت 
درآمده است و از میان رفتن آن زیان‌هایی جبران ناپذیر بر پیشرفت و بالندگی اندیشه و زندگی معنوی و 
به دنبال آن زندگانی مادی قوم‌ها یا «اعضای بنی آدم» یا اجزای کل جامعه پیشرفت بشریت زده است» 
(ریپکاء۱۳۸۳: ۲۷). 

«بی‌تردید شناساندن بزرگ مردان و مطالعه آثار آنان» برای نسل امروز آموزنده و انگیزه j>‏ کت ما 
تلاش» سرزندگی» شور و نشاط است . علاوه بر آن ما را در رسیدن به هویتی روشن که حاصل آشنایی 
با گذشته و ريشه تاریخ خویش است یاری می‌رسانده زبرا بازشناسی, آینده‌گری فرهنگ خودی از 
ابزارهای ضروری شکوفایی و بالندگی اندیشه است و پشت کردن به گذشته و بربدن از آن» گسستگی 
فرهنگی بار خواهد آورد و با پدید آوردن روحیه پذیرندگی و انفعالی صرف انسان‌ها را در زیر ضربات 
هنک aa‏ مرج از بای در AN adhus) alê be‏ 

ادبیات کُردی شمال خراسان را به مفهومی می‌توان ادبیات ایرانی اسلامی نامید ادبیاتی که در تمام 
جنبه‌های فکری و معنوی ایرانی و اسلامی را در برگرفته است . 

کردهای خراسان که پرچمداران و مرزبانان اصلی ایران زمین‌اند در طول تاریخ پر فراز و نشیب خود و 
جابجایی‌هایی که بر اثر حوادث تاریخی به اختیار و یا به اجبار آن روبرو بوده و از روم تا هندوستان را 
درنوردیده‌اند . 

بررسی سیر تاریخی شعر شعرای کرد در شمال خراسان (۱۰۰۷ قق - ۱۴۳۰ ق) 

موقعیت جغرافیایی شمال خراسان 

خراسان از دیرباز مهد ایران زمین بوده است از طرفی شمال خراسان aql‏ نمای اقوام ایرانی و غیر 
ایرانی است که به زبان‌هاء گویش‌ها و لهجه‌های متفاوت دراین خطه تکلم می‌کنند. 

شمال خراسان در سطحی حدود ۵۰۰۰۰ کیلومتر مربع با جمعیتی حدود ۰ نتفر تقریبا تمامی 
گروه‌های قومی موجود در ایران را در خود جای داده است «حضور این گروه‌ها علاوه بر ویژگی‌های 
فرهنگی و انساتی خصوصیات خاصی را 4 شمال خراسان بخشیده است و در کمتر نقطه جهان در 
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سطحی چنین کوچک به این چنین اختلاط قومیء زبانی» لهجه‌های متفاوت برخورد می‌کنیم» 
(هنرمند»۱۳۸۶: (û‏ 


دوران صفویه ++Y)‏ 1 ۵ .ق - ۵۱۱۳۵.ق) 

"شاه اسماعیل صفوی" در سال ٩۰۷‏ هجری قمری در تبریز خود را شاه ایران خواند و سلسله صفوی را 
بنیاد نهاد. 

حکومت صفوی با سلطنت شاه عباس کبیر به اوج استحکام و شکوفایی خود رسید و سپس دوران 
انحطاط و فروپاشی آن آغاز شد و در سال ۱۱۳۵ هجری قمری ساقط شد. 

ادبیات دوران صفوی را بنا به معمول ادبیات افول دانسته‌اند. 

«فرمانروایان نخستین صفوی خود را با کارهای دیگری جز تنها ترویج شعر سرگرم کرده بودند کانون 
دلیستگی فرهنگی آن êdê‏ و استوار ساختن کیش دولتی بود. این کارها تا اندازه‌ای از رهگذر تشویق» 
پژوهش در دانش کلام و تا اندازه‌ای با برانگیزش سرودن شعر دینی البته درباره شیعه انجام می‌شد» 
LOYO :\YAYJS„,)‏ 

از آنحاکه حکومت‌گران همه‌ی توان خود را در پیشبرد گسترش شیعه در سراسر امپراطوری و حتی 
فراسوی مرزها آن به کار بردند از پهر آنکه کیش شیعه بتواند با کارآیی و شتاب در میان مردم پراکنده 
شود. مطلب‌های دینی را که تا آن زمان تنها به زبان تازی می‌نوشتند به زبان پارسی هم نگاشتند در 
زمینه‌های دیگر نیز دوران صفوی از سرمشق های دوران پیشین پیروی کرد «ستایش‌های نادینی و غزل 
جای خود را به ستایش پیغمبر و علی یا سوگنامه امامان داد. اما از دیگر سو بی مهری آشکاری به 
شاعران, آثار ایشان و کورگاهی‌هایشان پدید آمد از این دلبستگی به امامزادگان, فرزندگان» امامان و به 
آرامگاه‌هایشان که به امامزاده هم بلند آوازه mil‏ .... بسیار چشمگیر بود» (ریپکاء۱۳۸۳: (OYA‏ 

شعر شعرای کرد شمال خراسان در بسیاری از زمینه ها دنباله روی شعر و ادبیات دوره صفویه بوده 
است ولی در زمینه مذهبی با بینشی روشن در ستایش پیامبر (Go)‏ و امام علی (e)‏ نقش ایفا می‌کند نه به 
تعصبی دیگر اقوام. 

اشعار مانده از این دوره به دو طریق است: 

نوشتاری: که می‌توان به دیوان شعر ابن غریب اشاره نمود که دیوانش در حال حاضر نزد نگارنده 
می‌باشد که یک نسخه از آن نیز به استاد توحدی اهداء نموده‌ام. 

انتقالی: که سینه به سینه از آن دوران توسط بخشی‌ها و نوازندگان به ما رسیده است. 

بخشی‌هاء نوازندگان دوتارء آوازخوان و داستان سرا بوده‌اند. شهرهای بجنورده شیروان و قوچان مراکز 
عمده بخشی‌های شمال خراسان بوده‌اند. 
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انتخاب آهنگ و شعر از طرف بخشی, بستگی به تشخیص از موقعیت» زمان و مکان دارد «یکی از 
هنرهای بخشی‌ها داستان‌سرایی است همراه با موسیقی دوتارء آواز دکلمه آواز و بیان محاوره‌ای و 
نقلی»(درویشی و توحدی»۱۳۷۱: AY‏ 

بررسی سطح فکری: 

فراوان‌ترین موضوع در اشعار این دوره مضأمین غربت» غریبی» مقایسه سرزمین جدید با سرزمین 
مادری» عاشقانه. عشق» هجران» شکست. SÎS‏ امید به وصال و دلتنگی‌های عاشقانه شعرای کرد شمال 
خراسان بوده است . نمونه: 

«وا جی یا نا جی مه ننن مه رزی جی مه هشننن که وی وی رند ده خویننن» 

«ولاتی مه ارز و رومه هم وه گول و هم و تومه عمرک ئه j‏ و دومه»۳"" 

ابن غریب: 

او در نیمه دوم سده نهم در ایالت چمش گزک کردستان ترکیه چشم به جهان گشود در سال ۱۰۰۵ 
هجری قمری با کوچ بزرگ کردها به خراسان همراه ایل خود در حوزه جفرافیایی شهرستان مانه و 
سملقان استقرار می‌یابد. هیچ نام 3 نشان غیر از تخلص وی در دست نمی‌باشد. دیوان خطی که با قلم 
خودش نگاشته شده به سه زبان کردی, فارسی و ترکی سروده شده است. در اینجا به دو نمونه از اشعار 
کُردی و فارسی‌اش اشاره می‌کنيم. 

آبن غریب" قبل از آغاز دیوانش این بیت را می‌سراید: 


«وه‌قتا که قیامه‌ت به پا بوو له خلکه شه‌فیع مسته‌فا بوو 

ابتدای اشعارش را با زبان کردی و ستایش رسول اکرم (ص) و عشق و شفاعت از او آغاز می‌کند 
شافع له مه که ره‌سووله‌للا واور ژ ھەر غدم و مهلاله 

ساقی وه‌ره زوو که کار پر بوو ثیرة غهم رووزگار پر بو 

ده‌یسا جودا paê‏ نگاره برهوش 5 سەر و دل قه‌راره 

موترب بکشین نها مقامات تا ئەز هه‌رم و پی مقامات 


وقتا که الوازی جوان بوم به عقل تمیز کاردان بوم 
عشقه خا چره ل من عهیان کر ناواره ژ لهزتها جهان کر 


پشتا مه ژ محنه‌ت دووتا کر هوشه ژ سەر مه بەر بلا کر 


رسوا 5 قبیله کر چ مجنوون شونا مه کر له ده‌شته هاموون 


۳" مصاحبه شفاهی با آقای حمید نجف dj‏ محقق و استاد دانشگاه - تاریخ ۸۸/۱۲/۲۵ 


غزل فارسی: 


کین دل شده مبتلای عشقت تا چند کشم جفای عشقت 
بلبل صفت از هزار دستان هر لحظه زنم نوای عشقت 
بگرفت j‏ آب دیده من عالم همه ماجرای عشقت 
جان و دل خویشتن به یکبار در باختم از برای عشقت 

چون صبح ز مهر می زند دم تا یافت دلم glio‏ عشقت 
گر سر ببرد وز خاک پایت از سر نرود هوای عشقت 

شد آبن غریب مست و مدهوش از جام طرب فزایی عشقت» ۳ 


دوره افشاریه و زندیه NYEN)‏ هجری قمری - ۱۲۱۰ هجری قمری): 

جریان‌های مخالف داخلی که در دوران سلسله‌ی صفوی گسترش یافته بود سرانجام چنان تند و تیز 
شد که خاندان صفوی دیگر نتوانست لگام اوضاع را به دست داشته باشد. ایران از شرق مورد چپاول 
افغان‌ها و از غرب تعرض عثمانی‌ها و از شمال به تصرف روس‌ها درآمد. تنها خطه که در این دوره به 
تصرف بیگانگان نیفتاد شمال خراسان یعنی حوزه‌ی جفرافیایی و حکومت کردها بود. در چنین شرایطی 
نادرقلی قرخلو از شمال خراسان توانست عده‌ی زیادی از جنگجویان کرد و ترک را گرد خود آورد و با 
شکست قطعی افغانان در سال ۱۱۴۹ در دشت مغان سلطنت را به دست گیرد . 

«یورش افغان که زخم‌هایی سخت و دیرپا بر زندگانی فرهنگی زد فروگرایی و زوالی سخت به دنبال 
آورد. به ادبیات چندان رونقی نداد»(رییکء۱۳۸۳: ۵۲۱) کردها که هسته‌ی اصلی ارتش آنادر" را تشکیل 
می‌داند و در تمامی نبردهای داخلی و خارجی و فتوحات همراه نادر بودند به ادبیات آن طور که بايد و 
شاید توجهی نداشتند آنجه از اشعار نوشتاری که توسط شعرا و بخشی‌ها برای ما مانده است همگی 
حماسی در خصوص حوادث پیرآمون و جنگ‌های ایرانیان با بیگانگان بوده است. 

میرزا حبیب الله مستوفی: 

صاحب نسخه منظومه خطی «محمودنامه» از شاعران حماسی کرد است که از تاریخ و محل تولد 
دقیق وی cê ja?‏ در دست نیست. احتمال می‌رود در نیمه اول سده ی دوازدهم در حوزه شهرستان قوچان 
چشم به جهان گشوده باشد و سپس در دوران جوانی در دستگاه حکومتی "شاه وردی‌خان شیخوانلو: 
حکمران چناران خدمت منشی‌گری داشته و بعدها به دربار ‏ ملک محمود سیستانی" حکمران خراسان راه 
یافته و به سمت مستوفی‌گری نائل شده است. 

میرزا حبیب الله در کشمکش‌هایی که بین ملک محمود و نادر و کردها روی می‌دهد قلبا طرف هم 
ایلی‌های خود یعنی کردها بوده و همین yel‏ باعث می‌شود وقتی که نادر در بند ملک‌محمود اسیر می‌شود 


"" دیوان" ابن غریب"- نسخه خطی - کتابخانه شخصی: ۱ و ۲۵ 


tov 


۱ تاریخ ادبیات 


با زیرکی خاص او را از زندان فراری می‌دهد بعدها که ملک‌محمود متوجه موضوع می‌شود او را به قتل 


می‌رساند: 
" دیوان «محمودنامه» به فارسی سروده شده و در بعضی از ابیات آن واژه‌های کردی مشاهده می‌شود. 
نمونه‌ای از اسعار محمودنامه 
. «چنین گفت راوی نیکوسرشت که بد واقف کار و هر خوب و زشت 
i‏ که کردم ز جمع ثقات استماع که ما بین افشارها شد نزاع 
j‏ یکسو ندربگ ابا کر و فر j‏ سویی gelê‏ بیگ و جمع دگر 
, عیان فتنه‌ای از ابیورد که از بیم روی کسان زرد شد 
| بشد کشته از هر طرف چند کس کسی را بند منعشان دسترس 
" قلیچ به ایشان دل پر ز غم نباشد مرا از ندر و کس و lêl‏ 
زبانش به اکراد چون هست یک ز اکراد آید برایش کمک»(توحدی»۱۳۸۶: ۱۵۰). 
^o‏ 


ن آلکس بارنز" عضو انجمن سلطنتی بریتانیا و مامور عالی رتبه هند شرقی که در طی سال‌های 
۱۸۳۱ 39 ۳ میلادی از کشورهای هندوستان» پاکستان, افغانستان» آسیای میانه و ایران دیدن نموده و 
اشعاری از سروده‌های ملی کردهای خراسان در خطاب به ترکمنان تکه که توسط بخشی‌ها سروده شده 
له ثبت رسانده که نشان از حماسی بودن افکار بخشی‌ها در این دوره از تاریخ ایران است. 
۱ سالار: 
«سللام مرا به ترکمنان تکه برسان, در آنجا محلی است بنام اورکاج. مدت‌هاست که از آن بهره‌مند 
شده‌ای. 
ال هت در اور گاج هه ای ایک فا رف آن انیت Bhaag‏ شور بسانت 
خیمه‌های خود را در مرغزارهای نسا برپا می‌کنیم. 
موقعی که فرار می‌کنید شیپور عقب نشینی خواهی زد . سواران ما آن‌هایی را که تلاش می‌کنند فرار 
کنند گرفتار می‌کنند. 
نخان کب بان ê‏ زیر Galya aê‏ کرد 
| به سرزمین شما خیره خواهیم شد. سواران دلاور ما که زره پوشیده‌اند در دشت‌های شما چهارنعل می - 
تازند. 
۱ سالارا سربازان ما در پشت استحکامات شما فرود می‌آیند. 
" دیوارهای آخال از صدای RASA‏ ما به لرزه خواهدافتاد. من با خود سپاه نیرومندی خواهم آورد. و از 
فراسوی دشت‌ها قپچاق خواهم گذشت 
| سپاه من در میمنه فرود خواهند آمد. Wr‏ بر روی ریگ‌های صحرا نابود خواهند شد. 
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نخستین همایش بین‌المللی ادبیات 


موقعی که به میان کوه‌های شنی رانده می‌شوید پاهایتان تاول خواهد oj‏ دهان‌هایتان از تشنگی 
خواهد سوخت. هر کجا باشید راهنمایان ما شما را خواهند یافت. 

وقتی رد شما را sula‏ ما شما و خانواده هایتان را خواهیم ربود. آن دشتی که اکنون زیباست به زودی 
برای شما بصورت بستری از خار در خواهد آمد» (بازنع۱۳۶۶: AF‏ 

دوران قاجاریه (۱۲۱۱ هجری قمری - ۱۳۳ هجری قمری) 

در این دوره از تاریخ اران که آقامحمد خان قاجار" در سال ۱۲۱۱ هجری قمری در تهران خود را شاه 
ایران نامید و سلسله قاجاریه را بنیاد نهاد. با مرگ وی جانشینی به برادرزاده‌اش "فتحعلی شاه" می‌رسد . 
در این دوره از تاریخ ایران است که ایران دست‌خوش جنگ‌های داخلی و خارجی می‌شود. 

در اثر بی‌تدبیری شاهان قاجا دول بیگانه. چشم طمع به ایران دوخته روس‌ها از شمال, ارمنستان» 
گرجستان و آذربایجان را به زور می‌گيرند. از شمال شرق ازبکان تا مرزهای خراسان پیش می‌آیند. از 
شرق آفغان‌ها خود را به نیشابور می‌رسانند و از غرب عثمانی‌ها گاه و بیگاه به مرزهای غربی ایران تعرض 
و برای ایران شاخ و شانه می‌کشند. در اثر بی لیاقتی شاهان حکمرانانی که بر مراکز ایالات گماشته می- 
شوند هم‌چون شاه ایران بی‌لیاقت بوده و همین امز باعث کشمکش‌های داخلی و bE‏ خارجی می‌گردد. 

بزرگترین و معروفترین شاعر این دوره از تاریخ در شمال خراسان که دیوانش نیز توسط استاد "توحدی" 
. به چاپ رسیده جعفرقلی زنگلی" می‌باشد. 

دوره اول (۱۲۱۱ هجری قمری - ۱۲ هجری قمری) 

۱- جعفرقلی زنگلی: 

«جعفرقلی از نوادر دوران است. از ایل کرد زنگلاناو بود و در روستای گوگان در شمال شرق قوچان 
دیده به جهان گشود . چگونگی کسب ele‏ شور و شیدایی او از نوجوانی» سرگشتگی در پی معشوق و 
معبود خود. عرفان و طی طریق او در این اندک نمی‌گنجد. جعفرقلی تنها یک شاعر عارف و هنرمند 
موسیقی مقامی نبوده بلکه او یک معلم اخلاق است که راه درست اندیشیدن و نیک زیستن را په 
شاگردان و پیروانش می‌آموزد. شعر و موسیقی را با آوای شور انگیز دوتار در خدمت مکتب و مذهب قرار 
داده است و با اشعار عرفانی به زبان‌های کردی» ترکی» فارسی و عربی شوری در جان‌ها می‌افکند. گفته 
می‌شود وی در سال ۱۳۲۰ قمری به lo‏ آمده و بیش از ٩۰‏ سال زندگی کرده است. جعفرقلی" شاعری 
آگاه و kêl‏ به انواع علوم و فنون زمان خود است»(روزنامه خراسان,۱۳۸۶.ش۱۶۷۰۳: ۱۰). در اشعار خود 
از سرمایه‌های cele‏ و ادبی خویش نهایت استفاده را برده و در تفهیم و ابلاغ پیام و هدف‌های آزادی 
خواهانه خود سعی بلیع نموده است مانند خلقت آدم(ع) آسمان و زمین و برخی از نظرها و عقاید قدما و 
عرفا در آثار او نمایان است. در اشعار او لغات ها و اصطلاحات «so yS‏ فارسی, ترکی و عربی و قرآنی 
یافت می‌شود. "جعفرقلی» عارف به تمام معناست و هم‌چون عرفا میل و اعتقاد به قضا و قدر الهی دارد و 
خداوند را فاعل مطلق می‌داند و انسان را در این دنیا مسافری می‌داند و با ذکر و یاد گذشتگان» از 
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تاریخ ادبیات 
| 
پیغمبران گرفته تا پادشاهان مقتدر و جان‌گشا و افراد فیلسوف و دانشمند مانند اسکندر: جم شید» 
آنوشیروان» افلاطون, ارسطو حضرت سلیمان(ع) که روزگاری صاحب جاه و مقام و شکوه بودند و 
سرانجام در برابر مرگ تسلیم شدند و از ol‏ منزلت و عظمت برافتادند» انسان‌ها را از هر گونه غرور 3 
غفلت و حب دنیا بر حذر می‌دارد. 
| این شیوه زنگلی را باید شیوه قرآنی خواند. از مهمترین اتفاقات زمان او می‌توان حمله قاجارها به شمال 
خراسان» حملات ترکمنان به شمال خراسان, قیام سالار, قحطی و خشک سالی؛ ویرانی قوچان توسط 
"عباس میرزا" و بجنورد توسط "محمدعلی شاه قاجار" و غیره نام برد. 
| ۲- ملا اسماعیل بوغانلو: 
"ملااسماعیل" فرزند "ملالطیف بوغانلو" در اواسط دوره قاجاریه در روستای علی آباد بجنورد چشم به 
جهان گشود. ابتدا از محضر استادان بجنوردی بهره جسته برای تکمیل علوم دینی به مشهد عزیمت و 
بعد از ۵ سال به زادگاهش بازگشت و به عنوان ملای ایل منصوب گردید. یکی از آثار مانده از وی که در 
توع خود بی نظیر است می‌توان به دیوان شعرش معروف به لیلی و مجنون به زبان کردی آشاره نمود. 
این دیوان هم اکنون نزد یکی نوادگانش در روستای علی آباد می باشد. 
: دوره دوم NY)‏ هجری قمری ۰ ۱۳۲٣‏ هجری قمری) 
l‏ این دوره از تاریخ ایران که دوره ناصری نام دارد» سبک اشعار "جعفرقلی" در بین تمامی اقوام شمال 
خراسان یکه تاز میدان می‌شود به طوری که تعداد کثیری از شعراء ملاها و بخشی‌ها پیرو سبک اشعار وی 
می‌گردند که می‌توان از ملاعلی رازی» آیت ا... حاج محمد بوغانلو نام برد. ۱ 

۱-ملا „le‏ رازی متخلص به بیچاره 

| "ملاعلی" در اواخر حکومت فتحعلی شاه در راز متولد و پس از کسب علوم دینی در مشهد به زادگاه 
خود بجنورد بازمی‌گردد و در روستای علی‌آبادی مکتب‌خانه‌ای xb‏ می‌نمایده پس از چند سال به دلایلی 
آروستای علی‌آباد را ترک به روستای قراجه کوچ می‌نماید و در آنجا نیز مکتب‌خانه‌ای دایر می‌نماید در اثر 
قطعی سال ۱۲۸۸ هجری قمری در منطقه بجنورد نامبرده مجبور به ترک روستای قراجه می‌گردد و به 
روستای حسن‌سو کوچ و در آنجا وفات می‌نماید. آثار مانده از وی به طور متفرق نزد شاگردانش دست به 
دست می‌شود و در بین آنان معروف به «دیوان بیچاره» می‌باشد. 


: نمونه‌ای از اشعار ملاعلی: 

«لا بتدای هر کار واجب dışı‏ بسم الله شافع روز جزا محمد رسول الله 
۲ اصل ایمان ably‏ علیا ولی all‏ ان اول یل بے اله 

. بنده اول له دنیا بویه ابراهیم آره نمرودیان o)‏ وی بو جنت نسیم 


۶» 


e‏ همایش بین‌المللی ادییات 


ej‏ وی مايه وا رویا صراط المستقيم ه آسمان ندا نازل بو لقب ته خلیل الله»"" 

۲ - آیت ا... حاج محمد بوغانلو: 

محمد بوغانلو" فرزند ملا اسماعیل" صاحب دیوان کردی «لیلی و مجنون» در اوایل حکومت 
ناصرالاین شاه چشم به جهان گشود و در دوران کودکی از محضر پدر و سپس ملاعلی رازی بهره‌مند و 
برای تکمیل علوم دینی به مشهد و بعد اصفهان و نجف اشرف عزیمت و حدود ۵ سال از علمای بزرگ 
نجف آشرف فیض برد و به درجه اجتهاد رسید. 

فوت پدر باعث گردید که به زادگاه خود بازگردد و به عنوان ملا ایل در خدمت مردم خود باشد. از آثار 
مانده از وی دو دیوان شعر در مدح و ستایش رسول اکرم(ص) و امامان شیعه و پیامبران خدا می‌باشد که 
نگارنده در سال ۱۳۸۳ شمسی آنها را به موزه مردم شناسی خراسان شمالی اهدا نمودم. 


«بنام خداوند یزدان پاک نگارنده صورت و آب و خاک 
فروزنده مهر و مه بر فلک رساننده رزق و انس و ملک 
امیر جهان احمد هاشمی همه را شفیع و خدا را انیس 
شه نامور حیدر مرتضی وصی محمد ولی Welas‏ 


دوره سوم NETE)‏ هجری قمری - ۱۳۳ هجری قمری) 

با پیروزی انقلاب مشروطیت در ایران ما salê‏ دخالت‌های مستقیم بیگانه در امور کشور ما هستیم 
خصوصا در خراسان انگلیسی‌ها از یک سو و روس‌ها از سوی دیگر در آمورات حکومتی و مردم دخالت 
مستقیم می‌نمودنده همین دخالت‌ها خشم مردم را.بر انگیخت که باعث ۳ شورش از طرف قهرمانان کرد 
بر Wle‏ روس‌ها و انگلیسی‌ها می‌گردد. 

اشعاری که در وصف این ۲ قهرمان سروده شده توسط بخشی‌ها به ما انتقال یافته است که در بین 
مردم معروف هستند به هنگی سردار عوض, ججوخان و خداوردی سردار. 

۱ - آهنگ سردار عوض خان: ۱ 

"سردار عوض" که گفته شد از ایل جلالی ساکن فیروزه و از تیره بگان بود . ببگ‌ها که ریاست ایل 
جلالی را از دیرباز به عهده داشتند نتواستند به خود بقبولانند که زیر سلطه روسیه تزاری بروند از این رو 


به ستیز برخواستند و شربت شهادت نوشیدند. 


«سه ر داران برف بون مصلحت کرن له فه کی تاغوزان خیر و شر کرن 
هه سپ و قاطر کشتن و ده وه پی کرن دادانه توفانگان و سه نگر چه کرن 


نامراد پر ثرمان سردار عوض خان سرداری له خه گر ما زور هلانی 


۳" دیوان: ملاعلی رازی“ نسخه خطی کتابخانه شخصی:۱ 
۳ «دیوان all cul”‏ حاج محمد بوغانلو» نسخه خطی موزه میراث فرهنگی شهرستان بجنورد: YA‏ 


(AW 


تاریخ ادبیات 


لنگه خه له زنگوثه چه په دادانی سلاتان» قزاقان دوره هلانی 

گو بره حجی مه و ته شانس نانی نامراد و پر ثرمان سردار عوض «cê‏ 

(توحدی,۱۳۶۶: ۲۳۵). 

۲-آهنگ ججو خان: 

او فرزند الله وردی بگ" بود که در نوجوانی پدرش را از دست داد و از طرف حکومت درگز مقام پدرش 
که حاکممينکوه بود به وی واذار aş‏ 

دخالت‌های روس‌ها در مرزهای ایران و انکلیسی ها در مشهد و بی لیاقتی حکمرانان درگز باعث خشم 
و شورش "ججو خان" می‌شود که طی نبردهای متعددی که با روس‌ها و انگلیسی‌ها می نماید در کوه شاه 


جهان به شهادت می‌رسد. 
«جه‌جو «ilê‏ تو سه‌یار وی سه‌لات هاتیه ته وی دادی 
ناتی ته کو ه‌یدا ناوی خانی خانان جه‌جو خانو 
خانی خانان جه‌جو خانو دشمن ژ ته ههراسانو 
جه‌جو خانو چویه زنگلانه وه دو ده که‌تن سهلاتانه 
arar‏ گرد سه‌ری چینانه له‌وان زاوان کر تو فانه»(توحدی,۱۳۶۶: ۴۲۶) 


۳ - آهنگ خداوردی سردار: 

او فرزند نوروز بیگ از طایفه پهلوانلو بود که در روستای توکور شیروان متولد شد. در جوانی به HY‏ 
رشادت‌هایی که از خود نشان داد مورد توجه حکمران شیروان قرار می‌گیرد و پس از چندی به عنوان 
فرمانده جنگجویان ایل زعفرانلو محسوب می‌شود. 

با پیروزی انقلاب کمونیستی در روسیه وی با اندیشه های کمونیستی آشنا می‌گردد پس از چندی با 
روس ھا bi‏ بر yayla‏ کند تا A ale‏ کمک aa‏ وامخرومین شا اکن شاط Gan‏ کروی A‏ 
انگلیسی‌ها و قوام‌السلطنه" نسبت به او بدبین و هم طوایفش را بر غلیه او میشوراندء این کشمکش‌ها 
باع جنگ بین او و مخالفان محلی گردید وی توانست تعداد زیادی از مردم را به سوی خود بک شاند 
آقوام السلطنه با بسیج کردن ۱۵۰۰۰ نیرو به سوی قلعه گلیان لشگر کشی می‌نماید. نبردهایی که در 
حوالی قلعه گلیان و تخت ورگ روی می‌دهد سپاهیان دولتی شکست و متواری می‌شوند و با دسیسه 
حاکم بجنورد و خیانت کلنل پسیان وی دستگیر و اعدام می‌شود. 

«اگر ژاندارم بی دوست هزار ده کم مه یت وان ناتی دوان قطار» ۳ 
دوران پهلوی Ie E)‏ شمسی - ۱۳۵۷) 


۳ مصاحبه شفاهی با آقای باقری - تاریخ ۸۸/۱۰/۲۵ 


¿TY 


نخستین همایش بین‌المللی ادبیات 


در این دوره از تاریخ ایران شعرای معروفی که توانسته اند از خود اثر به جا بگذارند می‌توان به حیدر 
رشوانلو" 9 هيبت الله ناطقی" 9 le‏ مهرو" آشاره نمود. 

۱- حیدر رشوانلو: 

"حیدر" فرزند "محمد الاصل رشوانلو" در حدود سال ۱۲۵۰ شمسی در روستای رشوانلوی مانه چشم به 
جهان گشود و در نزد پدر کسب علم نمود و سپس در همان روستا وفات نمود. آثار مانده از وی دفتری 
است از خاطرات و حوادث سال ۱۳۰۴ و ستم نیزوهای قزاق به ملت کرد و شورش اکراد ade‏ رضاخان و 
اثر بعد عبارت است از دیوان حماسی شرح حال aya‏ معزز با ترکمنان گرگان 

»45 من را نباشد فصاحت چنان که در مدح او برگشايم زبان 


مگر آنکه توفیق داور 4 در این el,‏ باشد مرا رهنما 
قلندر یگفتا که ای نامدار نماییم باید ز گرگان فرار 
که شاید نبینند ما را دگر نگویند به سردار والا گهر»۲۳ 


-Y‏ هیبت الله ناطقی: 

ناطق" در سال ۱۲۶۸ شمسی در روستای پیش قلعه متولد شد و از همان کودکی در ملک مانه مطالعه 
و با خواندن پندهای عاقلانه آغاز کرد. وی شاگردی نکرده و استادی ندیده بوده همانند پدر و برادرش 
سرودن شعر را از نوحه و مرثیه‌سرایی در ایام محرم شروع کرد و تا آنجا پیش رفت که آوازه وی û‏ 
شهرهای هم‌جوار نیز رسید وی در ۱۷ سالگی به کربلا و نجف رفت و شرف صحبت آیات عظام فیض 
اندوخت. 

"ناطق" انسانی خودساخته» جهاندیده و آگاه به مسائل عصر خویش بود. او در جای دور افتاده‌ای چون 
پیش قلعه» با زحمت فراوان نشریات و روزنامه‌های چاپ تهران و مشهد را فراهم آورده بود و می‌خواند. 
اغلب سروده‌های خود را به نام‌های «ناطق «alo‏ در روزنامه به چاپ می‌رساند. او با آمیرزاده عشقی" 
سابقه رفاقت و آشنایی داشت و از او همواره به عنوان دوست جوانم یاد می کرد RTE‏ یکبار با شرکت در 
مسابقه‌ی انجمن ادبی ایران که به ریاست هاشم‌میرزا افسر پسندیده در تهران برگزار گردید در مسابقه 

پس از امیر الشعرای نادری, مقام دوم را به دست آور. در سال ۱۳۰۸ با ارسال A‏ رباعی از امثله رایچ 

po‏ کُردی برای مطبوعات خراسان مقام اول مسابقه ادبی را احراز کرد از جمله آنها st‏ بود که در 
نکوهش یکی از زراندوزان روستایش سروده بود. 

«در A‏ ده منعمی باشد که در ثروت بود نامی ندیده هیچکس از وی در این ده بذل انعامی 

بگفتم بخشش کن بر فقیران» گفت ای ناطق دو صد من آب گندیده کم است از بهر حمامی »۲۳۶ 


۳۳۷ 


دیوان حیدر رشوانلو " - نسخه خطی کتایخانه شخصی: YA‏ 
«دیوان "ناطق مانه » نسخه خطی کتابخانه شخصی مرحوم منوچهر ناطقی: ۸٩‏ 


YFA 


EY 


تار يخ ادییات 


"ناطق" در سال ۱۳۲۸ در زادگاهش وفات و همان‌جا به خاک سپرده می‌شود. دفترهای بازمانده از وی 
که تنها ارئیه اوست دو دفتر به خط خودش به جا مانده است که شامل مثنوی‌ها و غزلیات و .. به 
زبانهای فارسی» کردی و ترکی می‌باشد. 

-Y‏ علی مهرو: 

او فرزند کریم" در سال ۱۳۰.۰ شمسی در آش خانه مرکز شهرستان مانه 9 سملقان دیده به جهان 
گشود شغل اصلی وی کشاورزی و دامداری بود و تا ۴۵ سالگی نیز خیاطی می‌کرد. 

"مهرو" از بنیان تعزیه و شبیه‌خوانی در آش‌خانه بوده وی حافظه‌ای قوی داشت و به سعدی ارادت می- 
ورزید. سرانجام در سال ۱۳۶۰ دار فانی را ودا گفت. آثار مانده از وی دیوان ۱۵۰۰۰ بیتی است که به زبان 
فارسی» گردی و ترکی سروده است که در سال ۰ پس از دست چینی حدود ۴۰۰۰ بیت آن در کتابی 
به نام «دیوان نسیم حق» به چاپ رسید. 


«این بارگاه در که در همه عالم مکرم است یا رب چو جنت است به دل و جان مسلم است 
وین بارگاه شاه خراسانیان رضا از قصه های جنت رضوان منظم است 
سر بر فلک کشیده یکی گنبد طلا خطی به رنگ ارزق الوان مرسم است 


مهرو به غیرت ذات علی الفتی نکرد امر است از ازل به دل و جان مقدم است» 
(مهروء ۱۳۶۰: (A>‏ 

دوره انقلاب اسلامی (۱۳۵۷ تا ۱۳۸۸) 

این دوران ۳۰ ساله انقلاب را می‌توان به دو دوره تقسیم کرد. 

دوره اول از سال ۱۳۵۷ تا ۱۳۷۰ و دوره دوم ۱۳۷۰ تا ۱۳۸۸ می‌باشد با پیروزی انقلاب اسلامی که 
کشور ایران ما مورد تعرض صدام قرار می‌گیرد تمام نیرو و اندیشه‌ها شعرا و بخشی‌ها جهت تاثیر گذاشتن 
بر روحیه جوانان در جبهه‌های حق علیه باطل به اشعار انقلایی معطوف بوده است بعد از پایان جنگ و 
آشنایی قشر تحصیل کرده با چاپ کتابهای استاد توحدی" خود به خود یک نوع انقلاب خودباوری و 
خودیابی در بین قشر تحصیل کرده پدیدار می‌شود که به دنبال هویت خویش می باشند. تعداد کثیری از 
شعرای روشنفکر و تحصیل کرده و مدرس دانشگاه با اندیشه‌های نو و اشعار قوی جهت واقعیت‌های 
واقعی cle‏ خود و Cele‏ خود وارد صحنه می‌شود که تمامی افکار و انديشه آنها نشان از و خویشتن 
یابپست که می‌توان از دکتر فرهادی» دکتر اکرامی‌فرء استاد حسین پور استاد روشان» استاد سپاهی» استاد 
حیدریان و ده ها çelê‏ نویسنده» محقق و استاد دانشگاه نام برد. 

asl‏ در این جا به چند نمونه از اشعار شعرای معاصر اشاره می‌شود: 

۱- حسن روشان 

وی در سال ۱۳۵۵ در روستای قزلقان در خانواده‌ای کشاورز و دامدار چشم به جهان گشود دوران 
ابتدایی را در روستاء راهنمایی و دییرستان را در شهرستان بجنورد گذراند و مدرک کارشناسی ارشد ادبیات 


j 


٤ 


از دانشگاه گیلان اخذ نمود. مولف ۴ جلد کتاب شعر و یک کتاب در نقد ادبی و چند مجموعه در زمینه 
نقد ادبی و ادبیات کرمانجی و یک ترجمه از زبان اردو و انگلیسی به فارسی زیر چاپ دارد وی در حال 
حاضر دبیر آموزش‌وپرورش و مدرس ادبیات در مراکز آموزش عالی شهرستان بجنورد می‌باشد. 


نمونه‌ای از اشعار روشان 

pakai?‏ دیسا دخازم سهر هلینم هورک هؤرک هستران برشینم 
ئیشؤ دیسا دیسانه دل برینم هورک هوّرک بگریم و وخینم 
سەر خه ئیمه سەر بیلی دوتاره یه بارم $ ده‌ردی روزگاره 


دلی مه وا دوتاره پرده پرده گونگ حینه ال لا نقره ده‌رده 


له لا به خشی دیسا دایه دوتاره دیسا لخن هنگی الله مزاره 

دوتاره Yas‏ هلین بلورین هنگی غریوی بخین بلورین»۳" 

۲ - استاد اسماعیل حسین پور 

در سال ۱۳۵۰ در روستای صدرآباد شیروان به دنیا آمد دوران ابتدایی در روستا و سپس دورن 
راهنمایی و دبیرستان را در شیروان به پایان رساند . در سال ۱۳۷۰ وارد تربیت معلم شهید بهشتی مشهد 
شد و مدرک کارشناسی ارشد خود را در سال ۱۳۸۲ اخذ نمود از وی اشعار و برنامه های تلویزیونی 
متعددی در شبکه‌های سحرء استانی و کشوری پخش گردیده که در نوع خود بی‌نظیر هستند. وی در حال 
حاضر علاوه بر تدریس در دانشگاه و مدارس آموزش‌وپرورش رئیس شورای شهر شیروان نیز می‌باشد. 

نمونه‌ای از اشعار وی 

«بلند بژنا له سر چنگی چی یانی jı jê‏ داییکی غریویه ناو دیانی 

تو دایگه هر چه رمان و هر دنگی . له وا دریایی و طوفان نهنگی 

بلورین داییگه ایرو دل و ژآنن ۰ بلورین هیلکی و تال بزانن 

بروسکی آسمین هژاندی درزینی کوی دنا سروری ته داییکه سا خوه زینی» Tr‏ 

۳ - مائده قادری 

وی در یکی از روستاهای کردنشین مانه چشم به جهان گشوده اصالتا از کردهای ایل ورانلو می‌باشد. 
مدرک ارشد خود را در رشته حقوق از دانشگاه فردوسی اخذ و در حال حاضر به شغل وکالت مشغول می- 
باشد. نمونه‌ای از اشعار وی در وصف حلبچه چنین سروده شده است: 

«به آسمانی می‌مانی که هجوم ستارگان 


ja n ÊN. Az ta NGA 
نسخه خطی نزد خود نویسنده حسن روشان:۱۰‎ e دفتر شعر کردی روشان‎ 
YA خود نویسنده اسماعیل حسین پور:‎ dji دفتر شعر کردی حسین پور نسخه خطی‎ 


۵۰ 


¿10 


تار يخ ادییات 


£11 


خفه‌اش می‌کنند 
غروب را به یادت 
کوه‌ها را به نامت 
شب را به حرمتت 
دل را به wak‏ 
و به عشقت 
پاس می‌دارم. 
می‌دانم که بی‌صدا جان می‌دهی 
۱ به حرمت چشم‌هایت 
به غرور نامت 
به زخم ناله‌های حلبچه 
۱ به خون هزاران شهید که در Col‏ 
مانده‌اند هنوز 


من کرد می‌مانم»(هنرمند۱۳۸۶: (Yê‏ 


منابع 9 AL‏ 
)= فروغی» محمدعلی (۱۳۲۰) آیین سخنوری» تهران» کتابخانه دانش. 


۴- هنرمنده نوشین و شفیعی لطف ll‏ شبنم (۱۳۸۶) سرود سرزمین من» مشهد. انتشارات 
دانشگاه آزاد اسلامی شیروان 

۵- درویشی» محمدرضا و توحدی» کلیم الله (۱۳۷۱) موسیقی خراسان شسمالی.تهران. چاپخانه 
سپهر. 

۶- دیوان yil‏ غریب. نسخه laê‏ کتابخانه. 

۷- توحدی» کلیم (YAY) all‏ نادر صاحبقران. تهران, انیستیتو فرهنگی کردستان. 

A‏ بارنزه آلکس (۱۳۶۶) سفرنامه بارنزء ترجمه حسن سلطانی‌ف, مشهد انتشارات آستان قدس. 

۰-روزنامه خراسان (YAR)‏ (سال چهل و نهم‌شماره ۱۶۷۰۳ سه شنبه اول خرداد. 

۱- دیوان ملاعلی رازی. نسخه خطی» کتابخانه شخصی. 

۲- دیوان Cl‏ الله حاج محمد بوغانلو, نسخه خطی موزه میراث فرهنگی شهرستان بجنورد. 

۳- توحدی, کلیم all‏ (۱۳۶۶) حرکت تاریخی گرد به خراسان. مشهد. انتشارات سازمان ako‏ 
«Jl»‏ جلد ۳. 

۴- مصاحبه شفاهی با آقای باقری تاریخ ۸۸/۱۰/۲۵ 

۵- دیوان حیدر رشوانلو نسخه خطی کتابخانه شخصی. 

۶- دیوان ناطق مانه» نسخه خطی کتابخانه شخصی مرحوم منوچهر ناطقی. 

۷- مهرو علی (۱۳۶۰) دیوان نسیم حق,بجنورد ایران‌چاپ. 

۸- دفتر شعر کُردی روشان, نسخه خطی نزد خود نویسنده حسن روشان. 

NA‏ دفتر شعر کُردی حسین‌پور نسخه خطی نزد خود نویسنده اسماعیل حسین‌پو. 
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شمه‌ای از گاه شماری کردهای ایلام 
دکتر مالک شعاعی * 


چکیده: 

- در فرهنگ کردی‌ایلامی» هم‌چون تقویم شمسی دوازده ماه وجود دارد که از لحاظ نام‌گذاری و زمان 
اجرا با تقویم شمسی کاملاً متفاوت است. نام این ماه‌ها عبارتند از: گییا باریک» گییاجیمان, نوروز 
«Sil‏ که و کر گه‌نیم دیره وه مانگی تاخیری sel‏ گاقور میوه ره‌سان» ناخیری سه ر ده da‏ 
وه‌لنگ sola,‏ مانگی سییه. خاکه‌لیوه. 

۱ آغاز سال و اولین ماه بها رکردی» دوم بهمن است. در این el‏ آیین‌های خاصی نظیر: در دوم بهمن 
«شیلی میلی» «اشی کی وانووی. (goyê‏ وه‌هار» در سیزده بهمن» «شه‌له و شیخالی» و در 
پانزدهم بهمن مراسم «شه وی گاحیول» «چیل بیرا» «یزین قوتیگه» و ده‌ها آیین دیگرء وجود 
دارد در این فرهنگ, هم‌چون تقویم جلالی هر فصل سه ماه و هر ماه سی روز است. اما فصل پاییز در 
کردی‌ایلامی مقدم بر فصل تابستان است. 


" استادیار دانشگاه آزاد اسلامی ایلام. 


این داستان‌ها برخاسته از دوران اساطیری است و در زندگی Jojel‏ معنا و مفهوم خود را از دست داده‌اند» 
برخی دیگر هنوز در زندگی اجتماعی» فرهنگی و رفتارهای معنوی مردم جامعه» نقش و معنا دارند و در 
انسجام و تحکیم روابط میان افراد و گروه‌های اجتماعی کار ساز و موثرند. لذا بن مایه‌ی بسیاری از 
رفتارهای آرمانی آیینی باید در فرهنگ اساطیری و تاریخی جستجو کرد که بسیاری از این آیین‌هاء در 
جوامع کردی به صورت کامل یا با اندکی تغییر باقی مانده است و در این پژوهش بدان‌ها پرداخته می- 
شود. انسان‌های اولیه برای گنران زندگی نیازمند گاه شماری بوده‌اند. آن‌ها برای اتجام بهتر کارهای 
روزانه و (Ganti‏ مایحتاجشان» در برنامه‌ریزی خود. عنصر زمان را دخیل داشته‌اند. تغییرات آب و هوایی و 
ادامه‌ی حیات» بشر اولیّه را متوجّه برخی از حقیقت‌های مربوط به زمان و دگرگونی‌های آن نمود. آن‌ها 
متوجّه شدند dila‏ در زمان خاصی جوانه می‌زند و برف در هنگام معینی می‌بارد. اگر چه محاسبات دقیقی 
که امروزه معمول است در آن زمان وجود نداشته اما آنان متوجّه بسامد گذر زمان گردیدند زیرا آن‌ها ناچار 
بودند که به این ادراک دست یابند تا خود را با محیط سازگار سازند. بنابراین آنها از زمان برداشت 
محصول آگاه بودند و به زمان ذخیره محصولات توجّه داشته‌اند و با استفاده از شرایط اقلیمی و محیط 
زیست به تشخیص سال رسیده‌اند. با گذشت سالیان» شناخت بشر از مفهوم زمان دقیق‌تر و آگاهانه‌تر شد 
و این امر مبنایی برای ایجاد گاه شماری (تقویم) گشت. شمردن سال‌هاء آن سان که در تقویم‌های 
میلادی. هحر ی شمسی» و eee‏ وجود sa jl3‏ در تقویم مناطق کردنشین دیده نمی‌شود. کردها سال را با 
حوادث مهم می‌شناختند. مثلاً: سال حمله‌ی انگلیس یا سال غارت یا سال برف سنگین یا سال sal êê»‏ 
به معنی: سال نابودی تمامی حیوانات به خاطر خشکسالی یا بیماری. بتابراین؛ حوادث مهم مبنای حساب 
سال ها به شمار می‌رفت. ممکن بود ده سال حادثه‌ی مهمّی اتفاق نیفتد در این صورت حادثه‌ی قبلی 
مبنا واقع می‌شد. یعنی می‌گفتند پنج سال یا سه سال بعد از سال غارت و ... . مبنای این پژوهش» 
پرداختن به جزئیات فولکلورهای مربوط به زمان و پرهیز از کلی گویی- شیوه‌ی مرسوم اکثر نویسندگان- 
است زیرا فرهنگ مناطق غرب کشور از چنان عمق و گستردگی برخوردار است که این کاوش های 
اندک» سبب غرق شدن در پایاب آن می‌گردد و بدور از شاثبه‌ی اغراق» غوطه خوردن در اعماق آن» کار 
جامعه شناس کرد زبان کاونده‌ای است که مؤلف» فقط کرد زبانی آن را یدک می‌کشد. 

فصول سال 

بر اساس تقویم آوستایی» سال به دو فصل تقسیم می‌شد: تابستان بزرگ؛ «همه: «Hama‏ و زمستان 
بزرگ؛ .«Zayana sap)‏ بر اساس کتاب پهلوی پُنتهش» تابستان ۳۹۰ روز (هفت ماه) و زمستان 
۵ روز (پنج ماه و پنج روز) بود. در روزگار ساسانیان" یا قبل از آن» از این دو فصل ابرابر چهار فصل 
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تاریخ ادبیات 


مساوی پدید آوردند که تا زمان ما استمرار یافته است. این چهار قصل به ترتیب عبارتند از: «وه‌هار: 
«vahār‏ «هامین: «Hamin‏ «پاتیز: «pãtiz‏ و «زمستان: «-s«zamistãn‏ امروز بهار تابستان» 
پاییز و زمستان می‌نامیم. 

مناطق کُردنشین, تعداد روزهای سال را برابر با تقویم هجری شمسی می‌دانند و فصول سال در بین 
آن‌هاء همان فصول رسمی کشور است. برخی از محققین» فصول کردی را به همان ترتیب فصول سال 
شمسی ذکر کرده‌اند مثلا: ایرج افشار" نوشته است «فصل‌ها عبارتند از: به‌هار یا وه‌هار (lg)‏ هاوین یا 
تاوسان (تابستان) jel‏ (پائیز) زمستان یا نه‌ستان»(افشاره۱۳۸۱: ۱۳۷۱). به اتفاق» در مناطق کرد آغاز 
Jl‏ فصل بهار است اما ترتیب فصول به گونه‌ی دیگری است: وه‌هار (بهار)» پایز(پاییز4 تاوسان (تابستان) 
و زثمسان (زمستان). برخی از نویسندگان در آثارشان به این نکته اشاره کرده‌اند. «چهار فصل سال در 
ایلام به ترتیب: وهار یا cel ole‏ تابستان و زمستان نام گذاری گردیده است»(خانی»۱۳۷۳: ۱۴۴). 
«گویش‌وران, قادر به برشمردن نام محلی دوازده ماه شال نیستنده ان آنها سال را به چهار فصل: 
بهار پاییزء (سردوا: (Sardawa‏ و زمسان تقسیم می‌کنند» (کریمی دوستان,۱۳۸۰ : ۲۳) 

فصل وه‌هارء (بهار) از یکم بهمن شروع می‌شود و تا چهارم اردیبهشت ادامه دارد. 

فصل پایزء (şul)‏ از پنجم اردیبهشت شروع می‌شود و به خاطر ۴۱ روز بودن ماه‌های هجری شمسی و 
کسر یک روز اضافی هر ماه دوم مرداد خاتمه می‌یابد. 

فصل تاوئسان, (تابستان) یا سهرده‌وا (سرد باد) از دوم مرداد ماه آغاز می‌گردد و پایان مهرء پایان 
تابښتان به حساب می‌آید. 

فصل زمستان (زیمسان) از یکم آبان شروع می‌شود و تا پایان دی ماه ادامه دارد. 

بدین ترتیب بر خلاف تقویم qale‏ در فرهنگ کردی فصل پاییز مقم بر فصل تابستان است و هر 
فصل سه ماه است هر ماه در روز شمار گردی سی روز است. plos‏ فصول دارای سه بخش هستند: 

۱ ماه اول یا «تێک» یا کلمات مترادف آن به معنی آغاز فصل. ۲ ماه وسط یا «نامێگ» ۲ ماه آخر 
«تاخیر ». 

فصل بهار ۱ 

«وه‌هار» یک کلمه‌ی اصیل کردی است که ریشه‌ی پهلوی دارد و از کلماتی است که شکل پهلوی 
خود را با همان تلفظ گهن حفظ کرده است. در کتاب فرهنگ زبان پهلوی تألیف دکتر بهرام فره‌وشی» 
واژی بهار را در پهلوی)وهار: vahar‏ دانسته شکل اوستایی آن را bovan har‏ کرده است. 

گروهی از مردم ایلام آغاز بهار را Ji)‏ بهمن؛ عده‌ای پنجم بهمن» گروهی دهم بهمن و... می‌دانند. 
یکی از علت‌های مغایرت این عقاید» بی‌توجهی به این نکته است که کردها پنج روز پنجه را جز سال و 
عمر به حساب نمی‌آورند و معتقدند که این پنج روز از طرف حضرت محمّد (ص) به بانوی اول اسلام. 
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حضرت فاطمه (س) به عنوان جهیزیه و خلمت هدیه گردیده است. بنابراین بهار عملاً ۹۵ روز به طول 


بدین ترتیب» آغاز بهار در میان ایلامی‌ها از دوم بهمن شروع می‌شود و پایان فصل بهار يا به عبارت 
دیگر آغاز فصل پاییزء پنجم اردیبهشت است. ماه هاي بهار عبارتند از: 
- گییا باریک 


وجه تسمیه‌ی «گییاباریک» به معنی ماهی که گیاهان تازه جوانه زد برگ‌های آن هنوز باریک است. 

به این ماه (تیکی وه‌هار: «(teke vahar‏ آغاز فصل بهار هم می‌گویند برخی از مردم ایوان از 
توابع ایلام به این ماه (پیشت Šeken: 52ê‏ 651)؛ یعنی:کمر شکن می‌گویند این نام به خاطر 
سختی معیشت و سرمای بیدادگر است. از جمله نام‌های دیگر این ماه (حه‌میل: (hamil‏ است. 

برخی معتقدند در این ماه «حمیل» فرزند "بردالعجوز" يا پیرزن سرما به کوه می‌رود و با غلتاندن سنگ 
بزرگی در کوه و ضربه‌هایی که در چرخش آن سنگ به زمین وارد می‌شود زمین نفس می‌کشد و جمود و 
رکود زمین و سرما می‌شکند. 

الین ماه بهار در تقویم کردی بیشترین مناسبت را به خود اختصاص داده است. می‌توان گفت یک 
سوم آیین‌های مربوط به زمان مختص این ماه است و بیشترین بازی‌ها و سرگرمی‌ها در این ایام اجرا 
می‌شدند. زیرا سرمای شدید مانع فعالیت‌های کشاورزی و دامداری cel‏ که شغل اصلی روستاییان را 
تشکیل می‌دهد. از طرف دیگر کم شدن آذوقهء عرصه را بر آنها تنگ می کرد و با سپری شدن هر روز به 
خود نوید می‌دادند که فلان مناسبت به پایان رسید و یک قدم به فصل رویش و رهایی نزدیک‌تر شدیم. 
مصداق این مدعاء نامی است که برای این ماه ذکر گردیده است. ماه Jal‏ بهار به ماه)میل خورانین: 
Mel xorãnen‏ (یعنی: خاراندن گردن معروف است و می‌گویند در این ماه برای کدبانویی مهمان آمده 
بود چون تمام آذوقه‌ی او پایان یافته بود و نمی‌توانست از مهمانانش پذیرایی AS‏ گردن خود را به نشانه- 
ی عذر آوردن می‌خاراند 9 می گفت: آذوقه‌ی خشک ما تمام شده (منظور آذوقه‌ی زمستانی). 

در «فرهنگ‌نامه‌ی شعری» پیرآمون گردن خاریدن آمده است: 

گردن خاریدن کنایه از: انديشه کردن» متحیر بودن و نیز عذر 9 بهانه آوردن [cu]‏ 

پس از صد وعده کم دادی تو را آمروز می‌بینم 
بیاور بوسهءگردن را چه می‌خاری چه می‌گویی (دیوان اوحدی) 


برخی از مناسبت‌های این ماه عبارتند از: 


شیلی میلی: 
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تاربخ ادییات 


(شیلی dšoli melî: sl»‏ ترکیب اتباعی گوش‌نواز با خاطراتی روح‌انگیز برای هر روستایی کردزبان 
است. این ترکیب صورت دیگری از شله ملخه است. 

در فرهنگ نامه‌ی بوشهر آمده است: als)‏ ملخه: (Šele meleke‏ به لهجه یهودیان قدیم بوشهر 
تلفظ اصلی آن (شلام علیکم: ۵1611670 (shalam‏ [سلامْ علیکم] است. در فرهنگ ترکی نوین 
(ترکی فارسی) آسماعیل هادی" ذیل واژه‌ی«شل» آمده است: «منشاً کلمه معلوم نیست شاید از شل 
عربی باشد به لحاظ آنکه سنگینی بار باعث کندی حرکت آدمی است ... شلی نیز همان تأثیر را دارد لیکن 
این توجیه چندان منطقی به نظر نمی‌رسد اقوی آن است که کلمه alê‏ محرف است: چالاق/ چله/ شلد». 

هر سه توجیه در دو فرهنگ یاد شده برای این مناسبت پذیرفتی است زیرا هنگامی که «شیلی 
sa‏ < کنندگان وارد منازل می‌شوند لفظی دیگری که مبنی بر سلام علیکم یا شب به‌خیر و ... باشد به 
کار نمی‌بردند در حالی که سبق سلام از اخلاق حسنه‌ی اکراد است. 

به معنی سنگینی بار نیز توجیه پذیر است چون هدایای مختلف و زیادی که از مردم می‌گرفتند بار این 
گروه را سنگین می کرد. از طرفی آنها هدایای اهدایی مردم را تا پایان مراسم با خود حمل می‌کردند. 

معنی سوم آن که محرف چله است مقبول افتاده زیرا این مراسم با اندکی تغییر در ابیات Jal‏ آن» در 
شب یلدا- سرآغاز چله‌ی بزرگ- برگزار می‌شود. 

جکایت این سنت: 

در شب اول بهاره عده‌ای از جوانان و نوجوانان به صورت دسته جمعی به در منازل مردم می‌رفتند و 
پس از دق الباب ابیات زیر را می‌سرودند: 

شیلی میلی خالی ده قولی ده س که‌ی Şilo‏ 

Seli meli xali da qoli das ki vano 

وه‌خیر بی پئ لی Va xir bepeli‏ برگردان: سلام علیکم» دست 
کدبانویی که خال (سعادت) بر پا داره سخاوتمند و سعادتمند DU‏ 

تیمشه‌و ثه‌وه‌ل وه‌هاره خير ده حۆنەت بئ واره 

?emšav ?aval vahāra xir da hunat bevãra 

برگردان: امشب آغاز بهار است (امیدوارم) باران خیر و برکت خانه‌ی شما را فراگیرد! 

تانق په‌نیر و شیره کیخا حونهت نه‌میره ۳۵۳۲۵ nānu paniro ۷5 hunat‏ 
šira‏ 

برگردان: نان و پنیر و حاوا به ما عطا کن تا برای صاحب‌خانه دعا کنیم که نمیرد. 

ضاحب خانه بلافاصله با شنیدن این اشعار که به صورت دسته جمعی و موزون انشاد می‌شد مقداری 
da‏ قنده خرماء شیرینی یا تنقلات و... برای آنها می‌برد. گاهی این گروه به بام خانه‌ها می‌رفتند و کلاهی 
را با شال از بالا آویزان می‌کردند تا صاحب‌خانه چیزی در آن بیندازد. با حصول رضایت آنهاء دو بیت آخر 
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را دوباره تکرار می‌کردند. اگر کدبانوی خانه چیزی به آنها نمی‌داد فعل دو بیت آخر را منفی می کردند و 
سعی می کردند همسایگان را متوجه خساست آنها نمایند بنابراین دسته جمعی این اشعار را می‌خوانند و 
فرار می‌کردند. 

ئثمشهو ئەوەص وه‌هاره خير ده حژنه‌ت بث واره JU‏ په‌نیر و شيره كيخا حۇنەت b podi‏ 

البته در برخی مناطق اشعار دیگری منظم اشعار فوق می‌نمودند. از جمله: 

تسا خوه یو چه‌کوشی خودا کوری نه‌کوشی xoayu 620 Xodã kori‏ 2653 
nakoši‏ 

مصرع اول از چاشنی طنز برخوردار است و به سبب طنز موجود در آن, ارتباط معنایی با مناسب فوق بر 
قرار ساخته. 

برگردان: شخصی که به او لقب استاد داده‌اند تنها چکشی دارد! (اشکالی نیست که مهارتی ندارد) فقط 
خداوند پسرش را مصون دارد. در صورت عدم تفقد. فعل شعر فوق که در آخر بیت است مثبت می‌کردند؛ 
به جای (نه کوشی) فعل دعایی (بی کوشی) یعنی بکشد. می‌گفتند. سپس با چوب تری که در دست 
داشتند به نشانه‌ی نارضایتی به در خانه‌ی آن شخص می‌زدند چه بسا پسر آن خانواده در ميان جمع بود 
اما جرأت مخالفت نداشت. 

این مراسم در cell‏ شب زمستان نیز اجرا می‌شد البته تنها آولین بیت اشعار مذکور به صورت دسته- 
جمعی می‌خواندند اما در آغاز بهار به صورت با شکوه‌تری اجرا می‌گردید و مردم نیز به طور چشم‌گیری از 
آن استقبال می‌کردند. در پایان جوانان همه‌ی آن چه را که تحت عنوان مژدگانی از اهل محل گرفته 
بودند به صورت مساوی بین مستمندان و نیازمندان تقسیم می کردند تا از مشقت گرسنگی ناشی از شدت 
سرما و پایان یافتن آذوقه‌هاء رهایی یابند. 

البته این تقسیم با ارشاد و اشارت پیران و ریش‌سفیدان صورت می‌گرفت و جوانان به راهنمایی آنها 
چون سایر امور برای انجام این کار اهمیّت می‌دادند. هر چند در عصر نوین با توجّه hı‏ دگرگونی‌هایی که 
در زندگی ایجاد شده» این سنت ارزنده و زیبا کم‌رنگ گردیده ll‏ هنوز در گوشه گوشه‌ی روستاهای این 
خطه, چنین مراسمی صورت می‌پذیرد. 

ثاشی کی وانووی ثه lo,‏ وه‌هار: ۱۷۵۳5۲ ۶۵۷۵16 ۷۱۷۵00۵۷6 256 ? 

آیین بزرگداشت اول بهار کردی مانند آغاز سال نو هجری شمسی با شکوه است و کارهای نمادینی 
شبیه مراسم عید نوروز در آن صورت می‌گیرد. در این شب اعضای خانواده دور هم جمع می‌شدند. تمام 
خانه‌ها سعی می کردند برای شب اول بهار آش (çl)‏ که به خاطر تنگی معیشت. غذای اعیانی و ویژه ای 
محسوب می شد بپزند به این آش در اصطلاح محلی «تاشی کی وانووئ ئه وه‌لی وه‌هار» یعنی: آش 
مخصوص کدبانوی آغاز بهار می‌گفتند. 
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تاریخ ادبیات 


هنگامی که این آش درست می‌شد ابتدا مقداری از آن در کاسه‌ای می‌ریختند و هنگام خواب روی 
می‌خورد و برای آن خانواده دعا و طلب روزی می‌کند و رضایت و شکرگزاری اوء مایه برکت برای آن 
خانه می‌گردد. پس از تناول cekê‏ پسر نوجوانی از چوب عروض خیمه یا به اصطلاح محلی» ستون خیمه 
بالا می‌رفت و فریاد می‌زد: 

ئه حه‌ی دالیگ Jogas‏ وه‌هار ۷208۲ ۲۵۷۵1 hay dāleg‏ 22 


نانی کهره ثهرام بخه خوار Nane ker ?erãm bexa xuãr‏ 
؛ برگردان: هان ای مادر بهار! نان و کره (منظور خیر و برکت) بر من نازل کن! 
| سهله و شیخالی 


گروهی از ایل زنگنه که در دهستان هرسم و دیزگران از توابع شهرستان اسلام آباد غرب و شهرستان 
شیروان چرداول از توابع استان ایلام مقیمند معتقدند در دوازدهم بهار کردی» یک نفر به اسم شیخالی ۰ 
مخفف «le êsê‏ تصمیم دارد از ناحیه‌ی دیزگران عبور کند اما در روبروی روستاهای دیزگران به برف 
Û‏ , بوران سختی برخورد می کند و جان خود را از دست می‌دهند. «شدله» برای یافتن او از خانه بیسرون 
می‌رود و به سرنوشت شیخالی" مبتلا می‌شود. آن روز و آن جاده را به اسم این مردان می‌خوانند و در این 
روز کسی پیاده به جایی نمی‌رود. 

: حکایت شیرین‌تری برای این مناسبت ذکر گردیده: 

شه‌له و شیخالی از بزرگان ایل زنگنه هستند. به خاطر صفای ضمیرشان پیش‌گوبی می‌کنند. 
آشیخالی" می گوید فردا صبح بالای فلان درخت در «میله Measg,‏ لک‌لکی به دلیل شت سرما 
خشک می‌گردد. "شهله" بر خلاف آن پیش‌بینی می‌کند و معتقد است لک‌لک زنده می‌ماند. آنها برای 
اثبات پیش گوبی‌شان شرط می‌بندند که هر کس خلاف واقعیت بیان کند باید دخترش را به عقد پسر 
دیگری درآورد. شب هنگام» شه‌له" شک می‌کند که دوستش راست بگوید بنابراین دو نفر از خادمانش 
غازم میعاد می‌کند. آنها مخدوم خود را از حال وخیم لک لک آگاه می‌سازند. سرانجام برای گریز از 
شکست تصمیم می‌گیرند لک‌لک را به خانه بیاورند و سحر آن را به جایش برگردانند. در خانه برای -SI‏ 
لک ته‌رخینه" درست کنند تا به آن بخورانند هنگامی که از آن غذا به لک‌لک می‌دهند مقذاری از آن 
زوی گردنش ریخته می‌شود. صبح روز بعد مردم روستا در پاتوق همیشگی‌شان کنار 'شلهله" و شیخالی" 
جمع می‌شوند. شیخالی" به مردم می‌گوید بروید آن لک‌لک را بیاورید اگر اثر ترخینه دور PH‏ او نبوده 
«alay‏ راست گفته است n.‏ 

| خهره‌گه وه ئاو مه‌وه ر 

| واژه‌های بالا یک جمله‌ی امری را تشکیل می‌دهد؛ یعنی خر را به آبشخور قبر. در روز سیزدهم ماه 
Jal‏ بهار l5)‏ اریک) باران شدیدی می‌بارد به طوری که سیل جاری می‌شود. پسری از پدر می‌خواهد تا 
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نخستین همایش بین‌المللی ادییات کردی 


به او اجازه دهد الاغ را برای آب به رودخانه ببرد. اما با ممانعت او مواجه می‌شود زیرا می‌ترسد سیل به 
آنها گزندی برساند بنابراین پدر به پسر می‌گوید:«خهره گه وه ئاو مه‌وهر: xaraga va? av ma‏ 
۲- پافشاری پسر باعث می‌شود پدر به صورت مشروط به او اجازه ی بردن الاغ را بدهد زیرا می‌داند 
سیلاب ناگهانی بهاری الاغ را با خود خواهد برد لذا به فرزندش می‌گوید: 

ثه گه‌ر خه‌ره گه به‌ی جیله گه‌ی مهوه: agar xaraga bay [0128221 mave‏ ? 

یعنی: اگر خر را می‌بری جل و پلاس آن جدا کن. 

? agar jelaga bay xaraga mava مهوه:‎ afo ja> ثه گه‌ر جیله گه‌ی به‌ی.‎ 

یا فقط جل و پلاس خر را ببر و از بردن خر چشم پوشی کن. 

کنایه‌ی نوع ایمای این جملات یعنی سرمای شدید حتی چهار پایان را از پا درمی آورد. البته نباید از 
نحوست عدد سیزده غافل بود شاید به خاطر این «sayê‏ پدر مانع عمل پسر می‌شود. 


(شه‌وی گاحیول (šave gãhil‏ 
در ایل گوران» چهاردهمین روز ماه Jal‏ بهار را به این نام می‌شناسند و شبیه سنت «نه‌شی ته‌شی 
که‌ره‌یل»» حکایت از رما بوران و برف شدید دارد ایل مذکور معتقدند در دهکده‌ای, مردی عاقبت‌نگر و 
عافیت‌اندیش صاحب گاو بور رنگی(قهوه‌ای) بود. آن مرد» به خاطر بارش بسیار زیاد برف مجبور می‌شود 
تنها گاو خود را ذیح کند و با همسرش Û‏ صبح بیدار بماند و مشغول روبیدن برف‌ها می‌شود و همسرش از 
کت کاو بزای هناشن می پزد Û‏ فر cayên aja yiy‏ کنند و گاهی فرب مرش کمک می کی 
بارش سنگین برف باعث هلاک تمام دهکده می‌شود و فقط آن یک خانوار زنده می‌مانند. اهالی گوران" 

این شب را خطرناک می‌دانند و معتقدند نباید از آمدن برف غافل بود. 

(چیل بیرا: 6 2 ) (چهل برادر) 

در ۱۵م بهمن, به عبارت دیگر؛ چهاردهم بهار کردی علاوه بر «شه‌وی گاحیول» و «نه‌شی ته‌شی 
که‌ره‌یل» حکایت نه چندان معروف دیگری شبیه آن دو اما با درجه‌ی پذیرش کمتر یا به بیانی Sao‏ روح 
حماسی و اسطوره‌ای قوی‌تر وجود دارد. 

داستان بدین‌سان آغاز می‌شود که چهل برادر داخل حفره‌ای در زمین مدفون می‌شوند. آنها برای 
رهایی خود تلاش می کنند؛ یک نفر از آنها به طرف YU‏ و ۳۹ نفر دیگر به طرف پایین در تکاپو می‌افتند. 
نهایتاً در روز نوزده بهمن یا نوزده تا بیست‌وسوم بهمن, تک برادر آنها که به طرف بالا تلاش می‌نمود راه 
رهایی را می‌یابد و برادران دیگر خود را نیز نجات می‌دهد. هنگام بالا آمدن آن یک نفر سنگ گردی از 
زمین می کند و محکم بر زمین می‌کوبد به وسیله آن ضربه طبیعت سر سبز می‌شود و يخ کوه از هیست 
çıl‏ ضربه می‌شکند و آب می‌شود. 
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(ته‌شی ته‌شی کهره‌یل: (tasi taši karayl‏ 
ایل کلهر معتقدند که در چهاردهم ماه Jal‏ بهاره یک نفر برای تهیّه‌ی چوب دوک که به زبان کردی به 
آن «ته‌شی» می‌گویند به درختستان بلوط می‌رود. به خاطر بارش تگرگ شدید نمی‌تواند خود را به خانه 

پرساند و در نهایت می‌میرد. ۱ 
: البته این رسم در بین همه‌ی اقوام کرد دایر نیست و با مناسبت‌های دیگری مانند «شه‌وی گاحیول» 
تقارن پیدا A‏ است. 

(fiale 560۲2۷۱6 kivānu (فیه لئ شیتره یلی که‌ی‌وانوو:‎ ١ 
بر اساس ان محلی» پیرزنی بیست‌ونه نفر شتر داشته است. شتران تنومند و فربه» بر خلاف میل‎ 
کدبانو جفت‌گیری نمی کردند.‎ 
پیرزن از این که بهترین فرصت برای جفت‌گیری شترانش به خاطر سپری شدن سرما از دست‎  . 
را به خاطر‎ Û yu اسلام (ص) می‌رود و از او درخواست می‌کند مدّت‎ xela می‌دهد نگران و مضطرب نزد‎ 
جفت‌گیری د شترانش به تأخیر اندازد. این ایام از هفدهم تا ۲۵ بهار شامل می‌شود‎ 

(bezen qutega (بزین قوتیگه:‎ 

زثن قوتنگه» بیست‌ویکم بهمن یا به عبارت دیگر بیستمین روز از ماه اول بهار است. 

, کردها معتقدند در این روز بز ضعیف گوش کوتاهی از طویله یا غاری خارج می‌شود. با دیدن سبزه‌ها 
ا و شادمان در طبیعت می‌ماند و با خود می‌گوید: دیدی زمستان گذشت و نتوانست به ما آسیبی 
پرساند؛ امّا سرمای سخت ناشی از بارش تگرگ او را از پا در می‌آورد. در این برهه از سال از برودت هوا 
کاسته می‌شود سپس سرما به اوج خود می‌رسد. 
: بزئن قوتنگه» جریان شگفت‌انگیزی است زیرا مردم معتقدند هنگامی که۲۱م بهمن» (بیستم بهار 
کردی) فرا رسد حساب زمستان تصفیه شده است. حتی اگر در این روز یا روزهای بعد از آن برف ببارد و 
یا هوا سرد باشد از آن بیمی ندارند چون نفس زمین تا این موقع از بهار گرم شده و قدرت و هیست 
زستان از میان رفته است. ضرب المثلی در این باره نیز ساخته‌اند: 

وه‌هار که چیگه بیس دی حیساو کیتاو نیس 
di hesav ketav nis Vahar ke ëega bis‏ 
برگردان: وقتی در محاسبه‌ی بهار به روز بیستم رسیدیم حساب و کتاب (l ya)‏ بسته می‌شود. 
. کوری حه‌سه‌نی سییای 
; مت ی Xa‏ یت 
NANG‏ «کوری حەسەنى سییای»" است که برای شکار یا به خاطر عدم موافقت خانواده با ازدواج او 


در روز هفدهم بهار باروت و فشنگ آماده می‌کند و در روز هجدهم آذوقه‌هایش می‌بندد و در روز نوزدهم 
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بهمن ماه راهی کوه می‌شود. مادر و خواهرانش اگر چه سعی می کنند که او را از این کار منع نمایند اما او 
قبول نمی‌کند. ۱ 

القصه» حسن صیّاد به کوه می‌رود و در شب نوزدهم بهمن دچار سرماء یخبندان و تگرگ شدید می‌شود 
و از ترس جان به سوراخ سنگی پناه می‌برد سرانجام در روز بیستم بهار می‌میرد. مادرش وقتی وضعیت 
هوا را مشاهده می کند از بیم این که مبادا آمشب پسرش تلف شود بسیار ناراحت و نگران می گردد برای 
این که بفهمد فرزندش زنده است يا نه به سراغ «حیزه» C‏ می‌رود و به دهانه آن دست می‌گذارد؛ اگر 
دهانه‌ی «حیزه» gu‏ بسته باشد فرزندش مرده است و اگر نرم باشد او زنده است. متأسفانه مادر با حیزه‌ی 
خشکیده روبه رو می‌شود. 

صبح که از پسر خبری نیست خواهرانش شروع به گریه و زاری و شیون می‌نمایند. این پیرمرد (راوی) 
معتقد است در روز ۲۱ بهمن ماه (وه a yê‏ ژیله: (Vafra Zîla‏ وتگرگ شروع به بارش می‌کند که 
ناشی از پاره شدن دست بندهای نقره‌ای خواهران "حسن صیاد" است و در اصطلاح گردی به (شینی 
خویشکان) یعنی شیون خواهران معروف است. 

روایت دیگر این داستان در قسمت نتیجه‌گیری بدین صورت است که: پسر حسن صیاد برای رهایی از 
leye‏ و گرم کردن بدنش» سنگ بزرگی بر دوش می گیرد. در روز ۲۱ بهمن ماه پسر حسن‌صیّاد هر چه 
تلاش می کند از دست سنگی که بر پشت قرار داده» خلاصی sub‏ نمی‌تواند زیرا سنگ در اثر سرمای 
شدید و یخبندان به او چسبیده بود. خلاصه, با همان سنگی که بر آن تکیه داده بود از جایش بلند 
می‌شود و راهی منزل می‌گردد. ۳ در بین راه بر اثر تابش آفتاب و معتدل شدن هوا وآب شدن يخ» سنگ 
از پشت او رها می‌شود. مردم معتقدند که اگر این سنگ که از پشت پسر حسن صیاد رها شده» بر زمین 
خشک بیفتد آن سال خشکسالی است و یا به عبارت دیگر بهار آن سال کم باران است. 

اا اگر سنگ در میان آب و دریا بیفتد حتماً باران شدیدی خواهد آمد؛ اگر سنگ در میان خاکستر بیفتد 
حتماً برف سنگینی در روز ۱ بهمن ماه خواهد آمد. 

این حکایت» روایت‌های دیگری نیز دارد. عده‌ای معتقدند پسر حسن صیّاد به علت سرمای زیاد ناشی از 
بارش «3y‏ مجبور می‌شود برای گرم نگه داشتن خود صخره‌ای بر دوش بگیرد و با خود حمل کند تا از 
سرمای طاقت فرسا نجات یابد. امّا زمانی که در روز بیستم به خانه می‌رسد. جانش را از دست می‌دهد و 
خواهرانش در سوگ او می‌نشینند و سیاه چادر خود را به نشان عزاداری بر زمین می‌زنند. یکی از خواهران 
چوب نیمه سوخته‌ای از میان آتش بیرون می کشد و به هوا پرتاب می کند اگر چماق داخل خاکسر بیفتد. 
آن سال» برفی و اگر داخل آب بیفتد بارانی و اگر به خشکی بزند خشک سالی در پیش خواهد بود. مردم 
معتقدند دانه‌های ریز کم آب برف هنگام بارش, پاره‌ای از زیورهای خواهران ماتم زده‌ای است که از 


2-. پوستی دباغی شده ی مخصوص روغن حیوانی. . 
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تاریخ ادییات 


لباس‌هایشان به نشانه‌ی عزا بریده‌اند. lal‏ ایل کلهر معتقدند حسن صیّاد دو پسر به نام های: هشه‌مه‌ی» 
وهمومه‌ی» مخفّف احمد و محمد عده‌ای می‌گویند سه پسر داشته» پسر بزرگ او که به شکار رفته بود بر 
اثر سرمای شدید می‌میرد. پسر دوم در هجدهم بهار کُردی برای یافتن برادرش عازم جنگل می‌شود او 
برای مقاومت در برابر سرماه سنگ بزرگی بر دوش حمل می‌کند. در اثر خستگی سنگ را با شدت به 
زمپن می کوبد؛ اعتقاد مردم کلهر بر این است که شذت برخورد آن سنگ بر زمین باعث شکسته شدن 
سزما می‌شود. 

| نمونه‌ای از شیون مادر و خواهران پسر یا پسران حسن ke‏ 

ثه‌مه‌ی میرد و مومه‌ی میرد» دیل وه‌کی ب ی کینیم خوه‌وش 
?amay merd o momay merd del va ki bekenem xuaš |‏ 
دیم چیمه‌تی بیگریمه دەس pall‏ بیز نیم تەش 

Dem čemati begrema das ?ãlam bazenem taš . 

یعنی: احمد و محمد مردند بنابراین دیگر امید و دل خوشی ندارم. می‌خواهم چماقی در دست بگیرم و 
WA MO‏ بکشم و نابود سازم. 

که ماه Jil‏ بهار یک روز بعد از بهمن ماه آغاز می‌شود ماه دوم نیز یک روز نسبت به اسفند 
yah‏ دارد. به این ماه «گییا جیمان» یعنی: هنگام نمو و رشد گیاهان می‌گویند. (مانگی نامیگی وهها: 
ola i  (mãnge 05۲۳686 ۲‏ وسط بهار, از دیگر نام های این ماه است. برخی از پیشینیان 
از این ماه با نام «لای ان خوه‌رینه» یاد کردند. پایان یافتن آذوقه و قحطی و فقر در گذشته به حدی 
بوده که از گوشت (ران) خود خوردن مثل ê‏ 

نوروز مانگ: 

ام این ماه بی jl‏ از توضیح است. اسم‌های دیگر این ماه در مناطق مختلف»مترادف همین نام است. 

ماه های jzk‏ 

کم کر 

مرسوم‌ترین نام ماه Jal‏ پاییز که از ششم اردیبهشت آغاز می‌شود (تیکی پاییز:03۷62 (teke‏ یعنی 
آغاز پاییز است. در ایلام به این ماه (جیوه ره‌ش: ۲۵5 (Jeyua‏ یعنی؛ هنگام زرد شدن تدریجی جو می 
گویند. مردمان قدیم به این ماه gaS)‏ کر: (Kav ker‏ یعنی؛ هنگام تخم‌گذاری کبک‌ها می‌گفتند زیرا 
حرارت هوا در این ماه برای تبدیل تخم به جوجه نسبت به ماه های دیگر مناسب تر است. البته اکثشر 
پرندگان تخم گذاری خود را در این ماه به پایان می رسانند. 

برخی از روستائیان به این ماه هبخته باران» نیز می‌گویند و معتقدند که بارش باران در این ماه قطمی 


نیست. 


5 


YA 


گه‌نیم دیره‌و: 

رگه‌نیم دێرهو: (Ganem derav‏ آغاز دومین ماه پاییز کردی؛ مصادف با پنجم خرداد ماه تقویم 
شمسی است. از این ماه در ایلام با نام‌های: «گه‌نیّم دیره‌و» یعنی؛ هنگام درو کردن گندم (مانگی 
نامیگی پاییز: (mänge 870686 payez‏ ماه وسطی پاییز یاد می‌شود. 

ذکر این نکته ضروری cul‏ که اصطلاح «گه‌نيم دیرهو» در بین کشاورزان مستعمل است و دامداران 
به این ماه (چه‌ری بیزه‌یل: (Care bezayl‏ یعنی؛ چیدن پشم بزها می‌گویند. 

از ماه دوم پاییز تا اواخر ماه دوم «سهرده وا»» باد سوزان کشنده‌ای درمناطق گرمسیری می‌وزد که به 
آن باد سام می‌گویند. در این ماه کشاورزانی که آذوقه و غلات یک ساله‌شان به پایان رسیده مجبورند 
مقداری از گندم خود را درو و آن را آسیاب کنند به این برداشت مختصر زود هنگام برای گریز از 
گرسنگی «نوشوا» می‌گویند. 

مانگی اخیر پاییز: 

آخرین ماه پاییز به این اسم نام‌گذاری شده است. این ماه از سوم تیر ماه شروع می‌شود و در دوم alaye‏ 
به خود و فصل پاییز خاتمه می‌دهد. 

برخی از مناطق به این ماه (که‌لکا سوار: 1۷3۲ (Kalgā‏ می‌گفتند واژی مذکور دارای ابهام است: 
الف به معنی سوار بر گاو نر. چون در گذشته علاوه بر گوشت وشیر گاو از آن برای شخم زدن وحمل بار 
نیز استفاده می کردند بتابراین در نگاه اوّل این معنی به ذهن می‌رسد. 

ب به معنی سواری که کله ی گاو در دست دارد. برای وجه Jal‏ دلیل قانع کننده ی مقبولی Gêl,‏ نشد 
اما درباره ی معنی دوم» آقای غلام رضا بهرامی که بیش از نود سال از عمر او می گذرده چنین می گوید: 
در گذشته دو yelê‏ بدیهه‌گوی دوره گرد با شعر گفتن» مردم را مشغول و مشعوف می‌ساختند و از این راه 
درآمدی کسب می‌کردند. آن‌ها تیر ماه که هنگام برداشت محصولات است به روستاها می‌رفتند تا بتوانند 
درآمد بیشتری کسب کنند آن دو yelê‏ کله‌ی گاوی از چوب ساخته بودند و بر روی سه پایه‌ای حمل 
می‌کردند. روزی آن دو شاعر به در خانه‌ی کدخدا" می‌روند و تقاضای صله می کنند چون کدخدا در خانه 
نیست همسرش اجازه می‌دهد مقداری ذرت از انبار بردارند آنها در بیتی» خساست کدخدا را به همسرش 
گوشزد می کنند و اعتراض او را بر می‌انگیزند: 


ئەر کیخودا ده مال بیوا چوار مه‌نی زیرات به تال مه‌یوا 
Covar mane zerat batal mayoã ?ar kixodã da mal biva‏ 
یعنی: اگر کدخدا در خانه می‌بود این اندک ذرت (چهار من) هم دریغ می‌نمود و از بخشش پشیمان 
می‌شد. 
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تاریخ ادییات 


شاید این دو نفر کله‌ی چوبی گاو را که سمبل حسن LE‏ است همراه می‌آوردند تا مردم آن‌ها را 
نمایندگان حسن گایار" بدانند و از مکذر ساختن خاطر آنها بپرهیزند و زمینه‌ی خرسندی آن‌ها را فراهم 
سازند. 


تابستان (سه‌رده (lg‏ و ماه‌های آن 

فصل تابستان معلدل فصل پاییز درتقویم هجری شمسی است به عبارت دیگر تنها تفاوت نام‌گذاری 
فصل‌های کردی با هجری شمسی این است که بعد از فصل بهار پاییز و سپس تابستان می‌آید و در این 
نام‌گذاری تقدم و تأخری صورت گرفته است. از نام‌های دیگر تابستان درفرهنگ کردی «سهرده وا» یا 
همان سرد باد است. (بعد از فصل تابستان بادهای خنکی می‌وزد که نويد سرما و رخت بر بستن 
گرماست) مردم معتقدند که وزش بادهای این فصل آفت‌زا و مرض‌آور است به گونه‌ای که بادهای این 
فطل موجب زردی برگ درختان و ریختن آنها می‌شود. 

در سال دو نقطه‌ی اعتدال وجود دارد: «عتدال ربیعی» که نوروز سرآغاز آن است 9 «اعتدال خریفی». 
در اهر دو اعتدال شب و روز باهم برابر می‌شوند. 

دراعتدال ربیعی به طول روز افزوده می‌شود ولی در اعتدال خریفی به طول شب. مردمان کرد درگذشته 

گا قور 

ماه اول تابستان در تقویم کردی از سوم مرداد ماه آغاز می‌شود زیرا دوم مرداد پایان فصل پاییز 
محسوب می‌گردد. به ماه ال تابستان در گاه شماری کردی (گا (Gãqur : gê‏ یعنی سرو صدا و بانگ 
گاو به خاطر گرماء گفته می‌شود. گاو در نماد شناسی اسطوره‌ای جایگاهی ویژه دارد . آقای "دکتر کزازی" 
درکتاب «مازهای راز» واژه‌ی گاو را در باورشناسی ایرانی بررسی نموده به این نکته از اعتقاد عامه که در 
بین کردها نیز از اعتبار و روایی برخوردار است» اشاره می‌کند که زمین بر شاخ گاو نهاده شده Lal‏ آقای 
"دکتر کزازی" به این نکته اشاره ننموده که گاو مظهر و نماد و سمبل مقاومت است. مقاومت فریدون و 
گریزهای او به خاطر تغذیه با شیر گاو بوده است» قرار گرفتن زمین بر روی شاخ‌های گاو نشان از 
مقاومت و استواری آن است بنابراین گاو که سمبلی از مقاومت است دربرابر شدات گرمای اين ماه 
طاقتش طاق شده از گرمای گرم‌ترین ماه سال شکوه می کند و بانگ ونعیر سر می‌دهد. 

aj‏ مرداد ماه gaS)‏ کوش: ۷05 (Kav‏ هم می‌گویند. 
۱- حسن گایار" یا گاودار الهه‌ی کشاورزی در نزد کردهاست وکشاورزان از او به عنوان جد خود یاد می‌کنند زیرا اوآ ازگر 
کشاورزی است. 
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برخی معتقدند گوسفندانی که در این ماه زایمان می‌کنند گوسفند یا بره‌اش تلف خواهد شد زیرا باد 
غبار آلود و گرمی که در این فصل می‌وزد بیماری و مرض را در آستین دارد. به ماه آغاز تابستان (تیکی 
سه‌رده‌وا: 53۲02۷2 (Teke‏ یعنی: ابتدای فصل وزیدن بادهای سرد نیز می‌گویند. شت گرمای این 
ماه مایه‌ی پخته شدن» کمال و نضج خرما می‌گردد لذا در مناطق خرما خیز به این ماه (خورما ره‌سان: 
orm rasan‏ ماه رسیدن خرما و (خورما په‌زان:032230 (Xormā‏ می‌گویند. از مرداد به عنوان 
«ماه خسته» نیز یاد شده است که معنای ظاهری این ترکیب مصداق محتوای آن است. 

مرداد ماه را «گهلاویژ» به معنی توده‌ی محصول و نیز نام ستاره‌ای است که یکبار در این ماه و بار 
دیگر ۴۵ روز پس از شروع زمستان درآسمان پدیدار می‌شود. 

در گذشته صاحبان گله با چوپانان خود قراردادهای شش ماه یا دوازده ماه منعقد می‌ساختند. مثلاً در 
ازای هر ماه چوپانی دویست رأس گوسفند. یک راس گوسفند تصاحب نمایند یا پول معین» روغن» 
پوشاک و خوراک به آنها می دادند. این کار در اواثل مرداد اجرا می‌شود و به آن (شه‌رتی شوان: 52۲06 
0 ععنی: زمان انعقاد قرار داد با چوپان گفته می‌شد. 

تابستان به خاطر وفور نعمتش به پدر ضعفاء فقرا و یتیمان معروف است. 

برخی از کردها از این ماه با عنوان «تیموس» یاد می‌کنند.ذکر این نام بیان گر معلومات فرا منطقه‌ای 
استفاده کنندگان است. تیموس همان «تموز» رومی است. این ماه تقریباً از اواخر تیر ماه شروع می‌شود و 
تا اواخر مرداد ادامه دارد. بیشترین روزهای این ماه در مرداد واقع شده است بنابراین می‌توان آن را تقریباً 
معادل مرداد دانست. 

" ابونصر فراهانی" در کتاب خود «نصاب الصبیان» نام ماه‌های رومی در قالب دو بیت این چنین آورده 


است: 


دو تشرین و دو کانون و پس آنگه شباطآزار و نیسان و ایار است 
حزیران و تموز و آب و ایلول نگه دارش که از من یادگاراست 
میوه ره‌سو: 


دومین ماه «سه‌رده‌وا» از دوم شهریور آغاز می‌شود و سی‌ویکم شهریور پایان این ماه است. مردم 
معتقدند رسیدن میوه‌ها دلیل سرآمدن تابستان است. درروزهای آخر این ماه گلی به نام JW‏ مس» می - 
روید کشاورزان معتقدند با رویت آن باید به شخم زمین پرداخت laj‏ این گل نوید فرا رسیدن زمان شخم 
زدن وکاشت محصول می‌دهد. 

تاخیری سهرده‌وا: 

آخرین ماه تابستان (تاخیری سهرده‌وا:52۳02۷8 (?@xere‏ است. روزهای مهر مصادف با روزهای 


مانگ ثاخیری سهرده‌وا است. این ماه از یکم مهر آغاز می‌سود و سی‌ام مهر پایان آن است. وزش 
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تاریخ ادییات 


بادهای سرد عرصه را بر کشاورزان و دامداران تنگ می کند. برنج در بیست‌وچهارم این ماه به بعد برداشت 
می‌شود به این ماه giy?)‏ درو» نیز می‌گویند. ابرهای آسمان که در کُردی به آنها gû Jaai)‏ په 
"که :2۷081681( {Tamal‏ یعنی: هشدار دهنده به تنبل‌ها (Kapuas);‏ که باد همراه دارد 
آثار و علامت هشدار به آنهاست که با ذخیره کردن مواد غذایی و انجام کارها و تهیّه پوشاک و... خود را 
برای زمستان آماده سازند. celîl‏ باران سال در مهر یا آبان می‌بارد و به آن «په‌له» می‌گویند. 
ماه (ئەسەل بیرین: (asal berin‏ یعنی: بریدن عسل, از دیگر نام‌های این ماه است. کوهستانی 
بودن مناطق کردنشین و جنگل‌های انبوه آن بهترین پرورش گاه زنبورعسل فراهم ساخته به گونه‌ای که 
مزه‌ی عسل طبیعی این مناطق درکام چشنده‌ی آن هرگز فراموش نمی‌گردد. 

زمستان (زیمسان) 

یکم آبان‌ماه در گاه شماری کردی مصادف با آغاز اولین ماه زمستان کُردی است. بنابراین سه ماه این 
فصل دقیقاً برابر آبان و آذر و دی‌ماه است. 

ماه‌های زمستان درتقویم کردی عبارت‌اند از هوه‌لنگ ذیزان»» «سییه مانگ» و «خاکه‌لیوه». 

کلمات قصاری درباره‌ی زمستان گفته‌اند ازجمله: 

(شه‌س شیکه‌س: (Sas šekas‏ 
شصتمین روز زمستان به بعد مرگ تدریجی زمستان است . 
(ده û a, Liam‏ ئوفتا: 7018 (Da Haftā Barf‏ 
یعنی در هفتادمین روز زمستان امکان بارش برف وجود دارد. 
(ده هه‌شتا بورو ده‌شتا: 02512 (Da ۲12515 boro‏ 
یعنی؛ درهشتادمین روز فصل زمستان به صحرا برو زیرا طبیعت سرسبز و خرّم است. 
)ئى jaw oga;‏ حهد: (?ay navad sarhad‏ 

برگردان: نودمین روز زمستان» مرز زمستان و بهار است و زمستان به پایان آمده است. 

شب‌های بلند زمستان مسب تقویّت صله‌ی رحم در خانواده‌های گسترده‌ی جوامع کرد است آن‌ها 
اسختی و سرمای زمستان را با سرگرمی‌های دسته جمعی ازقبیل: فال «چثل سی «bp‏ گفتن داستان‌ها و 
ارمان‌هاء خواندن شاهنامه که شب‌های متمادی ادامه داشت گفتن چیستان, بازی‌های محلی ازقبیل«شاه 
وزیر کی» و... سپری می کردند. زنان گندم‌هایی راکه قبلاً داخل شیر خوابانده بودند به کمک ساج و آتش 
بو می‌دادندکه اصطلاحاً به آن(گه‌نمه شیره: (Ganema Bira‏ یعنی گندم آميخته به شیر می‌گفتند و 
ازآن به عنوان تنقلات استفاده می‌کردند. سوپ‌های محلی؛ مانند: «ترخیینه» گرمی بخش جسم و محفل 
مجلسیان بود. 
وەلنگ ر یزان : 
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اوّلین ماه فصل زمستان (وه‌لنگ ریزان: 11281 (Valng‏ است. وجه تسمیه‌ی آن ریزش برگ- 
هاست. این ماه را (مانگی په‌پیگ:02068 (Mänge‏ می‌گویند زیرا دراژلین شب این ماه یک قرص 
نان به نام «په‌پیگ» درست می‌کنند و مانند شب اول بهار در داخل آن مهره‌ی آبی می‌گذارند. آن مههره 
نصیب هرکس گردد سعادتمندترین خانواده است و سبب روزی خانواده را از طریق او می‌دانستند حتی 
سهمی از این نان به برخی از حیوانات می‌دادند. 

از نام‌های دیگراین ماه (تیکی زیمسان:261۳058۳ Teke‏ ) یعنی: اوّلین ماه زمستان است. این ماه 
از یکم آبان شروع می‌شود و سی‌ام آبان. سی ام این ماه نیز محسوب می‌شود 

شکارچیان این ماه را «کو سوار» می‌نامند به معنای زمانی است که کبک به نواحی گرمسیر کوچ می- 
کند. برخی این ماه را (kal MAS: oao Jas)‏ می‌نامند یعنی: بز کوهی از چاقی مست و مدهوش گشته 
است la)‏ در این هنگام به خاطر سرمای هوا و وفور علف» حیوانات وحشی فربه و پرگوشت می‌گردند و 
بهترین زمان برای شکار حیوانات وحشی این ماه است. 

مانگی سییه 

(مانگی سییه: (Mange seya‏ یا «سیه مانگ» در لغت به معنی ماه سیاه است. 

پایان «مانگی سییه» که مانند سایر ماه‌های کردی سی روز دارد برابر با پایان آبان است. cala‏ نام- 
گذاری این ما سیاه بودن زمین و نبودن هیچ برگ سبزی در آن به خاطر سرمای شدید و سیاهی آسمان 
به‌خاطر ابرهای تیره و باران‌زای آن است. به خاطر سرمای شدید کردها معتقدند روزهای نوزده و ۲۱ 
«مانگی سییه» همراه با بارش برف خواهد بود و مترقب آمدن این نعمت الهی هستند. به این ماه 
«مانگی وه‌سه‌تی زیمسان» یا «مانگی ناوه‌راستی زیمسان» dı‏ معنی ماه وسط زمستان نیز می‌گویند. 

خاکه‌لیوه 

(خاکه‌لیوه: (Maka liva‏ در لغت به معنی دیوانه شدن خاک است. 

برخی معتقدندکه دیوانه شدن خاک (خاکه‌لیوه) به Jala‏ روئیدن دوباره‌ی گیاهان و جان تازه‌ای است 
که در خاک دمیده می‌شود. امّا اوضاع چوی دی ماه خلاف این ادعاست. 

برخی معتقدند بین «خاکه‌لیوه» و «سییه مانگ» مکاشفه‌ای صورت می‌گیرد. «خاکه‌لیوه» به «سییه 
مانگ» می‌گوید اگر من به جای تو بودم چنان leya‏ می‌کردم که کدبانو در حال پختن نان در تنور آتش 
منجمد می‌ساختم «سییه مانگ» پاسخ می‌دهد خود چرا چنین کاری نمی‌کنی؟ او پاسخ می‌دهد زیرا 
پشت سرمن» بهار سرمای مرا بی اثر می‌سازد. 

از مناسبت‌های دیگر این ماه واقع شدن oal‏ دوره‌ی شش روزه‌ی «سث شّش» در بیست‌وچهارم U‏ 
سی pl‏ این ماه است. 
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روز شمار کردی و مقایسه‌ی آن با تقویم شمسی 


شیلی میلی تاشی که‌ی وانووی» ئه وه‌لی 
وه‌هار 
۵ ماه گییا باریک آغاز چار چار 
٩‏ ماه گییا باریک جشن سده- پایان چله‌ی بزرگ 


۰ ماه گییا باریک آغاز چله‌ی کوچک و مراسم پیرشالیار 


۱ ماه گییاباریک 


آغاز وه‌هار آغاز ماه گیا باریک 


خهره‌گه‌وه ئاو مەوەر - پایان چارچار 
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تاربخ ادییات 


فهرست برخی از منابع: 


= افشار ایرج (۱۳۸۱) کرمان‌شاهان و تمدن دیرینه‌ی آن, ۲ جلد تهران انتشارات 
نگارستان کتاب» چاپ دوم. 


7 جمعی از مولفین (YAY)‏ تاریخ شناسی دوره پیش دانشگاهی رشته علوم انسانی» تهران» 
شرکت چاپ 9 نشر کتاب های درسی ایران» چاپ دهم. 


Jal 
رسولی» غلامحسن (۱۳۷۸) پژوهشی در فرهنگ مردم پیرسواران» تهران انتشارات‎ = 
بلخ» چاپ اوّل.‎ 


ٌ- عفیفی» رحیم (۱۳۷۲) فرهنگ‌نامه‌ی شعری, ۳جلد. تهران» انتشارات سروش» چاپ اوّل. 
¬ فرموشی, بهرام (۱۳۶۴) جهان فروری بخشی از فرهنگ ایران کهن. تهران. انتشارات 


کاویان. 
ون 
< کریمی دوستان, غلامحسین (۱۳۸۰) کُردی ایلامی بررسی کویش بدره. کردستان, 


انتشبارات دانشگاه کردستان. 
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قهرمان‌نامه. اسطوره» حماسه L‏ افسانه؟ 
دکتر وحید مبارک" 


* 


بهروز مهری * 
چکیده: 
بای که مرژمین ایران و آقوامی که در آن QE‏ ھی کد سیب شنده ایت کته ووایت‌هاین 
متعددی از استقرار و رشد آنان بر سر زبان‌های مردم باشد. البّته شاهنامه‌ی ارجمند فردوسی بزرگه تعداد 
زیادی از این داستان‌های کهن را در خود گردآورده است . اما در بر گیرنده‌ی همه‌ی روایت‌ها نیست. 
ممکن است نویسنده‌ای برای معارضه با فردوسی و شاهنامه به سرودن منظومه‌ای بپردازد و بتواند برخی 
از ویژگیهای حماسه را در اشتراک نام‌ها و اعمالء به کار بگیرد. این منظومه‌ها اغلب در دسته‌ی حماسه- 
های مقع قراز ی رند که می‌توانة JA‏ حماس ها ی دیتی و تاریشی نیز باشد . مجموعه یبا انا 
که با عنوان آثار حماسی» پس از فردوسی" سروده شدند به تقلید از شاهنامه پرداخته و سعی کرده‌اند که 
خود را به پای حماسه سرای بزرگ ایران و جهان برسانند. از این ميان آثار ایرانشاه ابن ابی الخیر 
(بهمن‌نامه . کوش‌نامه) و اسدی طوسی (گرشاسب‌نامه) بیشتر از دیگر آثارمطرح شده‌اند.. حتی برخی از 
شعرا ونویسندگان معاصر de‏ کهن داستان‌هایی نظیر (آرش و هفت خوان‌های رستم و اسفندیار) را 
کارمایه‌ی برخی از آثار خود قرار داده‌اند و کم و بیش نیز توفیق‌هایی یافته‌اند . «قهرسان‌نامه» آشری 
کردی و حماسه‌ای cul‏ که گویا به وسیله‌ی یکی از سرداران "نادر شاه به نام آلماس خان کندوله‌ای" - 
که کرد بودهت سروده شده است. این جستار بر آن است که ضمن معرفی gazl‏ و مشخص کردن 
اسطوره یا افسانه بودن این داستان» ویژگی‌های مشت رک b‏ ناهمسان آن را با شاهنامه‌ی فردوسی و آثار 
حماسی دیگر بکاود و بسنجد و بیان کند . 
واژه‌های کلیدی: قهرمان‌نامه (کردی» حماسه. نوآوری» تقلید 


" استادیار دانشگاه رازی کرمانشاه. 
" " دانشجوی کارشناسی ارشدادبیات فارسی دانشگاه رازی کرمانشاه. 


تاریخ ادییات 


مقدمه 

در بخش غرب و شمال غرب ایران» هنوز می‌توان کسانی را cêb‏ که بخش‌هایی از شاهنامه» شاهنامه 
ی.ثعالبی یا روایت‌های حماسی محلی را به خاطر سپرده‌اند و در مناسبت‌های مختلف به نقل آنها می- 
پردازند شاید حساسیت این مناطق و قرارگرفتن در قسمتی که از قرن‌ها پیش پا به پای تاریخ» محل زد و 
خوردهای سنگین و گذر گاه لشگرهای متعدد بوده و پیروزی ها شکست‌های زیادی را از این رهگذر 
نصیب مردمان دلاور و غیور آن ساخته است» انگیزه این کشش‌ها باشد (زرین کوب, ۱۳۷۵: ۱۷). همین 
با غناصری هم‌چون گمان برتری قومی و زبانی همراه گردد و انگیزه نیرومندی را ایجاد کند. البته 
اشارت‌هایی از شاهنامه(فردوسی, داستان ضحاک»۱۳۸۷) و دیگر تاریخ‌ها به پیشینه‌ی قوم کرد روایتگر 
قدمت و سابقه طولانی این قوم است؛ نباید فراموش کنیم که جغرافیای طبیعی و انسانی و تعدد ایلات و 
تیه های گوناگون" در تمایل این مردمان به اين دسته از اناع ادبی یعنی حماسه‌ها سبهم عمده و بند 
سزایی داشته است. 

در این مناطق مکان‌های بسیاری را می‌توان مشاهده نمود که بر مبنای نام‌های اسطوره‌ای ایران 
باستان نامگذاری گردیده‌اند. مانند چشمه سهرأب واقع در نزدیکی بیسستون» دخمه کیکاوس و روستای 
سمنگان dil,‏ در نزدیکی شهرستان صحنه از توابع استان کرمانشاهه سان روسم(سنگ رستم) در لک‌ستان 
در تزدیکی شهرستان کرمانشاه و بسیاری دیگر از این قبیل مکان‌ها که گویای علاقه خاص و ویژه این 
مردمان به اساطیر این کهن بوم و بر است . 

ژمینه‌سازی حکام و قدرت‌های محلی» برای استفاده از توانمندی‌های نظامی و دفاعی این مردم نیز گاه 
سبب ایجاد این گرایش گردیده است؛ همانند کوشش‌های شاه عباس اول برای استفاده از دلاوری‌های 
این مرزنشینان در مناطق و مرزهای شرقی و شمال شرقی (صفی زاده»۱۳۸۰: ۸۵۰ که بیان‌گر روحیه 
سلحشوری مردمان این مناطق بوده است. 

قهرمان نامه" در چنین حال و هوا و گرایش‌هایی گویا به وسیله‌ی الماس خان کندوله‌ای" یکی از 
سرداران کرد "نادر شاه افشار سروده شده است که این موضوع را می‌توان ازتشابه این داستان از نظر نوع 
نگارش و زبان آن با «رستم و زنون» الماس خان کندوله‌ای" (کندوله‌ای»۱۳۸۴) «nêl, j>‏ 

این داستان هر چند که مانند حماسه ها از زمان و مکان دقیقی برخوردار نیست اما در بر گیرنده ی 
دوره‌ی حکومت طهمورث و فرزندان می‌شود و در چین و ایران و کوه قاف و صحرای هیهات و o‏ رخ 
می دهد. 

خلاصه داستان: «میان دیوان و آدمیان سال‌هاست که جنگ و خونریزی است. "طهمورث" که پادشاه 
ابتدا به او مژده چند فرزند می‌دهد (این در حالی است که او تا آن زمان فرزندی نداشته است) سپس می- 
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گوید که پادشاه دیوان» آبرهان» می‌آید و به تو پیشنهاد صلح می‌دهد. تو نیز آن را قبول کن. بعد از این 
به طهمورث می‌گوید که تباهی دیوان به دست یکی از فرزندان اوست. هم‌چنان که به طهمورث" مژده 
داده شده بود» کار صورت می‌گیرد. صلح میان آدمیان و دیوان بر قرار می‌شود بر این پیمان که دیوان به 
کوه قاف بروند و ماوا ی همیشگی آنها کوه قاف شود و آدمیان نیز در ایران و چین قرار گیرند و سکنی 

پس از چندی خداوند به آطهمورث ابتدا هوشنگ و سپس قیطران" را عطا می‌کند. بعد از سال‌ها 
خداوند فرزند دیگری به طهمورث عطا می کند و طهمورث او را قهرمان می‌نامد. 

شعبان" که در آن زمان پادشاه دیوان گردیده» به وسیله‌ی منجمان و پیشگویان در می‌یابد که تباهی 
دیوان به دست این فرزند طهمورث است . بنابراین به دیوان دستور می‌دهد که او را دزدیده و نزد او 
آوردند. دیوان قهرمان" را می‌دزدند و هنگامی که شعبان" می‌خواهد او را بکشد زن او که فرزندی ندارد 
مانع از انجام این کار می‌شود و به شعبان" التماس می‌کند که او را نکشد و اجازه بزرگ کردن این 
کودک را به او بدهد. شعبان از کشتن قهرمان صرف نظر می‌کند اما برای زنش این شرط را قرار می- 
دهد که او نباید هیچ‌گاه قهرمان را تنها به حال خود رها کند و باید مانع از این شود که صورت خود را 
در آینه و آب ببیند تا به هویت انسانی خود و تفاوتش با دیوان پی ببرد. 

طهمورث بعد از گم شدن فرزندش دیری نمی‌پاید که از دنیا می‌رود و آهوشنگ" بعد از He‏ روز بر 
تخت پادشاهی قرار می‌گیرد. او مردمان را نحوه لباس پوشیدن می‌آموزد. 

هم‌چنین در زمان او آتش شناخته می‌گردد. بدین‌گونه که روزی که هوشنگ برای شکار به صحرا 
رفته سنگی از زیر پای اسب او بیرون می‌جهد و به سنگ دیگری برخورد می‌کند و آتشی از آن افروخته 
می‌گردد آنها شکارهایشان را بر آتش بریان می‌کنند و به آن نمک می‌مالید و می‌خوردند سپس آن 
heka‏ و نهک را می ازرد تدم ایند و yl‏ بیش وشک sa ka gala an Na‏ در bal‏ 
آتشکده بر پای می‌دارد. 

از سویی صنم زن شعبان» قهرمان" را آن‌گونه می‌پروراند که در یک ماه رشدی یک ساله و در یک 
سال رشدی ده ساله می‌یابد. به هر روی او (قهرمان) خیلی زود رشد می‌یابد و بسیار دلیر و شجاع می- 
گردد. 

روزی که او با دوستش در کنار برکه‌ای سرگرم بازی است شمایل خود را در آب می‌بیند و از hS CH‏ 
صورت و شکل او با دیگر دیوان متفاوت است» شگفت‌زده می‌گردد و علت این امر را از دوستش جویا 
می‌گردد او bele‏ را برای قهرمان تعریف کرده و می‌گوید او از نسل آدمیان است . قهرمان" پس از 
آگاهی از سرگذشت خود به تنهایی با شعبان و دیوان وارد جنگ می‌گردد و پس از آوردن صدماتی بر 
دیوان» به همراه صنم» زن شعبان( که او را پرورانده بود) و با هدایت دیو فتنه که نخست او را دزدیده gı‏ 
کوه قاف را ترک می‌کند. 


۸۹ 


تاریخ ادییات 


پس از اینکه سه شبانه روز بر پشت دیو فتنه پرواز می کنند در مکانی به نام دربند راحل که مسکن 
آدمیان است سکنی می‌گزینند. 
| از سویی "هوشنگ شاه چون از سرکشی کیوان شاه و همراه شدن سران تور و مصر و روم با وی آگاه 
می‌گردد. همراه سپاهیانش 4 رویا رویی آنها رهسپار می‌گردد. 

با دلاوریهای ایرانیان سپاه کیوان" در هم شکسته می‌شود و هوشنگ به دنبال آنها به طرف چین 
روانه می‌گردد. BE‏ از ترس "هوشنگ" آنان رانمی پذیرد وآنها به جانب هندوستان فرار می‌کنند. 
آخاقان" نیز به هوشنگ خبر می‌دهد که آن چهار نفر از قصد خود مبنی بر پناه بردن به کشور چین 
cê yaka‏ گشته‌اند و به طرف هندوستان روانه گردیده‌اند . هوشنگ و سپاهیان او مدتی در دشت‌های ديار 
چین خیمه می‌زنند و بر می‌آسایند . روزی "هوشنگ شاه آهنگ شکار می‌کند. در حین گشت و گذار دو 

وگن را د ka‏ در aaa‏ که GARA‏ تفای می کر موسیگ عت ا را 

از خاقان" چین جویا می‌گردد. او می گوید که ۲۵ سال است که این دو صورت سنگی نعره و فریاد بر 
می‌آورند . یکی از آن دو بهرام" پسر شهبال؛ شاه پریان و دختر قمر رخ است و دیگری گلعزارء دختر 
«yet‏ پادشاه ملک جبل (جبال). 

elge‏ با شنیدن اوصاف زیبایی گلعذار" که دختر یکی از شاهان سر حد چین است شیفته وی می- 
گردد 3 با نامه گلعذاز را از پدرش خواستگاری می کند ولی پدر گلعذاز خواسته وی را نمی‌پذیرد. بهرام" 
که چنین می‌بیند با چند نفر از پارانش شب هنگام پوشیده به قصر بهمن" پدر گلعذار" وارد می‌گردند. 
بهرام و گلعذار بادیدن یکدیگر شیفته هم می‌گردند. آن دو پس از چندی که از آشنایی‌شان می گذرد با 
هم از قضر خارج می‌گردند و بدون اجازه بهمن با همدیگر ازدواج می‌کنند. چون بهمن از این ماجرا 


آگاهی می‌یابد بر می‌آشوبد و با نوشتن نامه‌ای به آزرق جادو" (یکی از سرکردگان دیوان) او را به یاری 
می‌طلبد. او نیز با دوازده هزار دیو جادوگر می‌آید و بهرام و گلعذار را اسیر و سپس تبدیل به سنگ می- 


هوشنگ" شاه که از شنیدن این ماجرا بسیار غمگین گشته تصمیم می‌گیرد که آن دو را از این عذاب 
برهاند. او از یارانش راه رهایی آن دو را جویا می‌گردد . آنها به او می گویند که باید خون ارزق جادو را که 
درآن سوی هفت دریای پهناور و در کوه آتش قرار دارد پای آن دو صورت سنگی بریزد تا آن دو آزاد 
گردند . 
"هوشنگ» گردنکش و شیر پنجه را راهی کوه آتش می‌کند. آنها به یاری قهار جادوگر موفق می‌شوند 
که ازرق جادو را که سری چون اژدها و پوستی هفت رنگ دارد و نیز دارای دمی شیر مانند و پایی شتروار 
است» نزد "هوشنگ" بیاورند. "هوشنگ» ارزق را پیش صورت‌های سنگی می‌برد و او را می‌کشد و خونش 
زا در پای آن دو می‌ریزد. با این کار بهرام و گلعذار روانی تازه می‌یابند. بهرام از گردنکش و هوشنگ" 


۹۰ 


نخستین همایش بین‌المللی ادییات کرد 


سپاس‌گزاری می کند. هوشنگ سرزمین جبل» گردنکش و دوازده هزار نفر را به خدمت او می‌گمارد و خود 
به ایران باز می‌گردد. 

پس از چندی هوشنگ سپاهی گران به فرماندهی کیومرث (فرزندش) برای نبرد با پادشاه هند که به 
دشمنان ایران پناه دادهء راهی هند می‌کند. لیک پناه دادن سران کشورها دستاویزی بیش نیست و دلسل 
راستین» مخالفت پادشاه هند با ازدواج دخترش 9 هوشنگ شاه می‌باشد. 

در میان el,‏ قهرمان» سواره» راه را برلشکریان ایران می‌بندد و باج می‌خواهد و چون ایرانیان به خواسته 
وی تن در نمی‌دهند با گرز ۱۵۰۰ منی خود سپاه ایران را تار و مار می‌کند. کیومرث و قیطران او را چون 
کوه البرز می‌بینند. و از هدف او که خود را لشکرشکن و پادشاهش را خدا می‌نامد» خبردار می‌شوند. 
قیطران با گرز yee‏ منی خود به نبرد او می‌رود اما تاب ایستادن و جنگیدن با او را ندارد. 

سپاه ایران بناچار آن‌جا has‏ زده منتظر هوشنگ می‌گردد و قهرمان" نیز نزد صنم باز می‌گردد. 
هنگامی که هوشنگ سر می‌رسد و از پریشان حالی کیومرث و دیگران و شکست سپاه خبردار می‌شود 
انها را نکوهش می‌کند و همراه سپاهیان به جنگ قهرمان" می‌رود ولی در این کار توفیقی نمی‌یابد. 

پس از جنگی که میان ایرانیان با قهرمان رخ می‌دهد» دو طرف به دلیل خستگی بنا را بر صلح می- 
گذارند و جنگ را به زمانی دیگر موکول می‌کنند. 

قهرمان برای استراحت به نزدیک کوهی رفته» می‌رود مشغول شکار می‌گردد. هنگامی که او مشغول 
استراحت است قیطران و چند تن دیگر به او نزدیک می‌شوند و به او می‌گویند قصد صحبت و مذاکره 
دارند. در حین صحبت آنها پی به نژاد و دودمان قههرمان" می‌برند و متوجه می‌شوند که او همان برادر 
گمشده آنها و پسر کیومرث" است که دیوان او را ربوده بودند. پس از آشنایی و خوشحالی بسیار قیطران" 
و دیگر سرأن او را نزد "Kaiga"‏ که برادرش است می‌برند. آهوشنگ ê‏ به شکرانه پیدا شدن برادرش 
دستور شادی کردن می‌دهد. 

پس از این هوشنگ» قهرمان را با خودشان همراه می‌نمایند و با هم dila)‏ هند می‌شوند که با سران 
سه گانه و پادشاه هند که آنها را امان داده وارد جنگ شوند. 

جنگ با هندیان آغاز می‌گردد و پهلوانان دو لشکر مشغول جنگ و درگیری با هم می‌شوند. در این 
میان برخی از اتفاقات ویژه رخ می‌دهد همانند ربوده شدن پادشاهان دو کشور در شب توسط هر دو گروه 
که در نهایت با دخالت و دلیری سران دو سپاه این کار نا تمام می‌ماند. 

دیگر,آمدن شهبال شاه" به همراه سپاهیان خود به جستجوی فرزندش و یاری رساندن به سپاه ایران 
اما چیزی که باعث پایان درگیری میان ایرانیان و هندویان می‌گردد؛ عاشق شدن دختر پادشاه هند و 
قهرمان بر یکدیگر است . قهرمان" دختر پادشاه هند را شکست می‌دهد cel)‏ در حالی است که دختر 
لباس مردان ۳ پوشیده) 9 هنگامی که کلاه خود دختر به کناری می‌افتد "قهرمان" صورت زیبای وی ۳ 
می‌بیند و عاشقش می‌شود. 

از طرفی صول خرامان (دختر پادشاه هند) نیز شرط ازدواجش را این گذاشته بود که هر کس وی را 
شکست دهد با او ازدواج خواهد کرد و چون قهرمان" نیز بسیار le)‏ و در عین حال دلیر بود عاشق او شد. 


£9) 


تاریخ ادبیات 


"جنگ که میان هندویان و ایرانیان به درازا کشیده بود باعث نابودی بسیاری از هندیان می‌گردد بنابراین 
"رایو شاه" (پادشاه هند) به پیشنهاد دخترش با ایرانیان صلح می‌کند و خراج گزار ایران می‌گردد و سول 
خرامان" و قهرمان" نیز با هم ازدواج می‌کنند. 

پس از مدتی از کشور شهبال شا به آهرام" xê‏ می‌رسد که آکوان دیو" به آنجا حمله کرده و 
شهبال نیز از ایرانیان تقاضای کمک دارد. چهار تن از دلیران ایران از جمله (قهرمان» قیطران» گردنکخش 
:و بهرام) به امر هوشنگ شاه" به کمک شهبال" می‌روند. 

آنها به محض رسیدن به سرزمین شهبال با دیوان به کارزار می‌پردازند و در جنگ پیروز می‌گردند. 
آکوان دیو" که شکست خورده."قمررخ: (مادر بهرام و زن شهبال) را می‌رباید و با خود به کوهی که از 
دسترس همگان بیرون است می‌برد و به آنجا فرار می‌کند. 
"قهرمان چون کسی را می‌طلبد که او را بدان جایگاه راهنمایی کند به او می‌گویند کسی نمی‌تواند به 
آنجا بروده مگر سیمرغ که در صحرای هیهات است. سه پری او را تا مکان زندگی سیمرغ هدایت می- 
کنند. قهرمان بچه‌های سیمرغ را از گزند ماری می‌رهاند و سیمرغ نیز به پاس این کار او را به جایگاه 
"اکوان دیو" راهنمایی می‌کند. خروسان که نگهبانان قلعه هستند آنها را می‌بینند و شروع به سر و صدا 
çe.‏ کنند. "سرخاو" (سرخ آب) برادر اکوان دیو از حضور otf] "oloa‏ می‌گردد و به جنگ او می‌رود 9 
,کشته می‌شود . از آن طرف سهمان» از اندک دیوان وفادار به قهرمان" به یاری او و سیمرغ می‌آید. 
قهرمان" با باری آن دو موفق می‌شود اکوان دیو" را بکشد اما یکی از یاران اکوان دیو بنام عطارد» "قمر 
اوخ" را ربوده» با خود به قلعه‌ای دیگر می‌برد. 
| "مهین» دختر این دیو که دلیری بی‌باک است ولی طینتی پاک دارد قهرمان" را در نبرد یاری می‌رساند 
al ۳‏ را به جایگاه a lae”‏ راهنمایی می‌کند. 

"قهرمان" پس ازتلاش فراوان موفق می‌شود که عطارد را شکست بدهد و طلسمات او را نیز در هم 
می‌شکند و قمر رخ" را آزاد می‌گردانده سر انجام نیز با سر بلندی به ایران برگردد». 

قهرمان‌نامه که راوی آن دانای کل می‌باشد sa)‏ صادقیء۱۳۷۶: ۲۳۷) با طرح داستان در داستان پی- 
ریزی شده است؛ یعنی hal‏ داستان طهمورث و بی‌فرزندی او سپس داستان قهرمان و پرورده شدنش 
ابه دست دیوان (شعبان و صنم) و آن‌گاه داستان "هوشنگ و کشف آتش و بر پا کردن آتشکده و ازدواج 
Li‏ "دلشاد دختر کیوان‌شاه از نسل کیان" و سپس داستان بهرام" و گلمذار قرار گرفته است که در پیوند 
با داستان شهبال و قمر رخ است و . 
وجود عناصر متعدد اسلامی و سامی در داستان‌های حماسی سروده شده پس از شاهنامه بخصوص در 
گرشاسب‌نامه ی اسدی طوسی را می‌توان دید (اسدی طوسیء۱۳۸۶). نام‌های عربی هم‌چون شعبان: 
PESSI‏ قیطران» هیهات» ké‏ صنمء «pôb‏ فتنه عیار غضنفر وسو نام‌های نيمه عربی» مثل قمر رخ و گلعذار که 
در این داستان به کار برده شده و نیز جلب رضایت پدر برای ازدواج دخترء الهام شدن [به قیطران] و دعای 
| مللائکه برای بر طرف گشتن اختلاف فرزندان طهمورث به درگاه خداوند از این دسته‌اند. البته حضور قاضی 
در ازدواج» سپاسگزاری از خداوند و یاری کردن او و غلبه‌ی فضای یکتا پرستی را باید بدان‌ها افزود 


۹۲ 


نخستین همایش بین‌المللی ادبیات کر دی 


در قهرمان‌نامه» خبر دادن از آینده از طریق منجمان و رمالان و بیشتر از راه خواب صورت می‌گیرد بدان - 
گونه که خواب سام و پیش‌گویی اخترشناسان و جاماسپ در شاهنامه بوده است. البته در خواب‌های شاهنامه 
بیشتر سروش(فردوسی, داستان سام.۱۳۸۷) وقایع آینده را خبر می‌دهد ولی در قهرمان نامه خضر و پدران 
گذشته‌ی شخصیت‌ها این کار کرد را به عهده دارند. 

پرورده شدن قهرمان به دست دیوان» یادآوری پرورش آزال" به دست سیمرغ است که هر دو پرورنده فرا 
واقعی‌اند(پراپ»۱۳۶۸: ۶۰) . مسکن دیوان کوه قاف و مسکن و آشیان سیمرغ البرز کوه باشد. 

بی فرزند بودن طهمورث و دعا و در خواست او از خداوند و یافتن سه فرزند که یکی از آنها قهرمان است 
یادآور داستان بی فرزندی "سام" در شاهنامه است . البته در آنجا سیمرغ بی‌مهری و قدرشناسی سام را جبران 
می‌کند ولی در قهرمان‌نامه" دیوان با خبر یافتن از آینده می‌خواهند دشمنشان (قهرمان) را نابود کنند که صنم" 
(زن شعبان) با کارکردی مشابه به زن فرعون در رابطه‌ی با موسی (سوره قصص,آیه (A‏ مانع کشته شدن او 
می‌شود و خود او را به جای فرزند که از آن بی نصیب بود می‌پروراند. 

کشف آتش, بر پا کردن آتشکده _به فرمان خداوند _ و پوشیدن لباس کارهایی اسطوره‌ای‌اند که به 
"هوشنگ" نسبت داده شده‌اند که از این میان روشن شدن آتش از برخورد با سنگ دیگر که از زیر پای اسب 
آهوشنگ" بیرون جهیده است. تقلیدی واقع‌گرایانه‌اند از اسطوره‌ی کشف آتش و مبارزه با مار سیاه و ظلمانی 
است (فردوسی» داستان هوشنگ»۱۳۸۷) 

در «قهرمان‌نامه» فر قهرمان از دیگر نکته‌هایی است که تنها اشارتی بدان رفته و چندان پرورانده نشده- 
است. اگر کارکردهای شگفت‌انگیز پیوند دهنده‌ی زمین و آسمان را در شاهنامه ببینم (آبادی باویل»۱۳۸۷) به 
این نتیحه می‌رسیم که سراینده‌ی توجه عمیقی به مساله تایید الهی برای بر پایی عدالت اجتماعی نداشته است. 
البته فضای غیر واقعی زندگی دیوان بر سر کوه قاف و فراسوی هفت دریا نیز این نکته را تقویت می‌کند . 

حضور سحر و جادو در «قهرمان‌نامه» این نکته را به انسان یادآوری می‌کند که در سر آغاز شاهنامه نیز 
دیوان و آدمیان و پریان با هم سر جنگ و دوستی دارند ولی فردوسی هشیارانه و آگاهانه از آنچه با خرد اندر 
نمی‌خورده است» بسرعت می‌گذرد برخلاف آن قهرمان‌نامه» همان شاخه‌ی ترک شده‌ی شاهنامه را که پیوند 
آدمیان» دیوان و پربان است مورد توجه قرار داده است. این نکته بخش‌هایی از «شهریارنامه»» «کوش‌نامه» و 
«بهمن‌نامه» را که دارای عناصر سحر و جادو و طلسمات هستند به‌خاطر می‌آورد و نیز تقسیم جادو به دو 
بخش خوب (تبدیل کردن به پرنده) و بد (تبدیل کردن به سنگ) در «قهرمان‌نامه» مخالف با اندیشه‌ی 
اسطوره‌ای حماسی «شاهنامه» است که golo‏ را بطور کلی نفی می کند و آن را تنها به بدان منسوب می‌کنند 
(سرامی»۱۳۷۷: (YY‏ 

گذر از هفت bo‏ برای دست یافتن ارزق جادو, مشابهی برای خوان‌های هفت‌گانه پهلوانان شاهنامه است با 
این تفاوت که دریا و آب در سرزمین‌های خشکی مثل ایران کمتر مورد استفاده اندیشه راویان قرار گرفته است 
و اگر بدبینانه نگاه کنیم یادآور و تقلیدی از آخرین خوان داستان اسفندیار نیز می‌توانده باشد. البته این دو داستان 
از حیث حماسی و پهلوانی قابل مقایسه با یکدیگر نیستند. 
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تا çu‏ ادیبات 


شکل ظاهری ارزق جادو که اژدها سر شیرپنجه» استرسم» شترپا و آدم‌دست است» ضمن داشتن شتن آشنایی 
«zl;‏ یادآور صورت ضحاک(اژی (Sfo‏ اوستا و شاهنامه و یا کوش گرازدر دندان کوش‌نامه می‌باشد ۷ 
ضهن اینکه زندگی او در میان کوه آتش یادآور این سخن ابلیس است که به حضرت باری‌تمالی گفت: Li KAKO‏ 
من نارخلقتة من طین» (سوره اعراف آیه ۱۲) . 

شرط قمررخ برای ازدواج در dla‏ همان شرطی است که بانوگشسب" آن را در عمل به اجرا گناشته است 
(بانو گسب‌نامه»۱۳۸۲) و همه‌ی خواستگاران و حتی گیو را نیز اسیر و دست بسته‌ی خود می‌کند» اما شهبال" 
در جنگ بر قمر رخ پیروز می‌شود و سپس با هم ازدواج می‌کنند. 

عشق‌هایی که با یک‌بار دیدن و یک‌بار شنیدن در «قهرمان‌نامه» وجود دارند (مثل عشق هوشنگ و 
شنیدن آوازه‌ی دختر شاه هندوستان) و دل باختن گلعذار و بهرام به یکدیگر با یک‌بار دیدن هم عشق ال" 
و ژودابه" را به یاد می‌آورد که شنیدن اوصاف زال» رودابه" را دل‌باخته‌ی او می‌گرداند نیز به یاد تهمینه و 
رستم می‌اندازد که شنیدن آوازه رستم موجب عاشق گشتن تهمینه" به رستم می‌گردد و در اولین برخورد 
رسبتم نیز دل‌باخته "همین" می شود 

وجود lê‏ واقعیت‌ها و اغراق‌های شگفت‌انگیز که از ویژگی‌های این‌گونه‌ی «hl el‏ در قهرمان‌نامه فراوان 
است. گرزهای صد پانصد و هزار و پانصد منی پهاوانان» ازدواج آدمیان با پریان و فرزنددار شدن آنان» جنگ 
میان دیوان و تقسیم آنها به خوب و cu‏ آماده کردن ابزارها و وسایل جنگ از طرف پدران و اجداد برای فرزندان 
و اختلاف اکوان qa‏ پرورده شدن قهرمان به دست دیوان و زندگی در میان آنها و دوستی او با غضنفر» شکل 
عجیب و غریب ارزق جادو و قعله‌ی در آتش او از این جمله‌اند. کاربرد نیرنگ در جنگ که شگردی داستانی 
dl‏ هم در قهرمان‌نامه و هم در شاهنامه دیده شود " شبیخون گردن کش برای از پا در آوردن لشکر کیوان - 
شاه و شبیخون آمنوچهر به سپاه تور در شاهنامهء نیرنگ‌های رستم در شاهنامه و .. از این گونه‌اند 

تکرار نام پدر b‏ برای پسر به وسیله هوشنگ که اسم کیومرث را برای فرزندش انتخاب می کند داشتن 
لقب در کنار نام (قیطران:برزشیر؛ رستم: تهمتن؛ اسفندیار: رویین‌تن) نیز سابقه ub‏ البته تکرار نام بیشتر به 
ak‏ اسای مل مخفا ین محمد بن محمد غزالی ..) و نام شاهان قباد" یا آشک اول و دوم و سوم و m‏ 
مربوط می‌شود. همین نکته برگنگی داستان که در عوالم انتزاعی در جریان است می‌افزاید. 
برخی از عناصری که در دوره باستان و پیش از اسلام مظهر نیکویی هستند در ان رولیت و دیکتر رولیات 
کردی کاملا دگرگون گشته و مظهر شر و بدی می‌باشند که çul‏ خود بیانگر این مدعاست که قهرمان‌نامه 
روایتی حماسی به جامانده از دوره پیش از اسلام نیست و باید آن را در محدوده داستان‌های عامیانه ساخته شده 
در وره بعد از اسلام قرار داد. 

4 عنوان نمونه:در دو جای قهرمان‌نامه از خروس به عنوان خدمتگذار و گمارده دیوان یاد شده است نخست 
در داستان گردنکش زمانی که گردنکش برای نجات بهرام پسر شهبال‌شاه به کوه آتش 
می‌رود و دیگر در داستان جنگ قهرمان با اکوان‌دیو . 

همان گونه که استاد ابراهیم پورداود" بیان داشته‌اند این پرنده که در اوستا «پرو درش» نام دارد گمارده و 
پیک سروش می‌باشد که دیو و تاریکی را از خانه دور می کند و مردمان را از بوشیاستا (دیو خواب گران 
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وسنگین) بر حذر می‌دارد و آن‌گاه که بانگ برآورد پتیارگی را از آفریدگان هرمزد دور می‌دارد (پورداود۱۳۸۶: 
۵ از این پرنده در اندیشه‌های اسلامی که به گمان استاد پورداود بی‌تاثیر از اندیشه‌های ایران باستان 
نبوده» به نیکی یاد eyê‏ و در حیاه‌الحیوان #میری (همان:۲۱۷) و در «تفسیر المیزان» که علامه طباطبایی" با 
واسطه‌هایی از امام صادق علیه‌السلام نقل فرموده‌اند آورده شده که: پیامبر به هنگام معراج در آسمان هفتم 
خروسی را دید که فرشته‌ای از فرشتگان پروردگار بوده و هر گاه که این پرنده به تسبیح پروردگار بانگ بر می- 
داشته خروسان زمین همگی شروع به تسبیح می‌نموده‌اند و هر گاه او خاموش گشته آن‌ها نیز خاموش می- 
گشته اند (طباطبایی»۱۲۶۲, We‏ ۸۲۰ این نمونه بیانگر این مدعاست که مردمان قبل و بعد از اسلام خروس 
را پرنده ای آسمانی می‌دانسته‌اند و لو را گمارده خداوند می‌پنداشته‌ند اما در این روایت کُردی با تاثیر از ندیشه- 
های عامیانه خروس را گمارده دیو به حساب می‌آوردند و این اندیشه نه برگرفته از اندیشه‌های ایران قبل از 
اسلام و نه بعد از اسلام می‌باشد بلکه روایتی تازه و نو ساخته می‌باشد. 

آتش: در نزد ایرانیان باستان مقدس و مورد ستایش بوده است. در آیین اران باستان هرکس به آتش بی- 
احترامی می کرد گرفتار غضب و خشم الهی می‌شد چنان که فرشته‌ی نگهبان آتش, آم شاسبند بپهشت» 
گرشاسب" پهلوان را به سبب بی‌احترامی به آتش» از وارد شدن در بهشت باز داشت و سرانجام پس از پایمردی 
زرتشت" روان او به بهشت راه یافت (عفیفی,۱۳۸۳: ۴۰۵) 

در قهرمان‌نامه, تصادفی جلوه دادن افروخته شدن آتش در هنگام شکار هوشنگ"_ با سنگی که از زیر پای 
اسب او در رفت_و جای گیر شدن ارزق جادو میان کوه آتش و نماز نبردن قیطران به آتش آن هنگام که به 
وسیله‌ی هندیان دستگیر می‌شود می‌تواند بر گرفته از اندیشه‌های سامی و با عامیانه‌ی مخالف آنش ستایی 
باشد. 

البته بر پا کردن آتشکده برای آتش به دستور هوشنگ» نیم نگاهی به اسطوره‌ها دارد 

آخرین نکته‌ای که Jib‏ بدان توجه کرد این است که بنیاد جنگ‌های قهرمان‌نامه بر حمایت از زن و فرزند و 
با به دست آوردن و باز پس‌گیری آنها پایهریزی شده است و از این نظر تفاوت فاحشی میان قهرمان نامه با 
شاهنامه که دین و کین بنیاد اصلی داستان‌های آن را تشکیل می‌دهد وجود دارد(سرامی,۱۳۷۷: JA‏ 

نتیجه: 

داستان «قهرمان‌نامه» را نه در محدوده‌ی داستان‌های حماسی بلکه باید در محدوده‌ی داستان‌های پریان 
قرار داد که با عناصر متعددی از عامیانه‌گی آراسته شده است و آرایه‌هایی از کارکردهای اسطوره و حماسی و 
شگردهای داستانی به آن افزوده شده است تا بتواند جایگاه قابل توجه در میان مردمانی بابد که به حماسه‌ها و 
داستان‌های دلاوری پیشینیان علاقه‌ی ویژه و خاصی داشته‌اند. از دیگر سو عناصر عامیانه داستان‌های پربان 
که خبر از آرزوهای برآورده نشده‌ی آنان می‌دهد به فراوانی در این اثر یافت می‌شود بی آن‌که ره به بنیادی 
اسطوره‌ای و دینی قوم ایران ببرد. 
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پی نوشت 
ا ایلات فقط در منطقه کرمانشاه راک به جغرافیای تاریخی وتاریخ مفصل کرمان شاه 
n‏ ا و در حال حاضر با شماره ن۸-۱ک۷ص/011-۴۴۹۲]در کتابخانه مرکزی دانشگاه 


رازی موجود می باشد. 


منابع: 

+ زرین کوب عبدالحسین (۱۳۷۵) روزگاران ایران» تهران نشر سخن . 

+ فردوسیء» ابوالقاسم (YAY)‏ شاهنامه»به تصحیح جلال خالقی‌مطلق» نشر «j-5 ye‏ دایره 
المفارف بزرگ اسلامی. 

7 صفی زاده» صدیق (۱۳۸۰) دایره معارف کدی نشر پلیکان. 

- کندوله‌ای الماس‌خان (۱۳۸۴) رستم و زنون, به تصحیح مجید یزدان پناه نشر چشمه هنر 


+ اسدی طوسی (۱۳۸۶) گرشاسب‌نامه, به تصحیح حبیب یغمایی» تهران نشر دنیای کتاب. 

J‏ پراپ» ولادیمیر )۶۸( ریخت‌شناسی قصه‌های پریان. فریدون بدره‌ای 
(مترجم)ءانتشارات توس 

ae قرآن‎ - 

+- آبادی با ویل» محمد (YAY)‏ آیین‌ها در شاهنامه. تهران» نشر ستوده. 

- سرامیء قدمعلی (YY)‏ از رنگ گل تا رنج g‏ تهران» انتشارات علمی فرهنگی . 

+ کراچی» روح انگیز (WAN)‏ بانو کشسب‌نامه. نشر پژوهشگاه علوم انسانی و مطالعات 
فرهنگی. 

4 عفیفی, رحیم (YAY)‏ اساطیر و فرهنگ ایران باستان در نوشته‌های پهلوی, 
انتشارات توس 
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کردان شبانکاره 
دکتر جمشید صداقت‌کیف * 


چکیده: 

yê‏ از کردان پارس» گروهی کرد دیگری در فارس زندگی می‌کردند که با نام‌های: «شبانکاره 
شوانکاره» شبنکاره شبانکارگان و شبانکاریان» نامیده می‌شده‌اند. که از اردشیر بایکان -که کرد بوده- 
بوده‌اند. کهن‌ترین و تنها اثری که طایفه‌های کردان شبانکاره را شرح می‌دهد «فارسنامه»ی ابن بلخی 
است که بین سالهای ۵۰۰ تا ۵۱۰ مق نوشته شده است. که آنها را در پنج گروه زیر شرح داده است: 
۱.اسماعیلیان ۲.رامانیان ۳.کرزومپان ۴.مسعودیان ۵-شکانیان. درباره دين کردان فارس می‌توان دو 
نظریه ارائه نمود: ۱. امامیه و هفت امامی Y‏ اهل تسنن, درباره زبان آنان نیز به نظر می‌رسد زبانی جز 
زبان فارسی داشته‌انده اما زبان فارسی را خوب می‌دانسته‌اند. در این نوشته کوشیده شده درباره ایالت 
شبانکاره» بازماندگان آنان» آثار باستانی بجای مانده شناخت بیشتری از آنان ارائه نماییم. 


واژهای کلیدی: کردان فارس. شبانکاره نسب 


0 ۲ 
نویسنده و کردشناس. 


تاریخ ادییات 


نام: xê‏ از کردان پارس که در کتابی مستقل درباره آنها شرح داد‌امءگروهی کرد دیگر درفارس زندگی 
allay yS ê‏ که با نام‌های ka‏ شوانکارم شینکاره و شبانکاریان eû aU‏ می‌شدهاند 
نسب براساس منابع موجود. کُردان شبانکاره از اعقاب اردشیر بابکان که کرده بوده بود‌اند 
(شبانکاره‌ای» ۱۳۶۳:۱۵۱). 
. از سوی دیگر ذکر شده که اسلاف آنها در پیش از اسلام از اسپه‌بدان فارس وهم چنین ستوربان بوده- 
اند و در (صحرای رون) (دشت روم در سرحد چهار دانگه شهرستان اقلید که امروزه نامی از آن باقی 
نمانده) اقامت داشته‌اند. (فضل‌اله شیرزادی,۱۳۴۶:۱۸۶). 
طوایف شبانکاره: کهن‌ترین و تنها اثری که طایفه‌های کردان شبانکاره را شرح می‌دهد فارسنامه 
بلخی است که بین سال‌های ۵۰۰ تا ۵۱۰ مق نوشته است» آنها را در پنج گروه زیر شرح داده است: 
۱.اسماعیلیان نسب ایشان بطنی (باطنی) می‌رود. اینان در اصفهان می‌زیستند و درصد اسلام. زمانی 
که لشکر عرب» فارس را تسخیر کرد این قوم مانند سایر پارسیان قهر کردند و آواره شدند و به شبانی و 
گوسفندداری پرداختند و مکان آنان (ضاد شوربانان) )45 امروزه محلی ناشناخته است) و دشت آورد" 
(احتمالا «دشت اورد» که درسده چهارم هجری قمری نام سرحد چهاردانگه شهرستان اقلید از استان 
فارس بوده است) بود. 
٠‏ اینان با دامداری قوی شدند و در زمان سلطان مسعود غزنوی که تاش فراش را در اصفهان والی نصوده 
اسماعیلیان در این زمان به مردم دست درازی و راهها را ناامن می‌کردند. تاش فراش به اسماعیلیان حمله 
اکرد و آنها را غارت نمود و گروهی از آنان را بکشت اینان ناگزیر سدند راه قرار را در پیش کیرد و به 
فاروق و کمه (امروزه کمین) در فارس بروند و مستقر شوند. 
. از سوی دیگر پادشاهان پارس از دیلمیان بودند و اجازه ندادند که در این منطقه بمانند و کوه به کوه 
می‌گشتند تا زمان با کالیجار به دارابگرد رفتند و با سقوط دیلمیان کسی نتوانست بر آنان مسلط شود و 
روز به روز قدرت آنان زیاد شد. 
i‏ در آن هنگام. اصل آنها دو برادر بودند: یکی محمد بن یحیی پدر سلک و پدر بزرگ محسویه بود 
دیگری نمرد (نمرود) بن یحبی مها و پدربزرگ ابراهیم بود. 
| "محمد بن یحبی» برادر بزرگتر بود و دارابگرد را در اختیار داشت و پنج نوبت در شبانروز ساز و دهل 
برای پادشاهی خود می‌نواخت که اتابک چاولی آن را متوقف کرد. چون محمد بن یحبی درگذشت. از وی 
دو پسر برجای مانده بود: بیان و سلک» بیان چون بزرگتر بود بر جای پدرنشست و عموی وی نمرد 
(نمرود) که جد آبراهیم بن صما" بوده بیان را بکشت و دارابگرد را در دست گرفت و فضلویه رفت و از 
وی کمک خواست تا قصاص خون برادر نماید. فضولیه شهرهای را که در زمان ابن بلخی» محسویه 
داشته به سلک می‌دهد که عبارتند از: ایگ (لالج دو شهرستان کنونی استهبان از استان فارس» شهر 
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استهبان» شهر دراکان (اين شهر از بین رفته است. در منطقه کنونی فسا بعد از شهر فستجان به سوی 
شهر داراب بوده است.) و قسمت‌هایی از دارابگرد وچند ناحیه دیگر. 

سلک پایگاه خود رامحکم کرد و میان او وبازماندگان نمرد (نمرود) تا زمان ابن‌بلخی هم‌چنان دشمنی 
باقی بوده است. (ابن بلخی» ۲۹۰-۲۸۹:۱۳۷۴) 

۲ رامانیان- اینان قبیله فضلویه بودند و رییس آنان علی بن حسن بن ایوب» پدر فضلویه بود. تمام 
افراد این قوم دامداری می‌کردند. 

فویه به خدمت صاحب Jole‏ (ابومنصور بهرام شیرازی وزير ابومنصور فولادستون» والی فارس) رفت. 
وی وزیری قوی و متمکن و صاحب رای بود و دارای سپهسالاری بود به نام جابی" که صاحب عادل با 
جابی رای موافق داشت اما فضلویه را با او به عداوت برانگیخت. دراین حال دیلمیان صاحب عادل 
رابکشت و فضلویه خروج کرد وجابی و ابومنصور را دستگیر کرد و به قلعه پهندز (قلعه بندر کنونی بر فراز 
کوهی به همین نام در۳۰۰ متری جنوب آرامگاه سعدی در شهر شیراز) زندانی کرد. 

ازسوی دیگر مادر ابومنصور çêj‏ مطربه به نام فراسو بود و جای مشخصی نداشت و سبب سقوط 
دیلمیان این زن بود. فضلویه او را دستگیر کرد و در حمام گرم» بدون «ZÎ‏ او را زندانی کرد تا در Lodî‏ 
بمیرد. 

فضلویه باکشتن ابومنصور در قلعه پهندز فارس را گرفت و کردان شبانکاره را منزلت داد و اقطاع به 

پس از آن ملک قاوورد به فارس آمد و میان وی و فضلویه جنگ درگرفت و در نتیجه فارس خراب شد 
سپس فضلویه به نزد آلب ارسلان رفت و آلب ارسلان به فارس آمد و فارس را به فضلویه داد اما فضلویه 
عصیان کرد و در دژ خرشد (امروز به نام قلعه تبر در۳۰ کیلومتری شرق جهرم دراستان فارس مستقر 
شد). 

نظام الملک, کوه دژخروشه را محاصره کرد و به گاهی که فلوه ازکوه پایین آمده او را دستگیر کرد و 
به قلعه استخر (در کوه استخر در شهرستان کنونی مرودشت در استان فارس) زندانی کرد اما فضلویه قلعه 
و پر از کاه کردند (ابن بلخی ۳۹۱- ۱۳۷۴:۳۹۲) 

ابن بلخی می‌نویسد اکنون قومی از آنها باقی مانده که رئیس آنان ابراهیم بن رزمان و"مهمت" است که 
پسر بن آبونصر بن هلاک شیبان می‌باشد. (همان (YAY‏ 

استخری در بین سالهای ۳۸ 9 ۳۳۱ ED‏ از طایفه‌های کردهای پارس ذکر می‌کند. (استخری» 
۲+ احتمال قریب به یقین همین رامانیان شبانکارگان می‌باشند. 

۲.کرزوپیان 7 ابوسعید از این قوم بود و اینام شغل دامداری داشتند و رئیس ایشان محمد بن صماء پدر 
ابوسعید بود. فضلویه او را مانند سایر شبانکارگان منزلت داد و سپاهی شد و بعد از آن ابوسعید به خدمت 
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عمیدالدوله به فارس رفت و عمیدالدوله او را به لجاجت دیگران منزلت داد و چون ضعف قدرت 
درحکومت دست داد قد برافراشت و کازرون و اطراف آن را تسخیر کرد تا اینکه اتاببک چادلی او 
رابرداشت. 

ابن بلخی می‌فزاید از کرزوپیان شخص معروفی غیر از فضلویه بن ابوسعید باقی نمانده است. (ببن 
بلعی» (YAY: loz‏ 

f‏ مسعودیان — قومی مجهول وبی اصل بوده‌اند و فضلویه آنها را منزلت داد و dalë‏ سهاره (امروز قلعه 
ساره گفته می‌شود و بین شهر فیروزآباد و بلوک خواجه از شهرستان فیروز آباد می‌باشد) را بر آنان داد و 
رکن‌الدین خمارتگین» اقطاع کمی به آنان داد. 
| مجدالدوله» پادشاه ,<« دوپسر خود را دراوایل پادشاهی‌اش به فیروز آباه به همان محلی که اقطاع 
امسعودیان +“ فرستاده بود و eds g paal‏ رئيس مسعودیان» این دو را کشت وفیروزآباد را تسخیر کرد. 

پس از مجدالدوله» پیش تر منطقه و کوه شاپورخوره را به دست گرفت و قوی شد. 
ابوسعید به کازرون تاخت و با شبیخون زدن به لشکر آمیرویه او را کشت. 
dı o yasa) ۱‏ پسری داشت plas‏ وشتاسف" که به سوی حسویه رفت و حسویه. فیروزآباد را بدو بشید و 
چون اتابک چادلی به فارس akal‏ همگان ازجمله وشتاسف را قلع‌وقمع کرد . 
ابن بلخی می‌نویسد از معروفان این قوم سیاه میل مانده است و دو پسر از ابوالهیج(همان:۲۹۲ - AYAY‏ 

۵- شکانیان- قومی شبانکاره کوه نشین هستند ومردمی مفسد و راهزن می‌باشند و درکوهستان 
گرمسیر به سر میبرند و اکنون (یعنی ole)‏ ابن بلخی) ضعیف است و چون اتابک چادلی سران آنها را 
کشته است. (همان:۲۹۳). 

دین - گرچه در لابه لای متون تاریخی بحثی نشده است اما دو نظریه می‌توان ارایه کرد: یک از 
نظریه روسها که می‌گویند از امامیه و هفت امامی بوده‌اند و دیگری آنکه قاضی عضدالدین ایجی. ممدوح 
chaito:‏ که در دربار شبانکاران بسیار عزیز و گرامی بوده» اهل تسنن باتمایلات شدید ضد شیعی بوده است 
۳ در شهر دارالامان» پایخت شبانکارگان زندگی می‌کرده و مورد احترام همه بوده است و همچنین ملک 
امظفرالدین (دوره پادشاهی احتمال" ۶۲۴ -۶۵۸ هق) درعلم فقه و تفسیر بسیار مسلط بوده است. 

ازسوی دیگر ملک ناصرالدین محمود (دوره پادشاهی ۶۹۲-۶۸۹ مق) از احمد بن عمادالدین عبدالغفار, 
امام بزرگ شافعی, به‌عنوان قاضی ولایت شبانکاره و مشاور استفاده می‌نماید. 
| بااین نمونه‌ها به نظر می‌رسد که شبانکارگان پیرو مذهب تسنن و شافعی بوده‌اند. 
۱ زبان- به‌نظر می‌رسد که شبانکارگان زبانی غیر از فارسی داشته‌اند اما نوع آن مشخص نیست. آیا زبان 
پهلوی ساسانی بوده‌است؟ آیا آنان به زبان کردی صحبت می‌کرده‌اند؟ کسی نمی‌داند زیرا ابد در این 
مورد درکتاب‌ها مطلبی نیامده است. 


یکی از مورخان شبانکاره‌ای که وقتی که اتایک ایوبکر از سوی پدر رانده می‌شود و به نزد ملک قطب- 
الدین مبارز (مدت پادشاهی ۶۵۴-۶۲۴ مق) می‌آید این پادشاه به نزد او مترجم می‌فرستد تا خواسته اش 
را ترجمه کند و او این چنین می‌کند. (صاحب» دفتر دلگشاء مورخ» ۷۱۰ مق:۷۸) درحالی که اتابک ابوبکر 
فارسی صحبت می کردند. 

مورخ دیگر شبانکاره‌ای» محمد بن علی بن محمد شبانکاره‌ای که کتاب خود را درسال ۷۳۰ مق 
نوشته» درجایی که نام کوهی را می‌خواهد معرفی LS‏ می‌نویسد: 

به زبان شبانکاره‌ای کوه" بار سمس (۱۵۲:۱۳۶۳) هم او درجایی دیگر می‌نویسد: به زبان شبانکاره‌ای 
عقبه گل زرد." (همان) 

با این دو نمونه نمی‌توان گمان برد که زبان wil‏ چه بوده‌است . 

از وی دیگر تصویر جهازسکه شرب یادشاهازن شبانکاره که کر اختیار من می‌ناشد آنها رااباثره بنین 
بررسی کردم:در قسمتی از یکی از آنها:بسم الله الرحمن الرحیم" ضرب شده و در دیگری دو کلمه با 
حروف فارسی است که غير قابل خواندن می‌باشند. نوشتار دو سکه دیگر قابل تشخیص نیست: 

هم‌چنین کتیبه‌های مسجد سنگیاز ۶۳۲ ه.ق» کتیبه چهل برگه از ۶۳۹ مق و کتیبه مسجد سنگی داراب 
از سال ۶۵۲ مق همه عزپربی است. شاید عربی نوشتن جنبه رسمی آن نیز اهمیت بیشتری داسته است 
گرچه درمتون فارسی هم نوشتن سال تاریخ به عربی متداول بوده است. (شرح این کتیبه‌ها در این مقاله 
آمده است). 

اما نکته جالب آن است که هرچه شبانکاره‌ای در استان کرمانشاه jag‏ در سلیمانیه عراق زندگی می- 
کنند. کردی صحبت می کنند. ÛÎ‏ زبان شبانکارگان فارس کردی بوده است؟ 

افزون بر زبان شبانکارگان» زبان فارسی حداقل در بین پادشاهان آنها متداول بوده‌است. مثلاً ملک 
مظفرالاین محمد (دوره پادشاهی نامشخص "7 وی پس از ملک قطب الدین مبارز پادشاه می‌شود) درشعر 
و شاعری در زبان فارسی دستی قوی داشته‌است. 

این پادشاه رباعی ob;‏ داشته است که فقط هفت رباعی و یک غزل او در کتابهای موجود آمده است و 
Jaa NEKÊ‏ مر ê‏ شیر Çad‏ رای dakel E JG yanê a diz‏ 
elah‏ پاسخ وی را دده است. دورباعی وی را در اینجامی‌آوريم 


گر از پی ذلت هوی خواهی شد از من خبرت که بینوا خواهی شد 

بنگر زکجایی به چه کار آمده‌ای می بین که چه می کنی کجا خواهی شد 
XXXXX‏ 

موران خط تو خط به خون آوردند . برمانگر که جمله چون آوردند 

وز بهر نظاره جمالت صنما هریک زدری سری بیرون آوردند 


هم‌چنین نظام الدين حسن (دوره پادشاهی ۶۶۲-۶۸ (Ge‏ شاهنامه فردوسی بزرگوار ر می‌خوانده است. 
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شبانکار ای نیز آورده‌است که سلطان ابوسعید(دوره پادشاهی ۷۱۳ ۷۳۶ مق) قطمه‌ای در وصف خود 
سروده بود که وقتی این شعر به ولایت شبانکاره می‌رسد.دست به دست می‌گشته است(همان: ۲۸۷-۲۸۶) 

۳ این مطلب کاملاً مشحص است که افراد باسواد شبانکاره زبان فارسی را خوب می‌دانستند. 

پادشاهان شبانکاره که آنها را ملوک شبانکاره و امرای ایگ نامیده‌ند با به‌دست گرفتن قدرت توسط یکی از 
روسای شبانکاره به نام فضل بن علی بن حسن بن ايوب مشهور به خسنویه (fazluye hassanooye)‏ 

گرفت (فضل اله شیرازی:۳۵۱:۱۳۴۶) و از سال ۶۴۸ مق JÎ‏ بویه را از بین برد و فارس را و بنیان پادشاهی 
ملوک شانکاره ,! گذاشت ۰ 

از سوی دیگر مغشوش ترین دوره تاریخ «lal‏ تاریخ محلی پادشاهان شبانکاره می‌باشد و با وصف اینکه 
دونفر از منشیان پادشاهان شبانکاره تاریخ آنها را نوشته‌اند اما ارقام تاریخ سال را اعتماد نشاید و این موضوع 
کاملا از فهرستی که از پادشاهان شبانکاره به دست می‌دهیم مشخص است. 

در تاریخهای دوره معاصرء شادروان عباس اقبال تعداد پادشاهان آنان را ۱۵.دکتر حسینقلی ستوده ۲۰ و 
پژوهش‌های من تهداد آنها را ۲۲ نفر نشان می‌دهد .برخی از این پادشاهان مستقل و پارهای خراج JAS‏ بوده- 
l‏ 

یکی دو سه نفر از آنان آثار بسیاری از خود به جای گذاشته اند ملک مظفرالدین محمد هرمز شبانکاره را تا 
dılê‏ فارس و ولایت هرمز گسترش داد 

در سال ۶۵۸ مق . هلاکو خان که از ظلم و جور شبانکارگان با خبر edê‏ بود لشکری برای تسخیر قلعه ایگ 
(شهر دارالومان) فرستاد و محاصره و جنگ ادامه داشت تا در این جنگ ملک مظفرالدین محمد کشته شد و از 
آن پس شبانکاره جزو قلمرو ایلخانان شد و ایتان در منطقه اجدادی خود تا سال ۷۵۶ مق حکومت کردند و 
آخرین پادشاه آنها ملک اردشیر بود که در این سال به دست آل مظفر شکست خورد و ملوک شبانکاره با سقوط 
وی برافتاد 

اسامی پادشاهان شبانکاره عبارتند از: 

Ge ۴۲۱ - علی‎ 

۲امیر سلیمان 

۲ محمد بن یحبی 

۴ملک نطام الدین حسن ۴۵۹ 

„elê‏ اسماعیل 

۶۲۴ نظام الدین حسن دوم -- ۵۹۴ تا‎ SLA 

*ملک قطب الدین مبارز ۶۲۴ تا ۶۵۴ 

۰ملک مظفرالاین محمد 

۱ملک قطب الدین مبارز - ۶۵۸ تا ۶۵۹ 


۲نظا الاین حسن - ۶۶۱ تا ۶۶۳ 

۳نصرت الدین ابراهیم - ۶۶۲ تا ۶۶۴ 

۴ جلال الدین طبیب شاه - ۶۶۴ تا ۶۷۷ 

۶۸۰ مظفرالدین - ۶۷۷ تا‎ Sla NO 

۶.ملک بهاءلدین = ۶۸۰ تا ۷۱۲ 

۷ملک ناصرالدین محمود FAY 1 ۶۸٩‏ 

۸ملک غیاث الاین محمد - ۶٩۲‏ تا ۷۰۹ 

۹ملک نظام الدین حسن - ۷۰۹ تا ۷۱۵ 

۰ملک نصرت الدین ابراهیم - ۷۱۵ تا ۷۲۹ 

۱ملک تاج الدین جمشید - ۷۱۹ تا ۷۳۸ 

۲ملک اردشیر - ۷۴۲ تا YAŞ‏ 

ایالت شبانکاره -قلمرو پادشاهان شبانکاره که در کتاب‌ها ایالت و ولایت نامیده شده شامل شهرستان- 
های امروزی استهبان, داراب» فسا نی ریزوگاه کرمان می‌باشد. 

پادشاهان شبانکاره شهرهای ایگ (ایج و دارالامان) در دامنه کوه قهرتی» رزکان در ريشه همان کوه گشناباد 
در شمال شرقی فسا می‌سازد که فقط ویرانههای شهر ایگ باقی مانده است. 

بازماندگان شبانکاره - پس از سقوط پادشاهان شبانکاره در لابلای متون تاریخی تا اواسط سده‌ی نهم 
هجری قمری نامی از لشکر شبانکاره و مانند آن دیده می‌شود و دیگر اثری از آنان نیست. 

در حال حاضر روستاهایی با یک شهر در ایران به نام شبانکاره می‌باشد: 

روستای شبانکاره جزو شهر مهنید ازشهرستان فیروز آباد در استان فارس. به نظر می‌رسد که پس از آواره 
شدن ٩۰‏ هزار نفر از شبانکارگان به منطقه مهیمند می‌روند. 

در حال حاضر اهالی این روستا با زبان فارسی حرف می‌زنند و از لحاظ اننسان شناسی جسمانی گونه نژاد 
کر دی ندارند. 

۲ روستای شبارنکاره از بخش کوهک شهرستان جهرم از استان فارس-من هنوز موفق به پژوهش در این 
روستا نشده‌ام. 

۳ شبانکاره از استان بوشهر-چون در آنجا کردان پارس زندگی می کرده‌اند تردیدی نداریم که گروهی از 
شبانکارگان bel,‏ رفته‌اند. 

۴در شهر شیراز عده‌ای با نام خانوادگی شبانکاره می‌باشند. 

هیک تیره ترک زبان ایل قشقایی در فارس به نام شبانکاره است. 

۶در شهرستان توس از خراسان رضوی روستای شبانکاره وجود دارد. ۱ 

۷روستای شبانکاره از شهرستان روانسر از استان کرمانشاه صد در صد از لحاظ زبان و نژاد کرد هستند. 

4روستای شبانکاره از شهرستان جوانرود از لحاظ زبان و نژاد کرد هستند. 
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٩‏ در سلیمانیه عراق شبانکارگان زیاد هستند. 

.در ترکیه عثمانی در زمان سلطان محمد çêlê‏ در سده نهم روستایی به نام شبانکاره وجود داشته است. 

PM‏ شهر سمیرم از استان اصفهان از کردان شاخه‌ای به نام رامانی که یکی از طايفه های شبارنکارگان 
بوده» زندگی می‌کنند 

آثار باستانی بازمانده از شبانکار گاه 

سه قلعم شهر گشناباد و شهر زرکان از آثار آنان از بین aê,‏ است.آثار باقی مانده عبارتند از: 

قلعه دارالامان با شهر ایگ (ایج) - که توسط نظام الاین حسن در سال ۴۷۷ مق ساخته می‌شود آن هم در 
کوم قلاتی - به فاصله یک کیلومتری جاده استهبان به روستای کنونی ایج . 

تتیجه پژوهش‌ها و مطالعات سه ساله نویسنده این مقاله از سال ۱۳۸۰ تا ۱۳۸۳ از آثار شهر ایگ (دارالامان) 
به شرح زیر می‌باشد: 

ke‏ تاقی - روی مظهر چشمه بدره در ارتفاع ۱۶۱۰ متری سطح دریاء چهار تاقی به نام ساختمان میراب 
(مهراب) وجود دارد که مصالح آن از سنگ لاشه و ملات گچ می‌باشد. 

ارتفاع این چهار تاقی بدون گنبد ۲۶۵ سانتی متر با گنبد ۶۲۳ سانتیمتر است. 

اندازه ضلع شمالی و جنوبی آن از بیرون ۷۰۹ سانتیمتر و اندازه ضلع شرقی و غربی آن ۵۱٩‏ سانتیمتر است 
که این اختلاف ناهمگون بودن اطراف ساختمان dı‏ سبب دستریزءکوه و شیب آن قسمت می‌باشد. 

خوضی در داخل چهار تاقی در سنگ کنده شده که آب چشمه از شمال شرقی وارد حوض می‌شود و از 
جنوب شرقی آن خارج می‌شود. 

کف چهار تاقی با پنج پله و ٩‏ سانتیمتر ارتفاع پله‌ها به درگاه آن می‌رسد به عبارت دیگر کف چهار تاقی 
۹ سانتیمتر از درگاه آن پایین‌تر است. 

گوشه‌های داخلی ساختمان شمشه کشی شده و تزئینات گچی کمی دارد مه ساده است. 

گرچه نظریاتی درباره این چهار تاقی ابراز شده که از دوره ساسانی یا دوره اسلامی است اما محرز است که 
اساش و بنیان از دوره ساسانی است و وجود این ساختمان در پیوند مسجد سنگی است. 

۲مسجد سنگی -در سمت جنوب شرقی چهارتاقی و چسپیده به آن, بنای قوسی شکلی در دل کوه کنده‌اند 
که مشابه تاق بستان در استان کرمانشاه می‌باشد. 

اندازه کف این تق در ۴۰۵ سانتیمتر و ارتفاع داخلی آن ۴۸۴ سانتیمتر می‌باشد و از پایین با شش پله به 
رتفاع ۰ سانتیمتر به آن می‌رسند. در ۹ روبرویی محرابی در سال ۶۴۳ مق . کنده شده و کتیبه‌ای این 


چنین دارد: 
(بسعی الامیر الحاجب diz)‏ کلمه در اثر فرسودگی و تخریب ناخوانا می‌باشد.) سفه ثلث (یک کلمه ناخوانا- 
احتمالا ثلئین f‏ ستمائه) 


بنابراین از این زمان است که به مسجد سنگی مشهور می‌شود. 
اشکانی اما از دوره ایل خانی می‌داند(بیر:۱۳۷) 


نخستین همایش بین‌المللی ادییات کرد 


محمد تقی مصطافوی مطلب فرصت شیرازی را تقل میکند و آن را تیایشگاه می داند 

تردیدی نیست که اگر این اثر در دوره اسلامی ساخته می‌شد از همان لحظه آغاز برای محراب می‌ساختند. 
از سوی So‏ ابتدا محرابی در کنار پلکان ورودی آن در سنگ کوه کنده‌اند و سپس در تاق. این اثر به دلیل 
مجاورت آب چشمه و سکه و سفال‌های دوره ساسانی که در این شهر به حد زیاد وجود دارد بایستی از دوره‌ای 
از پیش شبانکاره به ویژه ساسانی باشد. 

۴جدول آب - آب چشمه eya‏ در جویی جریان می‌باید و چند مترپایین‌تر از چهار تاقی» چشمه‌ی دیگری 
وجود دارد که به جوی آب چشمه بدره وصل می‌شود و از میان تنگ به سوی دشت سرازیر می‌شود. برای این 
جوی «zl‏ درچند جا کوه را کنده‌اند و برای هم سطح کردن ناهمواری ها سنگ چین کرده‌اند گرچه در بعد از 
انقلاب این جدول را سیمانی کرده‌اند اما هنوز قسمت های از جدول قدیمی دست نخورده باقی مانده است. 

۴.تعداد هفت آسیاب çl‏ با تنوره و اتاقک آن در مسیر جدول آب بر بدره -با توجه به این که شبانکاره‌ای 
تصریح کرده است ملک مظفرالاین محمد بن مبارز حدود سال ۶۵۸ مق . «دو آسیاب همه از سنگ یکپاره» 
در این محدوده ساخته است بایستی دو آسیاب نزدیک چهار تاقی باشد که احتمالاً از دوره ساسانی پایهگذاری 
شده است . 

ههسته اصلی شهر ایگ یا دارالامان شامل: 

الف - چهار دیوار بلند مخروبه - دو دیوار در تنگ بدرم درشمال چهار تاقی, درارتفاع۲۱۲۱متری از سطح 
دریا برای جلوگیری از حملات شمالی شهر .یک دیوار بر فراز کوه قلاتی و یک دیوار در دامنه کوه قلاتی . 

دیوارها از سنگ لاشه و گل درست شده و آهک به آن مالیده‌اند. دیوارها به ویژه در محل‌هایی که مسیر آب 
باران وسیلاب بوده تخریب شده است. 

ب - خانه‌های مسکونی - بیشتر در شهر خانه‌های مسکونی از سنگ وگل در زیر دیوار دامنه کوه بوده 
است که همه تخریب شده است. 

پ " ساختمانی به به نظر می‌رسد دروازه‌ای برای نگهبانی بوده است . 

ت - دو دروازه در دور دیوار شهر قابل تشخیص است. 

ث - دو ایوان دست ساز 

ج - قلعه ای مخروبه بر فراز کوه که حالت سنگر تدافعی داشته است. 

چ - تهداد چهل ب رکه کنده شده در کوه و انتقال اب چشمه بدره از ارتفاع ۱۶۱۰ متری به ارتفاع ۱۸۹۶ 
متری از طریق جدول ساروجی = ایجاد aj]‏ کندن کوه و تنل (یک به طول ۷ متر و دیگری ۵ متا به Jaw‏ 
ب رکه رسانده‌اند و پس از پر شدن آنهاء شاخه های داشته به آب را به خانه‌های مسکونی می‌رسانده است. 

این برکه‌ها در شیب تند کوه ساخته شده‌اند. اندازه بزرگترین برکه ها ۶۳۰در ۶۵۰ سانتیمتر و ضخانت 
دیوارهای آن ۱۲۰ سانتیمتر است. حداکثر ژرفایی آنها ۵/۴ متر است و اکثر برکه‌ها دارای پلکان می‌باشند که 
احتمالا برای لایه روبی و شستن آنها تعبیه شده است. 

مصالح ساختمانی برکه ها سنگ «êl‏ کرباس و قیر می‌یاشد و از بیرون با گچ پوشاندهاند اک برکه‌ها 
درپوش سنگی در طول ۱۵۰ تا ۲۰۰ و پهنای ۵۰ تا ٩۰‏ سانتی متر دارند. 


Ö + Ö 


: همه‌ی چهل بر 45 در یک نقطه, یک مجموعه را تشکیل می‌دهند و همه از گل و لای چند سده پر شده‌اند. 
ح -سنگ نبشته -دربالای چهل برکه در کوه چنین کنده شده است: 

| «حسن علی محمد سبحان تسع اربع سمانیه» که تاریخ سال ۶۴۹ مق را دارد ویک نفر اظهار نظر کرده که 
اریخ ساخت برکه‌ها می باشد که بعید می‌نماید چه حتما نام پادشاه بایستی در این کتیبه ذکر می‌شد. 

i‏ -هفت برکه jl jê ji‏ کوه قلاتی هفت ب رکه وجود دارد مه جدول آب ندارد و تردیدی نیست که از آب 
باران پر می‌شده أست. 

, د - جایگاه ساروج کوبی - چند جایگاه مانند هاون در دل سمگ کنده شده است. 

, ذ ja:‏ دامنه cogs‏ سفال زیادی ريخته شده است که از پیش از اسلام به ویژه دوره ساسانی و دوره اسلامی 
nêl yê‏ 

۶-شهر زرکان - در کتاب‌ها از شهر زرکان نام برده شده که روبه روی دارالامان در دشت و کنار جدول 
آب بدره قرار داشته و امروزه جز آثاری از مسجد و حمام که از هردو اندکی باقی است» اثری نمانده است. 

| ۷ - کتیبه مسجد سنگی داراب در مجد سنگی داراب که آتشکده آذرخش بوده است در دیوار روبه روی 
jê‏ ورودی از ملک مظفرالدین محمد باقی مانده است و تاریخ ۶۵۲ مق . دارد و فقط در واژه مظفرالدین محمد" 
و تاریخ آن خوانده میشود (صداقت کیش جمشید " مسجد سنگی داراب ‏ مقاله منتشر نشده) 

' ۸ -محراب مسجد سنگی داراب به نظر می‌رسد واژه " مظفر" در کتیبه مراب مسجد سنگی داراب قابل 
خواندن باشد و اگر این چنین باشد بایستی کار ملک مظفرالدین محمد باشد. (همان) 

٩ |‏ -شبانکاره ای در شرح حال ملک مظفرالدین محمد بن مبارز مینویسد: 

در راه دربجرد چهار صفه باچهار شبستان با پیش در و یا مردر وبا پیش تاقی از یک پاره سنگ مفرد بر 
آورده که هیچ جای وصلی درزی نیست همچون پنیر فروبریده و در پهلوی آن دو آسیاب هم از سنگ یک پاره 
ساخته هرکه بیند گوید به روزگار سلیمان ساخته اند و در هیچ ولایتی از ولایات شبانکاره نیست که او عمارتی 
هم به دین وجه غریب عالی نساخته و اوقاف بسیار فرموده و نظر او همه دین و خیرات بوده‌است(شبانکاره‌ای» 
۳ ۱۶۰ تا ۱۶۱) 

, گرچه در این متن می‌نویسد: در راه دارابجرد ` که آدمی به نسبت دارالامان آن را میسنجد و به اشتباه می‌افتد 
اما با توصیفی ناقص که به دست میدهد مسجد سنگی داراب را با دو آسیاب آبی شمال آن که به فاصله ۵۰ 
متری مسجد سنگی است می‌گوید. 

با وصف اینکه xa‏ بر این باور است که ساختمان این مسجد از دوره ایلخانی و شبانکاره است و با محاسبه 
قبله و تطبیق با محراب آن تاکید می کند که از روز اول این بنا برای مسجد ساخته شده استه eyn)‏ 
شمان:۱۲۲). 

| اما تابلو میرات فرهنگی در کنار این اثر آن را آتشکده آذرخش می‌داند و نظر برطی دیگر پیش از اسللام بودن 
این اثر را تاکید می‌کند. (صداقت کیش»جمشید مسجد سنگی داراب» مقاله منتشر ontê‏ 


ji 


i 
j 
1 


j 
j) 


نخستین همایش (a‏ لمللی ادبیات کرد 
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به شی لاتین 


Bizava wergêranê di zaravayê kurmancî de li bakur û 
Tirkiyeyê: 
hewleke şil di nav herriya çirr de 


Ergin Opengin* 
Kurte : 


Helsengandineke berteng a warê wergera di kurmanciyê de çend 
layenên serekî nîşanî me dan. Me dît ku werara wergera kurdî heta 
dereceyeke bilind hevterîb bûye digel rewşa giştî ya roşinbîrî û 
weşana bi kurdî. Lewre destpêka ku bi motîvasyonên dînî ji layê 
mîsyoneran ve pêk hatiye, digel hewl û xebatên derdora Hawarê 
şiklekî roşinbîrî û zimanî digire ; lê belê, çawa veguhastina tecrûbe û 
tradîsyonê di navbera van du qonaxên navborî de pêk nehatibe, tesîra 
hewlên qonaxa Hawarê jî heta salên ^*’ yan nayêne dîtin. Di wê 
qonaxa sêyem de, bi îmkan û têgihiştinên nûjen rewta ku bal û hêza 
xwe dide ser wergerê di nav sê deheyan de, ji ۱۲ zimanan, lê bi taybetî 
ji zimanê serdestên xwe ji tirkiyê, bi hejmareke girîng kitêban 
werdigerîne kurmanciyê û bi vî rengî tevkariyê di wê hindê dike ku 
dergehê edebiyat û nivîsevaniya cîhanî li kurmanciyê jî vebe. Lê belê, 
tehlîleke kurt nîşan da ku bizava wergerê di kurmanciyê de, di 
çarçoveya bêderfetî û bêpiştevaniya hukûmî û zanistî de li ser esaseke 
zêde-ne-qahîm bi rê ve çûye û diçe ; lewre prensîbên wekî zimanê 
resen di wergerê de û têgihiştineke esxerî ji prosesa wergêrranê gelek 
caran nebûne şertên edîtor û weşangerên kurd. 


Peyvên sereke : Wergêran, zaravayê kurmancî, Edebiyata kurd 
Edebiyata Zarokan 


* Nivîskar û Zimannas. 


بەشى لاتین 


۱, Destpêk 


Yekem numûneyên wergerrê di kurmanciyê de, wergerra Mela 
Mehmûdê Beyazîdî ya Şerefnameya Şerefxanê Bedlîsî û hindek 
nusxeyên Încilê ne ku di duyem nîvê sedeya ۱۹:۵ de ji layê 
mîsyonerên rojavayî hatine encamdan". Heke em vê diyardeyê di 
nava kontekst û çarçoveya siyasî û edebî ya wê çaxê de bi cih bikin û 
wisa tefsîr bikin, bêguman destpêkeke ne-zêde-dereng e. Lê belê, em 
dibînin ku van nûmeneyên pêşî rê li ber duristbûna tradîsyonekê 
venekiriye; lewre heta serê salên ^+”'yan, gava ku roşinbîrên kurd; li 
Ewrûpaya rojava kelk ji derfetên sazûmanî û dewletî wergirtin û ji bo 
dabînkirina materyalên dersên kurdî di xwendegehan de dest bi 
wergêrrana deqên edebiyata cîhanî kirin, hîç hewleke birêkûpêk a 
wergêrranê xuya nebûbû li ser sehneya roşinbîriya bakurê Kurdistanê. 
Ev qederê sê deheyên dawî ne liv û bizaveke wergêrranê di 
kurmanciyê de aşkera ye. Lê belê, van hewlan heta niha şêweyê 
projeyên berfireh negirtibû, bêtir di çarçoveya hêz û şiyana kesê/a 
wergêrr de bû. Di demekê de ku Kurd bi zimanê xwe nedihatine 
perwerdekirin û kar û xebata sazî û dezgehên kurdî ya bi pênavê 
ziman û edebiyata kurdî tûşî kosp û astengên yasayî û praktîk dibû, 
bêguman zêde muhtemel nebû ku bizaveke sîstematîk û birêkûpêk pêk 
bihata. Herwiha, serincek bi ser serhatiya wergêrranê di kurmanciyê 
de diselimîne ku barûdoxa wergêrranê hevterîb bûye digel barûdoxa 
siyasî û civakî û roşinbîrî. Li ser vê paşxaneyê, em dê di vê gotarê de 
hewl bidin serhatiya wergêrranê di kurmanciyê de pêşkêş bikin: û 


"Y زا‎ vir qesta me bi tenê kitêbên ۷۷۵۲۵6۲۲۵۷۲ ne; heke na di sala ۱۲۹۵ de Încîlek 
bo kurdî tê wergêrran lê belê ji ber ku wergerreke birêkûpêk û têgihiştinbar nîne 
nahê çapkirin. Ji bo zanyariyên zêdetir bnr. Thomas (113+). Herwiha ihtimal e ku 
berî vê tarîxê wergerrên bi kurdî çap bibin, lê halê heyî zanyariyên di destê me de 
van berheman wekî nimûneyên pêşîn ên wergerra kurdî didêrin. ۱ 


AD 


serinceke taybet bidine ser bizava wergêrranê ya piştî salên ^* ’yan da 
ku taybetî û layenên serekî yên hewlên wergêrranê her digel kêşe û 
girîftên ku ew bizav tûş bûyê destnîşan bikin. Lê belê, sereta, em dê 
awireke mêjûyî bidine ser pêşketin û werara zimanê kurdî û paşê 
munaqeşeyeke teorîk pêşkêş bikin ji bo ronkirina hindek layenan û 
herwiha ji bo dabînkirina bingeheke teorîk ku rê bide tehlileke 
rêkûpêktir sebaret bi meyl û tercîhên wergêrr û edîtorên kurd. 


Y. Awireke mêjûyî li ser pêşketina zimanê kurdî 


Digel îslamîbûna herêmê bi sedsala VIII'an re, zimanê erebî 
piraniya fonksiyonên bilind ên zimanên herêmê zeft kirin; bi vî rengî, 
zimanê kurdî jî wekî zimanên din daket statûyeke duhemî. Hetta di 
xanedanên Kurdan ên sedsalên X-XIT'an de jî dîsa zimanê kurdî bêtir 
wekî zimanê axiftinê maye di nav xelkî de (Nebez,Y + +^: °A). Bi tenê 
digel mîrekiyên Kurdan ên sedsala XVT'an kurdiyê di nav derdorên 
arîstokrat ên rêveber de nirxeke diyar bi dest xist. Di vê çarçoveyê de, 
Bruinessen (11۸44: £Y) dibêje ku tradîsyona edebî ya kurdî, di qesrên 
binemalên torin ên sedsalên XVI û XVIT'an de dest pê kir. Ew 
barûdoxa ku li rûyê zimanî ve destxweş bû, kir ku nesleke şairan rabe 
ku berhemên xwe bi kurdî nivîsandin, ji wan Mela Ehmedê Bateyî 
)۱۶۱-۱۹۰(, Elî Herîrî )۱:۲۵-۱۰۹۶۱۶(, Feqiyê Teyran (1®4:-)'.), 
Melayê Cizîrî (1*Y+-)14&+), Ehmedê Xanî )۱۱۹۰/۹۱-۱۷۰۷( û hwd. Lê 
belê, ev bizav û pêşketinên li malika zimanê kurdî, li jêr sî û sîbera 
serdestiya zimanê erebî û farsî bi rê ve diçû. Em dikarin vê qenaetê ji 
wan risteyên Ehmedê Xanî derbixin ku di Mem Zînê de gazindan li wê 
hindê dike ku zimanê kurdî bi şayanî xwe di rewacê de nîne; herwiha, 
rola zimanê kurdî ya bi hêsankirina perwerde û fêrbûna erebiyê 


“Y Divêt diyar bikin ku di vê lêkolînê de em serincê nadin ser çawanî û rexneya 
wergerran ; hêvîdar în lêkolînên dîtir ronkatiyê bixine ser wî layenê girîng. Herwiha, 
wergerrên ku wekî kitêb bi kurmanciya bakur û li Kurdistana bakur, Turkiye û li 
Ewrûpa çapkirî mijara vê gotarê ne. 


به‌شی لاتین 


mehdûdkirî dîsa nîşaneya wê statûya duhemî ya kurdiyê ye“. Piştî 
rûxîna hemû mîrekiyên otonom ên Kurdan di duyem nîvê sedeya 
XIX”an de, kurdî, ji bilî hejmareke girîng a şairên ku bi piranî bi 
soranî dinivîsandin û xwedankarîgerî bûn di nav cemawerê de, bi esasî 
bû xem û barê wan cemiyet û komeleyên kulturî û siyasî yên Kurdan 
ku di dawiya sedsala XIX”an û serê sedsala XX'an de li Stenbol; û 
bajarên din hatibûn vekirin. Herwiha, wê heyamê, kurdiyê statûya xwe 
ya duhemî di perwerdeya li medreseyan de jî parastiye. Dîsa wan 
heyaman, li Stenbol û bajare-merkeziyên din ên Rojhilata Naverašt, 
yekem govar û rojnameyên kurdî hatine belavkirin. Di nav wê 
çarçoveya giştî ya roşinbîriya kurdî de, ji sala ۱۸۶۶ ’an heta avabûna 
komara Tirkiyeyê ya 11YY’an, li Tirkiyeyê Y kitêb hatine belavkirin 
(Malmisanij,Y**: 1A). Lê belê, li pey avabûna komarê, digel înqilab 
û sazkariyên salên ۱۹۲۶ û 1°’an", hemû fealiyetên bi û bo zimanê 
kurdî deryasayî îlam bûne û bi vî rengî, ber û bergehê kawdana 
zimanê kurdî, wate sazkariyên kulliyatê ku jiyana modern û bajarî 
dadisepîne, mecbûr ma li derveyî sînorên welatî rêya xwe bibîne. 


Y,\ Modernîzasyona zimanî ya kurdiyê 


Xebat û xîretkêşiya Celadet Alî Bedirxan û Kamiran Bedirxan di 
serî de, ya ekola Hawarê bi giştî, ku li dor govarên Hawar (| ayy. 
۱۹۶۳(, Ronahî (\^tY-4*), Roja Nû )۱۹۶۳-۶۳( û Stêr ()4£Y-£0) şikl û 
şêwe girtin, xaleke werçerxanê ne di kawdana bunyewî ya kurmanciyê 


“t Ferhenga menzûm a kurdi-erebi-kurdi Nûbehara Biçûkan )۱۱۸۳( ya Ehmedê 
Xanî û rêzimana erebî ya bi raveyên kurdî bi navê Tessrîf ya Elî Teremaxî (sedsala 
XVIT'an) delîlên vê hizrê ne. 


Yoo 


Qanûn û sazkariyên wekî Tevhîd-î tedrîsat (\ 1Y4), Rakirina xelîfetiyê (NAYA), 
girtina medreseyan ()1Y4), Qanûna Takrir-i Sukûn ()1Y*) ku li pey Serhildana Şêx 
Seîd (111°) hatibû birêkxistinû Şark Islahat Planı ()1Y*) (Pîlana Isleheta Rojhilatê) 
ya nihênî, ji bilî muhtewa û karîgeriyên xwe yên din, detpêka yasayîbûna 
bêtehemuliya dewletê ne jî li hember zimanê kurdî. 


CAR 


نخستین همایش بین) لمللی ادبیات کردی 


de. Digel vê hindê jî, ji ber neyasayîbûn û marjînalîzasyona kurdiyê ya 
di qada giştî de, karîgeriya wan xebatan a di bikaranîna zimanî de li 
Tirkiye û bakurê Kurdistanê, heta serê salên )!13+'an esxerî û kêm 
bûye. Bo. nimûne, ji nivîsarên bi kurdî yên ku di govarên wekî İleri 
Yurd (404), Dicle-Fırat (117) hwd. de, ku wê çaxê bi tirkî 
derdiketin û carinan cih didane nivîsarên bi kurdî jî, diyar dibe ku 
nivîskar û edîtorên wan govaran zêde haydar nebûne ji normên zimanî 
yên ekola Hawarê. Wisa diyar e ku xebatên Bedirxaniyan şiyane du 
qonaxên pîlansaziya zimanî, wate destnîşankirina norman û 
kodîfîkasyon (tedvîn), pêk bînin, lê belê qonaxên sepandin û 
sabîdkirina normên zimanî pê re nehatine. Ji ber vê hindê, hejmara 
sercemê kitêbên ku di navbera ۱۹۲۴ û ۱۹۸۰ an de li Tirkiyeyê hatine 
belavkirin ۲۰ e (Malmisanij, ۲۰۰۱: 1۹). Heyama piştî !1^+”yan heta 
digihe serê salên ۲۰۰۰ an, navenda modernîzasyona temînolojîk a 
kurdî û dariştina meteryelên fêrkariya zimanî, diyasporaya Kurd a li 
welatên Ewrûpayê bûye, lê bi taybetî diyasporaya kurd a li Swêdê. 
Mirov dikare wê marjînalîzasyona kurdiyê û tevkariya diyasporayê di 
pêşketina zimanî de li ser hejmara kitêbên belavkirî jî bixwîne; zîra, di 
demekê de ku di navbera salên ۱۹۷۶-۲۰۰۵۰20 de li Swêdê “>Y kitêb 
hatine belavkirin (Scalbert-Yücel, Y *:Y: § Y£-¥Y) li Tirkiyeyê hejmara 
sercem kitêbên ku ji ۱۸۶۶۰۵ heta Y*+*'an hatî belavkirin YYY e ku 
nîvê wan di nav pênc salên dawî de derçûne (Malmîsanij, Y * *: YY). 


Digel rabûna qismî ya qedexeya xerîb û xeşîm a li ser bikaranîna 
kurdiyê li Tirkiyeyê, axirî berebere normên zimanî di nax xelkî de 
cihek ji xwe re bi dest xistin". Zîra, serera çarçoveya kulturî û siyasî 
ya salên 1:an ku bi zext û tepeseriyê şikl girtibû, ji bilî avabûna 
navendên kulturî, enstîtûyên kurdî û weşanxaneyên ku bi kurdî jî kitêb 


“l Helbet, berî rabûna wê qedexeyê jî, di nav bergehê siyasî yê pir daxiraw de 


zimanê kurdî bi rêya weşanên deryasayî lê bi taybetî bi rêya radyoya Êrevanê 
qadeke giştî ya qismî bi dest xistibû. 


belav dikirin, li Tirkiyeyê yekemîn rojnameya hefteyî ya bi kurdî jî. 
dîsa di wê qonaxê de derçû. Herwiha, weşanên Med-Tv’yê, ku di 
4Van de dest pê kir û hejmareke televîzyonên din dane dû, roleke pir. 
hêsanker pêk anî lewre netîceyên hewlên sabîdkirina normên zimanî 
ketine nav jiyana rojane ya xelkî, û bi vî rengî, heta dereceyekê rol û 
kardeyên taze yên pratîk û perseptûel (hizrî) spartine kurdiya ku digel 
berbelavbûna jiyana bajarî û xwendingehan rewşa wê ya di nav jiyana. 
rojane de pir hesas bûbû. Ev werar bileztir lêhat gava di Y+ + Y’yan de 
yasaya ku rê dida fêrkariya “zimanên herêmî” hate qebûlkirin. Vebûna! 
dersên taybet ên zimanê kurdî", salane çapbûna zêdetir ji sedi 
kitêban, zêdebûna televîzyonên kurdî yên peykî, wucûda qewî ya 
medyaya vîrtûel a kurdî, axirî birêkketina televîzyona dewletî ya bi 
navê TRT ۱ di Y‘*4’an de, fakterên serekî ne ku wê heyamê 
xwedankarîgerî bûne li ser normalîzasyona zimanê kurdî. ۱ 


Y. Wergerr û cûreyên wê 


Jakobson )۱۹۵۹/۲۰۰۰:۱۱۳( modêlekê pêşniyar dike bo jêkcihêkirina 
cûreyên wergerrê. Sê cûre wergerran bi nav dike: wergerra navzimanî 
(intralingual), wergerra di navbera zimanan de û wergerra di navbera: 
sîstemên semiotîk de. Wergerra navzimanî, verêkxistina deqekê ye bi 
heman zimanî; wate, bi pêy profîla xwendevanan venivîsîna deqekê ye 
da ku ew deq berdest û xwendinbar be bo xwînerên wî zimanî. Bo, 
nimûne, berhevokek ji çîrok û meselokên ku Mela Mehmûdê Bayezîdî 
di salên ۱۸۵۰ an de berhev kiribûn, heke îro jinûve bêne çapkirin 
pêwîst nake gelek bêne sadekirin û bi hêsantir bêne venivîsandin, 6 
belê, berhema Mem û Zîn bi kurdiya îro, ku bi amadekirina Jan Dostî 
derçûye, adaptasyoneke pir berfireh û pêdaçûyî ye ku peyv û wuşeyên 


^ 


wê heta dereceke bilind hatine nûjenkirin û derbirrînên stilistik li 


“Y Berî ku ev ders bi biryara rêveberên xwe ve bêne girtin, sertîfîkaya dersan: 
dabûne ۱۱۷۹ şagirtan, û gava hatine girtin, ۱۷۸۰ şagirtên nivîsî hebûn. (bnr. Akin; 
Yaş Y). i 


۱ 


نخستین همایش بین‌المللی ادییات کرد 


zimanê nûjen hatine guncandin. Wergerra navbera du zimanan, li layê 
din, wergêrrana ji zimanekî bo zimanekî din e. Wate, ew cûreyê 
wergêrranê ye ku em bi rengekî asayî ji têrma wergêrranê têdigihin. 
Cûreyê sêyem ew e ku jê re gotiye wergerra di navbera sîstemên 
semyotîk de(intersemiotic translation), ku di vê de nîşanên zimanî bi 
rêya sîstemên nîşanên ne-zimanî têne şîrovekirin (Jakobson,)%®'). 
Bo nimûne, fîlmekî ku ji romanekê hatibe adaptekirin nimûne ye ji bo 
wergerra di navbera sîstemên semyotîk de. Di van hersê cûreyên 
wergerrê de jî amanc dabînkirin û pêşkêşkirina deqekê ye bi şêwazeke 
nû. Di gotara me de bi tenê cûreyê wergerra navbera zimanan dê bê 
lêkdan. 


Lêre pirsyarek xwe dadisepîne sebaret bi wergerra di navbera 
lehceyên kurdî de. Gelo gava em deqeke edebî ji soranî vediguhêzin 
kurmanciyê, karê em dikin wergerr e an na? Diyar e edîtor û 
rewşenbîrên kurd nejidil in jê re bêjin « wergerr » lewre gelek caran 
navê wergerrê li berhemên ji soranî bo kurmanciyê hatî raguhestin 
nakin, bi tenê îfadeya «ji soranî» dinivîsin. Heke em li jêr roniya vê 
polîkirina Jakobsonî ya sêcûreyî meseleyê lêk bidin, em dê bibînin ku 
di cewher de karê ku wergêrekî ku ji îngilîziyê deqekê vediguhêze 
kurmanciyê û yê ku deqekê ji soraniyê vediguhêze kurmanciyê heman 
tişt e. Rast e ku qelibandina deqê ji soranî bo kurmanciyê dê 
bêserêşîtir û hêsantir be, lê belê gava ji soraniyê werdigerîne jî armanc 
ji wergerrê ew e ku deqa bi soranî bo xwînerê kurmanciyê bi heman 
naverok û muadiliya stîlîstîk berdest be. Wate, adaptasyonek nîne ku 
armanca wê hêsankirin û xwendinbartirkirina deqê be ji bo xwînerên 
kurmanciyê, belku her wekî deqa ku ji îngilîziyê tê wergêrran, 
venivîsandina deqê ye bi sîstemeke din a zimanî. Ji ber vê hindê, em 
dê di vê gotarê de berhemên ji soranî hatî veguhastin jî wekî wergerr 
hesêb bikin her wekî deqên ji zimanên din. 


f. Wergerr di kurmanciya bakur de heta salên ^: ”yan 


ojo 


به‌شی لاتین 

Pêşketina wergerrê heta dereceyeke mezin hevterîb bûye digel 
geşedana kulturî û zimanî. Kevntirîn wergerra kurdî nîşana wê yekê. 
ye, lewre, yekem kitêba bo kurdî hatî wergêrran, Încîlek e, Încîla: 
Matthew ku di sala \^° Yan de bi elifbêya ermenî li Stenbolê hatiye 
belavkirin”. Mîsyonerên xrîstiyan ên ermenî ev kitêba ku di heman: 
demê de yekemîn kitêba kurdî ya çapkirî ye, ji zimanê yûnanî 
wergêrrane. Her li dû wê, wergerreke din derket di sala ۱۹۱۱ جرج"‎ de ku: 
ew jî şîrove û raveya Încilê bû û li Stenbolê çap bûbû. Navê wê 
Alfabece ye û bi kurmancî ye. Di wê kitêbê de armanc têgihandina: 
zarokan e û agahî li ser tarîxa zimanê kurdî hene. Beşine din ji Încîlê 
Temoyê keşeyekî kurd-ermenî wergêrrane û American Bible: 
Associationê ew sala \4YY’an çap kirine. Herwiha, sala ۱۸۹۱۰2, dîsa: 
Încîl û mezmurên wê, bi wergerra çend keşeyên ermenî hatine: 
belavkirin". Komeke xebatê ku American Board of Comissions for 
Foreing Missionsê wezîfedar kiribû, bi xebateke dûrûdirêj Încîlên: 
Matthew û Mark di )4YY’yan de û ya Lûqa di \4Y Y’yan de belav kirin; 
(Thomas, ۱۹۹۰ :۳۱۱(, Malmîsanij (Y**': 1۸) diyar dike ku di navbera! 
۱۸۵۰ û ẹAYYan de sercem Y wergerrên Încîlê bi kurdî hatibûne: 
çapkirin ku hemû jî ji layê Ermenî û mîsyonerên rojavayî. i 

Ev Încîl j Ji aliyê saziyên mîsyonerên xrîstiyanî ve bi hevkariya digel. 
Kurdan dihatine wergêrran û çapkirin û armanc jê ew bû ermeniyên di! 
nav Kurdan de berebere bi zimanê kurdî emel dikirin îstifadê jê: 
bibînin û ji dînê xwe veneqetin; herwiha, vegerandina Kurdên: 
musulman bo ser dînê xrîstiyaniyê jî armanca wan wergerran bû. 


°* Dehqan (Y+ +5) sala çapkirina wê Incilê wekî 1412 dide, lê li ser nusxeya eslî ya, 
kitêbê wek ۱۹۷ hatiye. 


Yes 


Ji bo nirxandineke Încîla bi elifbêya ermenî ya bi kurdî, bnr. B. W. Stead, 
‘Kurdistan for Christ’, The Moslem World, ۱۰۸۲ (NANG), rp. Y £Y. Herwiha bnr. K. J. 
Thomas, ‘[Translations of the Bible into} Kurdish’, Encyclopaedia Iranica IV 
)۱۹۹۰(, rp. ۰ 
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Wergerreke din a kevn a Încîlê di \ 1 #Y”an de, bi wergerra Kamuran 
Alî Bedirxan û Thomas Boisê keşeyê Domînîkan, li Beyrûdê, bi tîpên 
latînî û erebî hate belavkirin" û herwiha wan berhemeke bi navê 
Metelokên hezretî Silêman jî ji Îbranî wergêrraye (Thomas,)11:: 
11°). 


Dîsa yek ji wergerrên pêşî yên kurdî ji destê Mela Mehmûdê 
Bayezidî, di salên 14°^-°۹’an de hat. Wî pişkek ji kitêba Şerefnameya 
Sherefxanê Bedlîsî, bi serenavê “Tevarîxî qedîmî Kurdistan” ji farsiyê 
wergêrra kurmanciyê. Dîsa di wan salan de rojhilatnas Peter Lerch di 
kitêba xwe de ya bi navê Forschungen uiber die Kurden und die 
iranischen Nordchaldaer (Li ser Kurdan û Xaldîyên Bakur yên Îranî) 
cih dide wergerra kurdî ya hejmareke çîrok û metelokên ji fînlendî û 
tirkî. 

Di wê serdema mîsyoneran de wergêrrana tekstan ji endîşeyên 
zimanî bêtir bo xizmeta dînî bû. Gava li Stenbolê govarên cemiyetên 
Kurdan derdikevin hindek nimûne ji wergerrên helbestan tê de têne 
belavkirin û hew. Piştî Bayezidî, bo cara yekem di sala ۱۹۳۱۰۵ de, 
Erebê Şemo bi wergêrrana Koçekê Derewîn a Aleksandr Araratyan 
nimûneya wergerreke edebî û xwedanendîşeyeke zimanî pêşkêş dike. 
Heta digihe salên ^+”yan, bi tenê hindek xebatên Celadet Alî 
Bedirxan, Kamuran Alî Bedirxan, Qedrîcan û Osman Sebrî têne pêş 
çavan. Celadet Alî Bedirxanî çîrokeke bi eslê xwe îngilîzî ji frensî 
wergêrra û di ۱۹۶۲ yan de li Şamê çap kir; Kamiran Alî Bedirxanî ji 
bilî Încîl û metelokên ku hatine behskirin, herwiha, 1 Çarînên Xeyam 
û gelek sûretên Qurana Pîroz û qederê ۷۰۰ hedîs wergêrran û di 
Hawarê de beş bi beş belav kirin. Qedrîcanî jî beşin ji romaneke 
fînlendî bi navê Di welatê zembeqê gewir [gewr] de di hejmarên Roja 


“U Sînem Bedirxan diyar dike ku ew wergerr hêj nehatiye çapkirin ; lê di berhema 
navborî de (Thomas ۱۹۹۰( ۱۹۶۷ wekî sala çapê û Beyrûd wekî cihê çapê hatiye 
destnîşankirin. 


oyy 


۱ به شی لاتین 


Nû de belav kirin; herwiha wî çîrokek ji erebî jî di hejmara Wan a 
Ronahiyê de belav kiriye. l 


Weku me gotî, serencama wergerra kurdî lazim e ji çarçoveya giştî 
ya edîsyon û roşinbîriya kurdî nehê cudakirin. Gava mirov li hejmara 
kitêbên ji duyem nîvê sedsala “Wan heta digihe salên )%^+'an 
dinihêre, mirov têdigihe ku rewşa wergerra kurdî, ku wucûdekî yekcar 
zeîf heye, pir derasayî jî nîne. Lewre em dibînin ku edeb û çapa ibi 
kurdî jî kêm zêde di heman rewshê de bûye; ji sala ۷۵ héta 
\ûY*”yan, sercem ۳۰ kitêb, û dîsa ji !1Y”yan heta \1A^.+'an bi tenê 
۲۰ kitêb hatine çapkirin ku hemû jî piştî sala ۱۱۱۵ ’an derketine. 


9, Wergerr di serdema nûjen de 


Piştî salên heştêyî du qewimînên girîng bûn hoy û egerên wê hindê 
ku warê weşan û wergêriya kurdî ruh û dînamîzmekê peyda bike. Ya 
yekem ew bû ku hejmareke mezin a roşinbîrên kurd, digel derbeya 
(kûdeta) ۱۹۸۰ yan a li Turkiyeyê revîn bo Ewrûpayê. Bi xîretkêşiya 
wan roşinbîran, bi taybetî li Swêdê weşanxaneyên kurdî vebûn, govar 
û kitêbên bi kurdî derçûn û dersên zimanê kurdî di xwendingehan de 
bûne motîvasyon û mecbûriyetek ku berhemên pedagojîk bêne 
duristkirin. Qewimîna duyem jî, rakirina qismî ya qedexeya 
bikaranîna zimanê kurdî ya di weşanan de bû di ۱۹۹۱۰۵ de. Piştî wê 
tarîxê êdî li Tirkiyeyê bi taybetî li Stenbolê weşanên kurdî diyar bûn. 


Me di lêkolîna xwe de sercem ۲۱۱ kitêbên wergerr ên bi kuidî 
çapbûyî destnîşan kirin. Bêguman ihtimal e ji bilî yên me 
destnîşankirî, wergerrên din jî hebin, lê belê, gelek ji vê hejmara me 
dûrtir nabin; herwiha, heke hindek wergerrên me peydanekirî hebin jî 
ew nabin sebeb ku em ji yên destnîşankirî bi rê bikevin û meylên 
serdest ên warê wergerra kurdî destnîşan bikin. Bi giştî ۲ weşanxane 
û saziyan wergerrên kurdî çap kirine, lê belê çendek ji wan ibi 
zêdeyiya nisbî ya hejmara wergerrên çapkirî demûdest xwe ji yên din 
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cuda dikin: wekî, weshanxaneya Avesta, Nûdem, Apec, Lîs, Nûbihar, 
Evra-Han. Em dê li jêrî wergerrên ku piştî van xalên werçerxanê 
derhatine li jêr çend serenav û xalên lêkolînê lêk bidin. 


e,\ Hejmar û sala çapbûna wergerran 


Di vê serdemê de, nimûneyên pêşiyê ji wergerra kurdî ya edebî 
berev dawiya salên heştêyan derçûne. Tablo ۱۰ nîşan dide ku ji ۵ 
heta ۱۹۹۱۱۳۵, bi tenê heşt kitêb hatine wergêrran. Piştî ۵1۵ ۵ 
zêdebûneke aşkera tê ber çavan di hejmara wergerran de û heta sala 
۲۰۰۱۳۵ hejmara wan digihe *^”ê. Lê bêguman di deheya dawî de, 
navbera salên ۲۰۰۱۲-۰۲۰۰۹ wergerra kurdî meydaneke gelek firehtir bi 
dest dixe û hejmara kitêbên çapkirî digihe \ Yan. \% kitêbên sala 
çapa wan nediyar jî dîsa di nav van du deheyên dawî de, lê bi taybetî 
di deheya dawî de derçûne. 


^ ^ ^ ^ 


Wergerrên kurdî yên sê deheyên dawî 


4 


Tablo ). Hejmara wergerrên ku di navbera qonaxên girîng de hatine 
çapkirin l 


Grafik 1, ku hejmara wergerrên çapbûyî yên piştî sala ۱۹۹۲۳۷۵ rêz 
dike, nîşan dide ku wergerra kurdî, ji bilî çend salan, bi giştî sal bi sal 
berev zêdebûnê ve çûye. Lê piştî salên Y+ + an êdî her sal zêdetir ji 
dehan kitêb hatine çapkirin. 


به‌شی SY‏ لین 


heimara wergerên capbuwvi (1992- 


Grafîk ) : Sal bi sal hejmara wergerrên kurdî 


Piştî salên Y++**'an, di nav komelgeya kurdî ya bakurî de 
werçerxanek pêk hat di gotara siyasî de û pê re têkoşîna bo ziman û 
mafên kulturî kete rêza pêşî. Her di wan salan de bi giştî di warê 
weşangeriya kurdî de liveke berçav heye û govarên kurdî jî lêk zêde 
dibin. Lewma ev hejmar nîşan didin ku wergerra kurdî ku pêşî bi 
pêngavên kurt û di nav çepereke pir teng de bi rê ve diçû, piştî sala 
Yee Can cihê xwe qahîmtir kiriye û di nav weşangerî û xwendevaniya 
kurdî de cihek ji xwe re terxan kiriye. 


6,1 Destpêka li diyasporayê dewama li welatî 


Berhemên pêsi yên bi kurdî li diyasporayê serê salên ^*”yan 
derketin. Lê ji bilî hindek kitêbên zarokan, heta sala ۱۹۸۸۰۵, gava ku 
Şervanekî biçûk ê Vîetnamî ji nav weşanên Roja Nû derçû, hîç 
kitêbeke wergêrrayî nehatibû belavkirin. Di demekê de ku : li 
diyasporayê tovên wergerra edebiyata nûjen a cîhanî dihatine 
reşandin, wate di salên nevbera ^^-^ \”ê de, li welatî ji ber qedexeyên 
li ser bikaranîna zimanî di qada giştî de hêj hîç hewl nedihatine ber 
çavan. Grafîk ۲ nîşan dide ku salên ^°’an dibe heyamek ku tê de 
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zimanê kurdî bi rengekî ciddî xwe li warê wergerrê digire. Weşanên 
Roja Nû, Nûdem û Apec bi taybetî lez û serûberekê didine wergerrê. 
Dîsa di heman heyaman de, sala ۱۹۱۲۱ رطع"‎ yekemîn govara wergerrê 
ya bi kurdî derdikeve bi navê Nûdem Wergerr. Wergerra ku heta 
hingî, ji bilî çend nimûneyan, di nav çarçoveya edebiyatê de mabû, 
digel hejmara yekem û dawî ya Nûdem Wergerê, xwe li deqên wekî 
rexneya edebî, zimannasî û hwd. ceriband. Piştî rabûna qedexeya li ser 
bikaranîna zimanî di asta yasayî de, li Stenbolê hêdî hêdî weşanxane û 
saziyên kulturî û lêkolînî yên kurdî vebûn û vê yekê digel xwe rê li ber 
derçûna wergerrên kurdî jî vekir. Bi vî rengî, derçûna çend dîwanên 
helbestan ji nav weşanên Avestayê bi qewlê destpêkekê ye bo 
wergerrên çapkirî yên kurdî li Tirkiyeyê. 


Mewrûpa 
۳ welat 


Grafik Y: Werara wergerrên kurdî li diyaspora û li welatî 


Bêguman, aşkera ye ku ev hejmara bilind a wergerran a li Ewrûpayê 
û hejmara nisbeten pir kêm a yên li Tirkiyeyê pêwendîdar e digel 
rewşa giştî ya roşinbîriya li wan herdu mekanan. Li Ewrûpayê 
tecrûbeyên Kurdan ên di warê weşangerî û govargeriyê û herwiha di 
perwerdeyê de rê dabû ku berhemên wêjeya cîhanî bêne wergêrran bo 
kurdî. Lê li Tirkiyeyê hem îmkanên çapkirina berheman pir kêm bûn 
hem jî cemaeteke xwendevanan ku wergêrrana wan deqan ferz bike 
zêde nedihate ber çavan. Dîsa jî bi giştî ۱۵ kitêb hatine wergêrran û ji 
wan bi tenê çend lib, wekî versiyoneke kurt a Mirovên Hejar a Victor 
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Hugo û ۵2011022 a Richard Bach deriyeke cîhanî ne li ber edebiyata: 
kurdî, yên din bi piranî berhemên nivîskarên soran in an jî yên: 
nivîskarên kurd ên tirkînûs in ku bo kurdî hatine wergêrran. ۱ 


Piştî gorrankariyên serê salên Y+ an, ku li jor hatine behskirin, li 
Tirkiyeyê hewlên roşinbîriya kurdî şikl û şêwazên kemilî wergirtin ۵ 
meydana siyasî û civakî bû hoyê wê hindê ku serinceke taybet bikeve; 
ser weşanên bi kurdî. Ev pêşketinên li Tirkiyeyê heta dereceyekê 
fonksiyona esasî ya weşangerî û wergêrriya li Ewrûpayê jê stand û di 
vê nisbetê de wergerrên li Ewrûpayê kêmtir lêhatin. Piraniya 
weşanxaneyên ku salên “° ’an bi awayekî çalak bo wergerra kurdî 
dixebitîn hatine girtin û erkê wan kete ser milê weşanxane û saziyên li; 
welatî, bi taybetî yên li Stenbolê. Lewma di navbera Y++Y û ۵۵ 
de li Ewrûpayê li dor YY kitêb hatine belavkirin ku ev rêje, nisbet bi 
salên pêştir gelek kêm e. Lê belê ji grafîkê diyar e ku bi hejmara xwe: 
ya ku digihe 1۰° kitêban, di vê qonaxa navborî de li welatî ji sercema: 
salên berê zêdetir kitêb hatine wergêrran. Hejmara wergerran bi 
nisbeta kitêbên bi kurdî çapkirî diyar dike ku pişka wergerran, di salên. 
ewil de dîsa pir kêm e lê piştî Y* **”an dînamîzmeke din dikeve nav 
wergerra kurdî. 


Grafik ۲۰ Nisbeta wergerran di nav sercemê kitêbên çapkirî de li Tirkiye û Kurdistana. 
Bakur | 


Bêguman di vê yekê de pişka herî mezin ya weşanxaneya Lîsê ye ku 
bêtir ji zimanê tirkî helbest û çîrok dane wergêrran û herwiha: 
weşanxaneya Avesta ku bêtir berhemên soranî berdest dikirin bo; 
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xwendevanên kurmancîaxêv lê herwiha hewleke taybet dida bo 
dabînkirina berhemên esasî li ser dîrok û komelgeya kurdî. 
Weşanxaneya Bajar jî bi wîzyona xwe ya xweser a naskirina edebê 
cîhanî bi zimanê kurdî û bi wergerrên ji zimanê resen nimûneyên 
girîng ji helbest û çîroka cîhanî dane wergêrran. 


۵,۳ Çeşnê wergerran 

Di nav kitêbên wergêrrayî de yek dikare çeşnên wekî helbest, çîrok, 
roman, mîtos, ceribandin, deqên dînî, biyografî, bîranîn, û bi hejmarên 
kêm jî be, lêkolînên warên zanistên komelayetî yên wekî dîrok û 
antropolojî bibîne. Em li jêr wergerran di bin sê grûban de tesnîf 
dikin: helbest, berhemên li ser esasê vegotinê/gêrranewe an jî 
wergerrên edebî yên ne-helbestî (çîrok, roman, biyografî, ceribandin, 
bîranîn hwd.) û wergerrên ne-edebî (lêkolînên dîsîplînên cihê û 
ceribandinên li ser dîrok, siyaset û hwd.,) 
BET EEE EEE 


Tablo Y. Çeşnên kitêbên wergêrrayî 


Diyar e ku deqên edebî, bi ۱۷۹ berheman, bêendaze zêdetir in ji 
deqên ne-edebî. Deqên edebî yên ne-helbestî bi ۱۶۰ berheman beşê 
herî mezin e û çîrok an jî novel (yanî çîrokên dirêj) xwediyê para herî 
mezin e. Koleksiyoneke çîrokên Edgar Allan Poe bi wergerra Samî 
Hezîl teşebusa herî dilêrane diyar e di wê barê de; herwiha çîrokên 
Çexov, Sadiq Hidayet, Samed Behrengî, Ezîz Nesîn çendek in ji 
çîroknivîsên wergêrrayî. Hejmara romanan jî pişkeke girîng e lê belê 
piraniya wan di şêwaza çîrokên dirêj de ne û romanên avaker ên 
edebiyata cîhanî bi tenê çendek in. Ji bilî Navê min sor e ya Orhan 
Pamukî, Bîreweriya Laş a Ehlam Musteganî, çend kitêbên Ernest 
Hemingway û Dostoyevskî ji wergerrên romanan in. Şano hêj jî 
warekî qels e, hejmara hemû deqên şanoyî ۱۱ e. Hejmareke 
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antolojiyan jî têne ber çavan. Ceribandinên edebî qet nîne. 
Ceribandinên bi şêwaza deqên dînî, bi taybetî nivîsarên Elî Şerîetî û 
Mustafa Islamoglu têne ber çavan. : 


Rêjeya wergerrên helbestî nisbet bi çeşnên dîtir pareke girîng e. Ji 
wan beşek deqên helbestî yên klasîk û dînî ne, beşeke nekêm ji soranî 
ne wekî Ewdila Peşêw û Kejal Ehmed û beşeke girîng jî dîsa wergerra 
helbestên şairên tirk e. Helbesta rojavayî qewî cihê xwe nedîtiye di 
wergerra kurdî de, lê dîsa jî dîwanên T.S. Eliot, Ezra Pound, William 
Butler Yeats, ku bi wergerra Kawa Nemirî bûne kurdî, hewlên herî 
qewî diyar in di warê wergerra helbestan de. : 


Heçî warê deqên ne-edebî ye, bi tenê YY berhem hatine wergêrran. Ji 
wan deh, wergerra berhemên Abdullah Ocalanî ne. Dehên din jî 
kitêbên li ser dîroka Kurdan û Kurdistanê ne. Wergerra lêkolînên 
akademîk bi çend nimûneyan ve sînordar e. Gava mirov berfirehiya 
meydana deqên ne-edebî anku dîrok, civaknasî, siyaset, û gelek: 
hêmanên din ên zanistên komelayetî diîne ber çavan, ev hejmar pir 
kêm e bêguman. Bi taybetî di demekê de ku bi sedan lêkolînên li ser: 
meseleyên kurdî ji nav weşanên weşanxaneyên kurdî lê bi zimanê! 
turkî derdiçin. Bêguman gelek layenên vê kêmiya wergerra deqên 
lêkolînî hene, bi taybetî nebûna xwendevanên ku li bendê ne deqên 
lêkolînî bi kurdî bixwînin; herwiha, di gelek dîsîplînên zanistên 
komelayetî de zimanê kurdî bi awayekî ciddî nehatiye ceribandin û 
termînolojiyeke deqîq û tekmîl jê re durist nebûye. Berhemên heta: 
niha hatî wergêrran jî bêtir îstifadeyê ji zimanê rojnamevaniyê dikin.. 
Digel vê hindê jî, li pêş kêmasî û îhmalkariya di warê wergerrên 
lêkolînên zanistên komelayetî de pirsyarek xwe dadisepîne: Gelo evi 
awayê pêşketina nivîs û wergerra kurdî di heman demê de 
pesendkirina hewlên folklorîzasyonê nîne ku hêzên serdest bi sedan 
salan e dixwazin pêk bînin. Wate, gava zimanek di nav çend qadên. 
diyar de hate zevt û hepskirin, rê venabe da ku ew ziman hemû! 
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potansiyela xwe derbîne û têra hemû layenên jiyana takekesê hevçax û 
bajarî û xwendewane bike. Diyar e divêt ku weşanger, edîtor û 
wergêrên kurd fikr û helwêstên xwe dîsan bînine jêr pirsyaran û lê ron 
bikin. 
ره‎ ۶ Zimanê berdest wekî zimanê resen bo wergêriya kurdî 
Wergerrên kurdî ji hejmareke zimanên cîhanê hatine kirin, wekî 


tirkî, swêdî, îngilîzî, farsî, danî û hwd. Tabloya li jêrî rêjeya wan 
zimanan a di warê wergerra kurdî de nîşan dide: 


Tl E 
berheman berheman 

tirkî | ^v |] danî |۳ | 
__swêdî | r: ____J [ elmanî 1۳ | 
| ingiliri | ^ f | kirmanckî |1 | 
_soranî | A Jj ermenî |1| 
| farsi |1 ۱۱۳۵8 |1 ۳ 
fenî |1 | | swêdî-tirkî | A | 
9 | 3 |j tirkî-elmanî |۱1 | 
rî | : _____J | tirkî-îngilîzî | S 
| nediyar ۱. jj] sercem | mm | 


Tablo ۲ Zimanê ku berhem jê hatine wergêrran 


Wergerrên kurdî bi giştî ji ۱۱ ziman û ji ۲ lehceyên kurdî hatine 
kirin. Deh berhem jî ji du zimanan pêkve hatine wergêrran; lê belê, di 
piraniya wan wergerrên ji du zimanan de zimanê eslî yê wergerrê tirkî 
ye û zimanê din bi tenê ji bo kontrol û tesdîqkirinê di prosesa wergerrê 
de cih girtiye. Bi vî rengî, hejmara wergerrên ji tirkî digihe | “Van; 
yanî zêdetir ji nîvê sercemê berheman ji tirkî hatine wergêrran. Swêdî, 
wekî zimanê welatê nû yê piraniya roşinbîrên kurd ên li diyasporayê, 
bûye çavkaniyeke adan ji bo wergerra kurdî. Îngilîzî digel ku yek ji 
wan zimanan e ku li ser Kurdan herî zêde berhem pê hatine nivîsandin 
û herwiha xwediyê kulliyateke bêbalûpal a edebiyata cîhanî ye, bi tenê 


oyo 


بەشى لانین 


ji ۱۸ berheman re bûye zimanê resen ê wergerrê. Soranî bi taybetî di 
warê helbest û çîrokan de zimanekî girîng e bo wergerra kurdî ku JA 
berhem jê hatine wergêrran. Dîsa farsî, frensî û erebî bi rêzê ۱۲, ٩ û ٩ 
berheman, ziman in ku reng dane nav wergerra kurdî. Çar lêkolînên ji 
rûsî bi wergerra Têmûrê Xelîl, girîngiyek daye zimanê rûsî di 
wergerrên lêkolînî de. Herwiha ji danî, ermenî, kirmanckî û norwêjî jî 
nimûne hatine. 


Hejmara nisbeten bêhed bilind a wergerrên ji tirkî pêdivî bi çend 
şîroveyan e. Li Tirkiyeyê xwendevanekî asayî yê pirtûkên kurdî di 
heman demê de xwendewar e di zimanê tirkî de jî. Kurdîxwînekî ku 
nekare bi tirkî bixwîne ne muhtemel e û heke hebin jî awarteyî ne. 
Herwiha, ji ber ku piraniya xwendevanên kurdîxwîn heta astekê çûne 
xwendingehan, ku perwerde li xwendingehan bi tenê bi tirkî ye û dîsa 
ji ber ku piraniya wan xwendina zankoyê tewaw kiriye, reng e ji bo 
gelek ji wan xwendina bi tirkî pir hêsantir be ji xwendina bi kurdî. Di 
rewşeke wisa de pirsyar ev e: aya çi ye motîvasyon û pêdiviya 
wergêrrana berhemên ku bi tirkî berdest in bo xwendevanan? 


Mentiqa wergêrranê ya bingehî, berdestkirina berheman e bo wan 
kesên ku bi zimanê resen ê wan berheman nizanin an jî nikarin pê 
bixwînin. Di cewher de, gelek rexne hene li ser esasê wergerrê bi xwe, 
ji ber ku hîç wergerrek nikare cihê deqa resen bigire; û ev yek di her 
halekê de kêmasiyeke esasî ye bo pratîka wergerrê. Gotineke latînî ya 
meşhûr heye di warê wergerrê de ku dibêje traduttoire traditiore wate, 
wergêrran xiyanetkirin e. Herwiha, Berman (114°: £Y) dibêje ku 
«her wergerrek ji tebîetê xwe, yanî ji ber ku wergerr e, biqisûr e». Lê 
belê nebûna rêyeke din ji bilî wergêrranê rewayiyekê dide karê 
wergerrê. Belam nimûneya wergerrên ji zimanê tirkî bo kurdî têne 
kirin rewşeke cuda nîşan dide, ji ber ew pêdivî û neçariya ku rewayiyê 
dide karê wergerrê nîne li meydanê lewre heman berhem bi tirkî, yanî 
bi zimanekî ku ji wan re destxweştir e, berdest in. Diyar e wergêr û 
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weşanger ne li dû qetandina/çareserkirina kêmasî an jî pêwîstiyeke 
xwendevanan lê belê, li dû berterefkirina kêmasiyeke" zimanî bi xwe 
ne. Bêguman, di halê seferberiyeke wisa de endîşeyên estetîk û 
karzanî nabin eweliyetên wergêr û edîtoran, û ev yek bi xwe re hindek 
netîceyên xerab diîne ku em dê li jêrî behsê lê bikin. Kêşeyeke girîng 
ku ji vê rewşa behskirî derdihê, kêşeya wergêrrana ji zimanê duyem e, 
yanî wergêrrana wergerrê ye. ۱ 


*,e Helwêsta derbarê zimanê resen di ۱۷۵۲۵۵۲۲۵ de wekî 
nîşaneya têgihiştina ji wergerrê 


Rexneya zimanî ya wergerran derveyî çepera vê gotarê ye; lê belê, 
me divê çend têbîniyan derbarê zimanê resen ê wergerran û giraniya 
zimanê tirkî ya di sercemê berheman de derbibirin. Ji ۲۲۱ berhemên 
destnîşankirî ۲۱ ji zimanekî duyem hatine wergêrran; bi gotineke din, 
wergêrrana wergerrê ne. Hêjayî gotinê ye ku qederê Y^ lib ji wan ji 
tirkî hatine wergêrran yên din ji swêdî û elmanî ne. Bo nimûne, 
berhemên nivîskarên rûs, îngilîz, elman û fars ên wekî Tolstoy, 
Dostoyevskî, Jack London, Bertolt Brecht, Nietzche, Elî Şerîetî, 
Samed Behrengî ji tirkî hatine wergêrran. Wisa diyar e ku tirkî îro 
bûye dergehek ku tê re berhemên edebiyata cîhanê dikevine nav 
zimanê kurdî. Çunku, diyar e yek ji her çar kitêbên ku ji tirkî têne 
wergêrran bo kurdî, bi eslê xwe ne bi tirkî ne lê ji zimanekî din hatine 
wergêrran bo tirkî. Rast e ku wekî weşanger li ser bergê piştê yê wan 
kitêban dinivîsin «ziman û pirtûkxaneya kurdî bi wergerra van 
berheman dewlemendtir» dibin; lê belê ev rewş di heman demê de 
îşaretê bi çend layenên hesas ên wergêriya kurdî jî dikin. Layenê 


۲۲ Me ev têgeh ji gotara Remezan Alanî wergirtiye ku nivîskar bi vê têgehê ji bo 
meyla giştî ya di warê edebiyat û mijûliya zimanî ya kurdiyê de diîne û dibêje ku 
hesta mesûliyetê, ku hesta motor û karîger e di nivîskariya kurdî de, rêya derhatin û 
rabûna edebiyateke xwedanendîşeyên estetîkeke takekesî û heqîqî dixitimîne. Bo 
lêkdaneke berfireh bnr. Alan )۲۰۰۱۹: 11-1۸). 
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yekem ew e ku hesasiyeteke giştî sebaret bi wergerra ji zimanê resen 
nîne. Ji bilî weşanxaneyên wekî Bajar, Lîs, û ta radeyekê Avesta, 
weşanxane û edîtorên din xwediyê helwêsteke zelal nînin li dijî 
wergêrrana wergerran. Ev yek bêguman hevkat nîşana wê hindê ye ku 
meydaneke fireh a wergêriya kurdî durist nebûye ku tê de hebûna 
wergêrên xwedanê behreya wergêrrana ji zimanên cuda û ciyawaz rê 
bide danûstandin û munaqeşeyên çawaniya wergerran. Layenê duyem, 
tirkî ne ji ber hilbijartina wergêran a li ser esasê prensîbên zimanî û 
estetîkî û rêkûpêkiya wergerrên bi wî zimanî, belku ji ber ku tenya 
ziman e ku ew wergêr dikarin jê wergerran bikin bûye dergehê 
edebiyata cîhanî, yanî, bi tenê ji ber ku zimanê berdest e wergerr ji 
tirkî têne kirin. Bi vî awayî, wergerra kurdî mecbûrî zimanê tirkî ye û 
ev yek lewane ye zerermend be ji ber ku di karê hunerî de ne 
mecbûriyet lê vîn û daxwaza navxweyî ya hunermendî ye ku nirxê 
estetîk bilind dike. Herwiha, têgihiştineke wisa durist dibe weku 
zanîna zimanê tirkî bes e bo encamdana wergerrê ji vî zimanî. Yanî 
hevkat, rê li ber wê hindê digire ku feraset û qabiliyeteke wergerr û 
wergêran durist bibe di meydana wergêriya kurdî da. Layenê sêyem, 
ev hind wergerrên ji zimanê duyem nîşana wê hindê ne ku wergerra 
kurdî prêzeyeke erzan e bi wateya ku rêzlênegirtina prensîbên 
wergerra çak rewşeke asayî ye. Ji bilî van xalên giştî, layenên negatîf 
ên wergerra wergerrê li jêr hatine rêzkirin. : 


۵,۵,۱ Wergêrrana ji wergerrê 


Heke me qebûl be ku wergêrran ne tenê raguhastina peyv û hevokan 
e ji zimanekî bo zimanekî dîtir belku di heman demê de raguhastina 
cîhanbîniya zimanekî ye ku di nav awa û rehendên wî zimanî de ye, 
hingî divê bê teslîmkirin ku nivîskarek berhema xwe di nav çarçoveya 
îmkan û taybetiyên zimanê xwe de dinivîse; wate, nivîskar berhema 
xwe bi wê cîhanbîniyê dinivîse ku awa û rehendên wî zimanî jê re 
dabîn dikin. Taybetî û xweseriyên zimanan asteng in li ber wê hindê 
ku di navbera du zimanan de heveahengiyeke deqîq hebe ji bo 
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têgihiştin û derbirrîna rewşan. Gava wergêrek ji zimanekî deqekê 
werdigêrre, pêşî hewl dide cîhanbînî û derbirrîna, ku temsîla tefsîra 
nivîskarî ya rewş û rûdanê ye, di nav çarçoveya zimanê resen de 
têbigihe û di serê xwe de ron bike; paşê êdî dest pê dike muadilekê di 
zimanê xwe de peyda bike, helbet vê carê bi îmkanên ku zimanê 
wî/wê rê didinê. Lewma, gava em deqekê ji zimanê duyem 
werdigêrrin, êdî hîç karê me bi cîhanbînî û têgihiştina nivîskarî ya di 
çarçoveya zimanê wî de namîne, ji ber ku êdî di zimanê duyem de, 
wate zimanê ku deq bo hatiye wergêrran, tefsîr û formûlasyoneke din 
û cuda wergirtiye. Diyar e xweş û nexweş, wergêr çend behredar be û 
wergerreke çend kêrhatî jî be, her wergerrek digel xwe hindek taybetî 
û layenên deqa resen jê kêm dike, ev yek di tebîetê wergerrê de ye; 
herwiha, guhorîna cîhanbînî û tefsîra xweser a ku ziman pêşkêşî 
nivîskar û xwendevanan dike, serbixwe fakterên girîng in û delîlên wê 
hindê ne ku wergerra wergerrê rêyê li ber wê hindê digire ku wergerr 
ji karîgerî û potansiyelê xwe ji dest bide. 


e," Edebiyata Zarokan 


Edebiyata zarokan di nav nirxandinên li jorî de cih negirt. Heke em 
serinceke pir kurt bidin ser wergerra edebiyata zarokan em dibînin ku 
Swêd yanî diyaspora serkêş e di duristkirina kulliyateke berhemên 
edebiyata zarokan de. Bi taybetî weşanxaneya Apecê, di encama kar û 
hewlên wergêrên wekî Mehmûd Lewendî, Amed Tîgrîs, Mûrad 
Ciwan, Seyîdxan Anter û redaksiyoneke profesyonel a desteyeke 
nivîskar û rewşenbîrên kurd, zêdetir ji 1° pirtûkên zarokan ên ji swêdî 
hatî wergêrrann çap kirine. Yek ji projeyên herî girîng û birêkûpêk ên 
wergerra kurdî bêguman ev rêza pirtûkên zarokan a Apecê ye. 
Herwiha, weşanxaneyên wekî Nûdem, Avesta û Weqfa Kurdî ya 
Kulturî li Swêdê jî pirtûkên zarokan bi formateke ku xwendinê li pêş 
çavên zarokan şirîn bike çap kirine. Ligel vê hindê jî, kêşeya giştî ya 
nexwendewariya zarokên kurdî bi zimanê dayikê nahêle ku kulliyata 
pirtûkên zarokan bi rêk û pêkî erkê xwe bi cih bîne. 


eva 


به‌شی لاتین 
Netîce û lêkdan !‏ ,1 


Helsengandineke berteng a warê wergerra di kurmanciyê de çend: 
layenên serekî nîşanî me dan. Me dît ku werara wergerra kurdî heta 
dereceyeke bilind hevterîb bûye digel rewşa giştî ya roşinbîrî û 
weşana bi kurdî. Lewre destpêka ku bi motîvasyonên dînî ji layê 
mîsyoneran ve pêk hatiye, digel hewl û xebatên derdora Hawarê 
şiklekî roşinbîrî û zimanî digire; lê belê, çawa veguhastina tecrûbe û 
tradîsyonê di navbera van du qonaxên navborî de pêk nehatibe, tesîra 
hewlên qonaxa Hawarê jî heta salên ^+”yan nahêne dîtin. Di wê 
qonaxa sêyem de, bi îmkan û têgihiştinên nûjen, rewta ku bal û hêza 
xwe dide ser wergerrê di nav sê deheyan de, ji ۲۲ zimanan, lê bi. 
taybetî ji zimanê serdestên xwe, yanî ji zimanê ji tirkî, bi hejmareke 
girîng kitêban werdigêrre kurmanciyê û bi vî rengî tevkariyê di wê 
hindê dike ku dergehê edebiyat û nivîsevaniya cîhanî li kurmanciyê jî 
vebe. Lê belê, tehlîleke kurt nîşan da ku bizava wergerrê di 
kurmanciyê de, di çarçoveya bêderfetî û bêpiştevaniya hukûmî û 
zanistî de li ser esaseke zêde-ne-qahîm bi rê ve çûye û diçe; lewre 
prensîbên wekî zimanê resen di wergerrê de û têgihiştineke esxerî ji 
prosesa wergêrranê gelek caran nebûne şertên edîtor û weşangerên 
kurd. Herwiha, wekî xulase, pirsyarek ku divê edebiyat û nivîsevaniya 
kurmancî li xwe bike ew e: aya bo çî hejmareke navên wergêrên kurd 
nîne ku bi karê xwe yê wergerrê bêne pêş; yanî bo çi wergêr, bi 
wateya kesê an kesa ku bi şêwazekî herfeyî xerîkî karê wergêranê ye, 
durist nabe di nav Kurmancên bakur de ? 


Têbînî: 


۱, Li vir qesta me bi tenê kitêbên wergêrrayî ne; heke na 
di sala !4Y*®”an de Încîlek bo kurdî tê wergêrran lê belê ji ber 
ku wergerreke birêkûpêk û têgihiştinbar nîne nahê çapkirin. Ji 
bo zanyariyên zêdetir bnr. Thomas (114۰). Herwiha ihtimal e 
ku berî vê tarîxê wergerrên bi kurdî çap bibin, lê halê .heyî 
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zanyariyên di destê me de van berheman wekî nimûneyên 
pêşîn ên wergerra kurdî didêrin. 

Y. Divêt diyar bikin ku di vê lêkolînê de em serincê nadin 
ser çawanî û rexneya wergerran ; hêvîdar în lêkolînên dîtir 
ronkatiyê bixine ser wî layenê girîng. Herwiha, wergerrên ku 
wekî kitêb bi kurmanciya bakur û li Kurdistana bakur, Turkiye 
û li Ewrûpa çapkirî mijara vê gotarê ne. 

Y. Ferhenga menzûm a kurdî-erebî-kurdî Nûbehara 
Biçûkan )۱۱۸۲( ya Ehmedê Xanî û rêzimana erebî ya bi 
raveyên kurdî bi navê Tessrîf ya Elî Teremaxî (sedsala 
XVII’an) delîlên vê hizrê ne. 


é. Qanûn û sazkariyên wekî Tevhîd-î tedrîsat )۱٩۹۲۶(, 
Rakirina xelîfetiyê (' 4Y £), girtina medreseyan (1114), Qanûna 
Takrir-i Sukûn ()1Y*) ku li pey Serhildana Şêx Seîd (111°) 
hatibû birêkxistinû Şark İslahat Planı (11°) (Pîlana Isleheta 
Rojhilatê) ya nihênî, ji bilî muhtewa û karîgeriyên xwe yên 
din, detpêka yasayîbûna bêtehemuliya dewletê ne jî li hember 
zimanê kurdî. 

e. Helbet, berî rabûna wê qedexeyê jî, di nav bergehê 
siyasî yê pir daxiraw de zimanê kurdî bi rêya weşanên 
deryasayî lê bi taybetî bi rêya radyoya ۳۲۲6۷۵۵۵ qadeke giştî ya 
qismî bi dest xistibû. 

'. Berî ku ev ders bi biryara rêveberên xwe ve bêne girtin, 
sertîfîkaya dersan dabûne ۱۱۷۹۱ şagirtan, û gava hatine girtin, 
۱۷۸۰ şagirtên nivîsî hebûn. (bnr. Akin Y + + Y). 

Y. Dehqan )۲۰۰۹( sala çapkirina wê Incilê wekî ۰ 
dide, lê li ser nusxeya eslî ya kitêbê wek ۱۹۱۵۷ hatiye. 

^. Ji bo nirxandineke Încîla bi elifbêya ermenî ya bi kurdî, 
bnr. B. W. Stead, “Kurdistan for Christ’, The Moslem World, 
۱۰۰۳ (111°), rp. YEY. Herwiha bnr. K. J. Thomas, 


“[Translations of the Bible into] Kurdish’, Encyclopaedia 
Iranica 7۷ و(۱۹۹۰)‎ rp. ۰ 


o1 


4, Sinem Bedirxan diyar dike ku ew wergerr hêj nehatiye ۱ 
çapkirin : lê di berhema navborî de (Thomas 14۰) ۱۹۶۷ wekî 
sala çapê û Beyrûd wekî cihê çapê hatiye destnîşankirin. 


۱۰, Me ev têgeh ji gotara Remezan Alanî wergirtiye ku. 
nivîskar bi vê têgehê ji bo meyla giştî ya di warê edebiyat û: 
mijûliya zimanî ya kurdiyê de diîne û dibêje ku hesta 
mesûliyetê, ku hesta motor û karîger e di nivîskariya kurdî de,; 
rêya derhatin û rabûna edebiyateke xwedanendîşeyên. 
estetîkeke takekesî û heqîqî dixitimîne. Bo lêkdaneke berfireh: 
bnr. Alan (1۰*4: 11-1۸). 
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Li ser Bingehên Felsefî yên Mem û Zînê 

Dilşad Opengîn* 

Kurte: 

Tê heye ku “Xanî” di mesnewiyê de, wekî ku feraseta materyalîşt 
îdia dike, bi uslûbeke diyalektîk nivîsîbe. Belam herwekî ku ev yek 
nabe delîlê materyalîstiya wî, wisa jî nabe bingehek bo felsefeya zal di 
Mem û Zînê de. Bi pêy heman mentiqê ye ku fîlozofên wekî Platon, 
Hegel, Kant û Farabî nabin materyalîst. 

Ji ber klasîkbûna Mem û Zînê, em mecbûr in wê bi kelepûrê 
muşterek bizanin. Bêguman, her kesê ku bala xwe dide ser kelepûrê 
muşterek xwedanê mafê şîroveyê ye. Lê belê lêkdana meseleyê bi 
endîşeyên îdeolojîk an jî destnîşankirina wê wekî bingeh bo 
îdeolojiyan, dûr e ji her çi niyetpakiyê. Diyar e li rûyê paradîgmayên 
fikrî, nakokiyên mezin hene di wan hewlan de ku Mem û Zînê dikin 
tehlîleke dubendiyên çînî, xasma yên ku wê nêzîkî materyalîzmê, 
anku girîngtirîn argumana ramana felsefeya sosyalîst dikin. Girîngtirîn 
referansa Xanî Wehdet-î wucûd e. Diyar e gelek bikelktir e ku em ji 
qebûlên Xanî bi rê bikevin da ku tehlîlên pêbawertir bi dest me ve 
bên. Ji hemiyan pêştir jî, fikra ku divê bê qebûlkirin ew e ku Xanî 
ramanwerekî felsefeya îslamê ye. Piştî vê qebûlê, referansên din ên 
mesnewiyê bi xwe dê derkevine mexderê. 

Serqise, gava em Mem û Zînê di nav çarçoveya wê ya tekmîl de lêk 
bidin, em dibînin ku ew fikr tê de serdest e ku mirov wekî bûnewerekî 
exlaqî hatiye û çareserkirina kêşeyên komelgeyî jî bi tenê dê bi rêya 
pirs û rapirsînên exlaqî mumkin bibe. 

Peyvên sereke : Mem û Zîn, Xanî, felsefe, îdealîzm 


* Mamosteyê felsefeyê. 


Destpêk 

(Mem û Zîn) her ji tebîetê xwe ve mesnewiyeke wisa bergeh-fireh e 
ku rê dide şîroveyên li ser bingehê gelek bîrên felsefî yên cihêreng. Lê 
diyar e ku halê heyî piraniya lêkdan û krîtîkên li ser vê berhema 
navhatî di çarçoveya gotara materyalîst de mehdûd in. Lêkolînên 
Izedîn Mustefa Resûl ên li ser Mem û Zînê û xebata H. Mem, ya ku 
Xanî wekî fîlozofekî dinirxîne, bi tenê du nimûneyên serekî ne ji wê 
gotara materyalîst. Bi ya boçûna materyalîst, Ehmedê Xanî, gava 
diyardeyên komelgeyî rave û teswîr kirine, kelk ji diyalektîkên 
materyalîst wergirtiye û helwêsta xwe ya edebî jî herwiha di nav 
çarçoveyeke diyalektîk de durist kiriye. Di nav wan xebatan de gelek 
caran beytên Xanî wisa hatine şîrovekirin ku tê de cudatiya çînên 
komelgeyî bêne tespîtkirin. Li layê din, şîrove û lêkdanin hene ku 
bêtir balê dikêşine ser wê hindê ku Mem û Zîn mesnewiyeke mîstîk e 
û şîroveyên li ser wê divê di çarçoveya wî çeşnî û kelepûra 
mesnewiyan de bêne dariştin(Alan,Y * *':\û-e.). Em dê li vir layê 
mîstîk ê Mem û Zînê qebûl bikin û bidin pêş; û beramber vê yekê jî, 
dê rexneyê li wan hewlan bigirin ku li dor cîhaneke fikrî ya sosyalîst 
hewl didin Mem û Zînê nêzîkî xwendin û boçûneke materyalîst bikin. 
Bi vî rengî, armanca me dabînkirina argûmanan e ji bo çespandina 
bingehê wê yê îdealîst. 


Şîroveyên li ser bingehekî sosyalîst 


Hemû sîstemên felsefî meylên xwe yên li ser meseleya hebûnê li dor 
du boçûnan rave kirine. Ev her du boçûn îdealîzm û materyalîzm in. 
Wate, bingehê boçûnekê an xwe dispêre materyalîzmê an jî îdealîzmê. 
Îdealîzm hebûnê bi giştî bi vî rengî rave dike: “Navê wan hemû sîstem 
û boçûnên felsefî ku şiûra di bin her şiklî de li gor madeyê wek 
yekemîn, bingehî û diyarker dihesibîne...” (Buhar,kosing,!\134:)1e). 
Wê çaxê, ji bo îdealîzmê, bingehê hebûnê “îde” an jî şiûr e. Di 
materyalîzmê de, ku rast li dijî van boçûnên îdealîst e, bingehê hebûnê 
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made ye. Pênaseya ferhengî ya materyalîzmê dê meseleyê rontir bikè, 
lewre bi ya Buhr & Kosing (1144: YY)  materyalîzm, “di felsefeyê 
de meyla serekî ya li dijî îdealîzmê... Berevajî îdealîzmê, di 
materyalîzmê de, made li gor şiûrê yekemî, bingehî û diyarker e; 
lewma materyalizm, hemû ew meylên ku kêşeyên felsefî bi 
têgihiştineke madeger lêk didin di nav xwe de dihewîne” 
(Buhar,kosing,1 114:1). Melûm e ku divê bingeheke Mem û Zînê ya 
felsefî hebe. Ew jî yek ji van her du boçûnên bingehî ye, wate, ew 
bingeh an made ye an jî şiûr e. 


Izedîn Mistefa Resûl (Y +Y), ku hêj jî li ser Mem û Zînê bisporê herî 
şareza tê qebûlkirin, di wî beşê kitêba xwe de ya bi serenavê 
“Perspektîfa komelgeyî li bal Xanî”, bi têgihiştineke materyalîst 
şîroveyên xwe lê kirine. Bi ya wî, aşkera ye ku Xanî cudatiya di 
navbera çînên komelgeyî de di qalibê berhema xwe de bi cih kiriye. 
Ev cudatî car di çarçoveya kedkar-dewlemend de û car bi rengê 
bindest-rêveber xwe nîşan daye. Yanî, bi ya wî Xanî xwediyê 
helwêsteke çînî ye. Vê helwêsta wî kiriye ku ew rêza xwe digel çîna 
kedkar bigire. Resûl diyar dike ku “hindek tespîtên Xanî, dişibin wê 
gotara ûtopîk ya di teswîrên sade yên wan şairan de ku dixwazin 
cudatiya çînî rakin û sosyalîzmê ava  bikin.”(Mustefa 
Resûl,Y*+Y:\*.). ۱ 


Diyar e ev hewlên Resûlî bala xwendevan û lêkolînan kêşaye, çunku 
em dibînin bûye armanca hindek rexneyan. Bo nimûne, Alan )۰ a) 
dibêje ku Resûl, bi tenê piştî rûpela dusedê ji kitêba xwe vedigere ser 
lêkdana layê mîstîk ê Mem û Zînê û dibêje ku “berî wê, mixabin bi 
îspatkirina gelperweriya Xanî û destpêka fikra kurdî ya sosyalîst mijûl 
e”(Alan,Y**:YY-Yt). Resûl nîvê kitêba xwe terxan dike bo danîna 
nêzîkatiyê digel feraseta diyalektîk. Axirî êdî li ber nezera Resûlî, 
Xanî di meseleya tehlîla çînî de xwediyê helwêsteke pir aşkera ye. 
Digel vê yekê jî, Resûl gelek caran diyar dike ku Xanî li ser 
baweriyeke îslamî ye û xwediyê ruhekî tesewwûf-perwer e. Bi taybetî, 
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berev dawiya xebata xwe, bi serenavên wekî tesewwûf, eşqa xudayî û 
şerîat aliyên tesewwûfî yên berhemê teslîm dike. 


Ehmedê Xanî di edebiyatê de bi taybetî di çeşnê mesnewiyê de 
munaqeşeyeke siyasî û komelgeyî .daye ber xwe û şexs û zumreyên 
siyasî jî xistine nav vê munaqeşeyê. Armanca wî bi vê munaqeşeyê, 
avakirina komelgeyeke îdeal e. Xanî dîtiye ku di nav gelên cîran de 
heta çi dereceyê mêtinkariyeke mirovî heye; herwiha, têgihiştiye ku li 
ba wan faydexwazî û şkestên exlaqî bûne sebebê pêkhatina şêlûbêla 
komelgeya bêedalet. Digel van hemiyan, bertengiya azadiyên ferdî û 
komelgeyî kiriye ku Xanî berê xwe bide duristkirina komelgeyeke 
îdeal. Tehlîlên wî yên komelgeyî eks û sîtava dubendiyên çînî nîne, 
belku hewla pêkgehandina tebeqên komelgeyê ye. Lewre divê nehê 
jibîrkirin ku Xanî ji zumreyeke perwerî û bijare tê. Xaniyê roşinbîrê 
bijare, ji helwêsta layengîriya fikra çînî zêdetir, nêzîkî fikra peymana 
komelgeyî ye. Resûl vê peymana komelgeyî na, lê peymana çînî qebûl 
dike: “Xaniyê ku li gelek cihan sofî, mela, feqîr û paşa jêk cuda 
dikirin, di daweta Sitî û Tacdînî de wan digihîne ba hev da ku qet nebe 
di meseleyên jêkhezkirin û evînê de bikarin bi hev re bin” (Mustefa 
165, ۲ ۰۰۷:۱۲۷(۰ 


Dîsa H. Memê ku derheqê Ehmedê Xanî de xebatên serincrakêş 
dike, serincê dide ser layenên îdealîst û herwiha materyalîst ên feraset 
û fikriyata Xanî û îdia dike ku di Mem û Zînê de layê materyalîst ê 
Xanî zal e. H. Mem wê fikra xwe bi vî rengî derdibirre: “Wi (Xanî) 
îfade kirîye ku hêmanên zid tevlihev in. Digel ku naveroka felsefeya 
Xanî wekî fikra ramanwerên Aristo, Kant, Descartes îdealîzmî û 
materyalîzmî xuya dike jî, alîyê wî yê materyalî zêdetir giran e. Ew 
alîgirê determînîzmê ye û bi dîyalektê ve girêdayî ye. Encama bûyeran 
realîteyên hêzê yên zidan tayîn dikin. Dîtina encamê bi ceribandinê 
pêk tê”(Mem,Y*+éf:\*+:). H. Mem di tespîtên xwe de wêdetir diçe û 
Xanîyî wekî ramanwerekî materyalîst destnîşan dike û heyraniya xwe 
ya bo Xanî li ser materyalîstiya wî derdibirre; lewre H. Mem diyar 
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dike ku “dema ku mirov li çax û mercên Xanî difikire, mirov heyran : 
dimîne Xanî jî daringperest (materyalîst) e. Li gorî wî, sedema | 


cudahîyan destpêka afirandina madeyan e. Ew dijberîya madeyan û 


afrînerê wan ji serî de qebûl dike. Lê belê li gorî wî mirov ji alîyê aqil ` 


ve tam serbixwe ye. Ji dijberî û nakokîbûna wan encamên derdixe” 
”(Mem,Y REZA £9). 


Bi qenaeta me, ne durist e ku Xanî bi materyalîzmê ve tehlîl bikin û 
di vê çarçoveyê de profîla ramanwerekî materyalîst bidinê. Bêguman 


neheqî ye ku lêkolîner rabin ji Mem û Zînê, an jî ji hindek beşên wê, ۰ 
wate û şîroveyên li jêr xizmeta îdeolojiya xwe derxin û herwiha ji bo : 
hindek rewtên felsefî referansan jê durist bikin. Diyar e ev endîşeya : 
duristkirina referansan bo rewtên modern, bi taybetî bo Marksîzmê, 


rengê modeyê girtiye. Du nimûneyên ku Remezan Alan dide vê 
rexneya me piştrast dikin. Ji wan ya yekem, boçûna Faîk Bulutî ye, ku ; 
bi ya wî Xanî tehlîla komelgeya kurdî li ser esasekî materyalîst dike û 
“di wan çatarêyan de gelek caran îdia dike ku Xanî hem materyalîst ei 
û hem ji wekî marksistan di nav xweza û civakê de bi gelek caran. 
yekîtiya tezadan keşif kiriye. Li gor wî, dema Xanî derbarê rewşa 
kurdan de pirsên vir de wê de ji îradeya îlahî dike, Ala 
e.”(Alan,Y + *:)4-e.), 


Nimûneya duyem rewşa wan kesan e ku hewl didin layen 0 
meseleyên wê serdemê di nav hidûdên çarçoveya têgehî ya ۵ 
de lêk bidin û pê rave bikin. Alan, derbarê M. Ayhanê yek ji wan 
kesan de diyar dike ku “... Navê beşeke pirtûka wî her tiştî eşkere: 
dike: Emekçi Aydın Ehmedê Kanide Devrim Düşüncesi ve Mem û. 
Zîn'de Kürdistan'ın Alt ve Üst Yapı Kurumları. Yanê Di Rewşenbîrê, 
Kedkar Ehmedê Xanî de Fikra Şoreşê û di Mem û Zînê de Seresazî û û 
Binesaziya Kurdistan” (Alan,Y + +û:YY-Yé4). 


Heke em bixwazin Xanî di bin banê fikr û rewtekê de bi cih bikin, 
lazim e vî tiştî li ser esasê qebûlên Xanî bi xwe bikin. Xanî qebûlên! 
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xwe di ser û dawiya mesnewiyê de bi rengekî aşkera diyar dike, wan 
bi argumanên tesewwûfî qewî dike û herwiha bi navê Xwedê dest pê 
dike û bi heman rengî jî bi digihîne dawiyê. Qencî û edaleta mutleq a 
Xwedê, argumanên serekî yên felsefeya wî ne. Em bawer dikin ku 
rasttir e ku bingehên têgihiştina hebûnê li bal Xanî, di nav çarçoveya 
felsefeya Îslamê de û bi boçûneke tesewwûfî bêne lêkdan û ravekirin. 
Ji ber ku her wekî gelek şîrovekarên wî jî diçespînin, îmkan nîne ku 
mutesewwifiya Xanî bê înkarkirin. Lewma heke me qebûl be ku Xanî 
sofî ye, hingî em dikarin bêjin ku. wî di ravekirin û têgihiştina hebûnê 
de bingeh li ser pêwendiya Xwedê-alem danaye. Di wê bareyê de, 
Demirli )۲۰۰۸:۱۷۶( dibêje ku “li bal Sofiyan, di navenda têgihiştina 
hebûnê de Xwedê heye û ew fikr li ser şîroveyeke pêwendiya Xwedê- 
alem ava ye. Ev şîrove, alemê û meseleya afirînê bi Xwedê ve dispêre 
û li gor wê, ew pêwendî bi nasîna Xwedê çêdibe bi rêya nasîna 
dinyayê û bi wateya berteng bi rêya nasîna nefsa xwe di çarçoveya 
pêwendiyeke sebebiyetê de ku îmkanê dide bidestxistina zanyariyan 
derbarê Xwedê de(demirli,Y < “A: NY). 


Fikra tesewwûfî ya di mesnewiya Xanî de nîşan dide ku ew 
mesnewiyeke mîstîk e. Lê belê, tê heye ku hizreke bi tenê li ser 
esasekî mîstîk bibe sebebê wê hindê ku temayên Mem û Zînê yên 
komelayetî û siyasî feramoş bikin. Bo Remezan Alanî, şûnpêyên 
tesewwûfê yên digel Xanî bes in ku mirov Mem û Zînê bi 
mesnewiyeke mîstîk bizanin, lewre nivîskar dibêje ku “Mem û Zîn ji 
aliyê qalib ve, cureyekî dewra xwe ye. Sadiqî hemû taybetiyên 
mesnewiyê ye: Girîzgeha wê bi tevhîd, mûnacad, na'd, medhiye û 
sebebê nezma kitêbê pêkhatiye. Her çiqas di medhiyeyê de pesnekî 
adetî tunebe jî, di şûna wê de rewşa kurdan a demê vegotibe jî û bi vê 
vegotinê pêlekê rakiribe jî, dîsa ji tradîsyonê bi temamî veneqetiyaye, 
ew pêla rabûyî, mesela bi pesnê Mîr daketiye. Beşa axaza qiseyê, eşqa 
beşerî ya ku merhale bi merhale ber bi ya îlahî ve kemiliye, ji xwe re 
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kiriye mijar. Û xetîme jî wekî hemû mesnewiyan bi daxwaza efûya: 
qusûran qediyaye...”(Alan,Y + ۰1:14-0۰). 


Me berê jî got ku em muwafiq in digel fikra hebûna layenê mîstîk ê: 
Mem û Zînê. Lewma qayde ye em munaqeşeya xwe bi têgihiştina 
têgeha hebûnê li bal Xanî pêdatir bibin. 


Xanî ramanwerekî felsefeya Îslamê ye. Wekî peyrewê Îbnû’l-Arabî,. 
Xanî li ser du layenên hebûnê radiweste. Ev herdu layen, bûnewerê' 
îcbarî û yê mumkin e. Demirli (Y + +^) vê meseleyê wiha ron dike: “ Di: 
esasê hizra Îbnû’l-Arabîde hemû tişt xwe dispêre serekaniya îlahî. Ev; 
xal di fikra Îbnû’l-Arabî de girîng e. Lewre Îbnû'l-Arabî û peyrewên 
wî, bûnewerê bi yek dizanin û li ser du layenên wê radiwestin. Di vî 
halî de cudatî divê di navên îlahî de hebe. Bi ya Îbnû’l-Arabî, cudatiya: 
di tiştî de tê dîtin, ji dijberiya di navbera navên îlahî de 
ye(demirli,Y + *^:):). 

Ev beytên Xanî ku li ser bûnewer ۵ afirênê ne, nîşanên wê hizrê ne. 


Serekaniya jiyanî ya hemû bûneweran an jî aferîdeyan xwe dispêre: 
layenê yekem ê bûnewerê, yanî bûnewerê îcbarî (Ellah). i 


Cîhan û mirov, her tiştên xuya 


Her afrîdeyên ji bilî Xweda 


Hemyan bi te ye jîn û derbarî 
Xwedayê jîna xuya û veşarî(Dost,Y + ۰۸:1۸). 


Ji ber vê hindê palpişt û bingehê wê hindê nîne ku yek rabe bi tenê ji 
ber ku Xanî prensîbên zid bi kar anîne, şîroveyeke materyalîst bide. 
fikrên Xanî. Reng e hewla têgihiştina Xanîyî di çarçoveya fikra 
Wehdet-î Wucûd de, ku ramana ravekirina bûnewerê ye li bal 
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fîlozofên Îslamê, meqbûltir be, نز‎ ber ku wê çaxê em dikarin wî wekî 
xelekeke silsileya fikrî ya Farabî û Îbnû’l-Arabî bibînin. “Wehdet-î 
Wucûd bi şiklê herî sade wiha tê terîfkirin: hisêbkirina mumkin û 
îcbariyê wekî du layenên wê bi rêya hisêbkirina bûnewerê wekî yek û 
bêyî ku di nav layenên wê yên îcbarî û mumkin de bê jihevkirin. 
Pênaseya herî rast a Wehdet-î Wucûdê ev e. Her ev pênase rê dide 
têgihiştina rexneyên sebaret bi têgehê bi xwe jî. Ev pênase rê dide 
awêrkirin/wawartina têgeha Wehdet-î Wucûdê ji hizrên pê re 
pêwendîdar. Lewre hizra metafîzîk a fîlozofên Îslamê ew e ku 
bûnewerê wekî têgeheke aşkera ya di zihnê mirovî de bigirin û bi xêra 
wê bûnewerên mumkin destnîşan bikin”(demirli,Y + +4^:19£). Li dor vê 
pênase û raveyê mirov dikare raveya metafîzîk a hizra Wehdet-î 
Wucûdê li bal Xanî di beytên jêrî de bibîne: 


Te evqase tişt dan xuyakirin 


Ev tiştên ciwan te peyda kirin 


Te her tişt peyda kir ji nebûnê 
Te ew bê bingeh anîn hebûnê (Dost,Y + :^:)^). 


Di beyta yekem de, tê ravekirin bê ka çawa tiştên qabilî-hebûn 
(tiştên diyar), ku hêmana duyem a Wehdet-î Wucûdê ye, digel yê 
hebûna wî îcbarî (Ellah) dibe bûnewer. Wate, sebebê hebûna tişt û 
madeyê tişt bi xwe nîne belku bûnewerê îcbarî (Ellah) ye ku jixwe 
sebebê hebûna wê ye. Li vir, bi pêçevane digel feraseta materyalîst, 
Xanî, xwe naspêre tiştî, belku ji bo wî xal û palpişta xwespartinê, 
xwedê an jî îradeya xwedê ye ku ew bûnewerê peyda û laşdar dike. Di 
beyta duyem de jî bi rêya bikaranîna têgehên ontolojîk (wekî 
hebûn/nebûn) hewla çespandina Wehdet-î Wucûdê diyar e. Li vir, 
hatina tiştî ji nebûnê bo hebûnê, made an jî tiştekî din nîne, belku 
hebûn bi xwe ye. Bi taybetî, meseleya bingehê ku di tebîetê tiştî de ye, 
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bi rengekî ontolojîk li derveyî nîqaşê dihêle. Ji bo Xanî wucûda tiştî 
hewceyî bingeh û binetarekê nîne, yanî çêbûn û wucûd bi xêra tişt an 
jî cismekê nîne. Xulase, bûnewerê îcbarî dibe yek digel tiştên ku 
afirandine. Ev yekîtî, di kelepûrê Xanî yê fikrî de Wehdet-î Wucûd bi 
xwe ye. 


Feraseta hebûnê ya li ser esasê Wehdet-î Wucûdê ji bo raveyan xwe 
dispêre felsefeya exlaqê. Jixwe Xanî jî mîna gelek fîlozofên şerqî: û 
xerbî, mirovî wekî bûnewerekî exlaqî dizane. 


Bingehê Îdealîzma Exlaqî li ba Xanî 


Xanî, di nav çeperên cîhanbîniya xwe de, ji bo ravekirina diyardeyên 
komelayetî û siyasî feraseta îdealîzmê bi bingeh dizane û bi 
argumanên îdealîst hewl dide li ser wê bingehê pêda biçe. Xasyetên 
exlaqî ku Xanî dixwaze di zumreya rêveber de bibîne, ku di beytên li 
jêr de diyar in, ji wan nimûneyên serekî ne. Lewre, ji bo Xanî armanca 
serekî ew e ku bi rêya xasyetên exlaqî sî û sîtava vîna xwedayî. û û 
îdeaya çakiya mutleq li ser dinyayê bibîne. An jî bi gotineke din, li ba 
wî hewla gihiştina bi insan-i kamil serdest e. Insan-i kamil di tesewûfê 
de bi vî rengî diyar dibe: “tenê bi çakkirina exlaqî mumkin e ku mirov 
bi rêya xwedûrxistina ji hebûna xwe bigihe zanyariya rast a derheqê 
xwe û alemê de. Piştî yekem hereketên zuhd û cizbê, gava tesewuf li 
dû meşruiyetekê bû di nav zanistên islami de, kamilbûna exlaqî wekî 
meydan destnîşan kiribû. Tenya meydana ku tesewuf pê re bête 
yekkirin an jî tê de binecih bibe, warê exlaq e û ev yek hîç neguhoriye. 
Li rexê din jî, bicihbûna tesewufê di nav meydana exlaqê de, hemû 
sûfiyan li jêr heman pênaseyê digihîne yek. Taybetiya ku sûfiyî dike 
sûfî, helwêsta wî ya derheqê exlaqê de û rêbaza wî ya pêşxistina 
exlaqê ye” (demirli,Y + »^:Y^5). ۱ 


EA! 


Li vir, mirov dikare ji perspektîfeke tesewufî re hewla gihiştina bi 
mirov û komelgeya azad bibîne li ba Xanî. Di vê hewlê de armanca wî 
ya yekem zumreya rêveberan e. 


Fikra Xanî ew e ku geşedan û bayexpêdaneke edebî dê bi rêya 
lêxwedanbûna hakim û rêveberên xwedan-xasyetên exlaqî mumkin 
bibe. Diyar e Xanî li vir mesûliyetekê dispêre şaneyên mîr û hakiman 
lê digel vê mesûliyetê jî wazê ji wan naîne û ji wan bêhêvî nîne. Bi 
rengekî paradoksî, digel ku wazê ji mîr û hakiman naîne, wekî 
musebbibên bedbextî û bedhaliya Kurdan jî wan destnîşan dike. 


Eger ku şerm e bindestiya wan 
Şerm e bo kesên bi nav û nîşan (Dost, Y * *^:Y“) 


Wan rêveberan, xasyetên xwe yên exlaqî yên wekî dîndarî, nezaket, 
camêrî û dilêrî berdan, û dûr ketin ji çakiya exlaqî. Gava Xanî 
rexneyeke exlaqî li zumreya rêveberên çaxa xwe digire, xasyet û 
serfiraziyên pêşiyên wan bi bîr tîne. Lewma reng e nakokbar nebe ku 
em li dijî gotara sosyalîst bibêjin ku dubendiyeke diyalektîk a bindest- 
serdest nebûye, belku bi pêçevane, helwêsta wî li ser esasê spartina 
mesûliyetên exlaqî li rêveberan pêk hatiye. Xanî di beytên jêrîn de, 
wesfên exlaqî yên ku divê li ba rêveberan hebin bi vî rengî derdibirre: 


Eger hebûya me yeki xweşmêr 


Zimanşêrin û hem ji ciwanmêr 


Next û qelenê dinê ye bexşin 


Comerdî û nazikî ne, kabîn 
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Min bi zanebûn ji dinê pirsî‏ 
Qelenê te çî? Got: Serbilindî (Dost,Y < +^:Y')‏ 


Dîsa di van beytan de ku pesnê Mîrê Botanê dide, xasyetên exlaqî 
(camêrî, zanayî, dilêrî) wiha rêz dike: 


Çavdestê comerdiya wî Hatem 


Têkçûyî dilêrîya wî Rustem 


Ji serfirazî, comerdîya wî 


Comerdîya Hatem ma li dawî 


Hişmendî rêk û pêkî, huner 
Comerdî û hem zanîn û hem şer (Dost, + :^:e') ۱ 


Xaniyê ku peyrewê fikra felsefeya îdealîst a Platonî ye, bi dîdeke 
cudatir ji Platonî, sebaret bi çakiya exlaqî pirsên taze dike. Bi ya wî, 
nirxên exlaqî yên komelgeyê dûr ketine ji çakiya mutleq. Sebebê wê 
têgihiştina xerab a li ser nirxên exlaqî, ne di ya îdeal de ye, belku di 
pratîkên jiyana komelgeyî de ye. Tam li ser vê xalê Xanî xwedanê 
têgihiştineke cuda ye ji Platonî. Lewre li ba Platonî, çakî û bediya ۳ 
ne li derve belku di 106216 bi xwe de ye. 


Di vê çarçoveyê de Xanî bi şert û mercên komelgeya xwe ; û 
averêbûn û şêwiyana nirxî ya xelkê xwe ve dest pê dike. Xanî serê 
pêşî girîft û kêşeyên miletê xwe di dîmenê kêşayî de dane pêş. Diyar e 
rewşa gelê kurd û dîmenê şertên wê çaxê, kiriye ku Xanî pirsên li ser 
nirxên komelgeya xwe di nav dînamîkên komelgeya xwe de bigerre. 
Bi ya wî, heke Kurd digel xelk û împeretoriyên herêmê xweşhal 
nebin, ev yek bêtir ji ber dûrketina Kurdan e ji nirxên îdeal ên exlaqî. 


ott 


Lewma ji bo pêkhatina başiyeke komelgeyî lazim e ev nirx jinûve 
bêne terîfkirin. 


Netîce 


Tê heye ku Xanî di mesnewiyê de, wekî ku feraseta materyalîst îdia 
dike, bi uslûbeke diyalektîk nivîsîbe. Belam herwekî ku ev yek nabe 
delîlê materyalîstiya wî, wisa jî nabe bingehek bo felsefeya zal di 
Mem û Zînê de. Bi pêy heman mentiqê ye ku fîlozofên wekî Platon, 
Hegel, Kant û Farabî nabin materyalîst. 


Ji ber klasîkbûna Mem û Zînê, em mecbûr in wê bi kelepûrê 
muşterek bizanin. Bêguman, her kesê ku bala xwe dide ser kelepûrê 
muşterek xwedanê mafê şîroveyê ye. Lê belê lêkdana meseleyê bi 
endîşeyên îdeolojîk an jî destnîşankirina wê wekî bingeh bo 
îdeolojiyan, dûr e ji her çi niyetpakiyekê. Diyar e li rûyê 
paradîgmayên fikrî, nakokiyên mezin hene di wan hewlan de ku Mem 
û Zînê dikin tehlîleke dubendiyên çînî, xasma yên ku wê nêzîkî 
materyalîzmê, anku girîngtirîn argumana ramana felsefeya sosyalîst 
dikin. Girîngtirîn referansa Xanî Wehdet-î wucûd e. Diyar e gelek 
bikelktir e ku em ji qebûlên Xanî bi rê bikevin da ku tehlîlên 
pêbawertir bi dest me ve bên. Ji hemiyan pêştir jî, fikra ku divê bê 
qebûlkirin ew e ku Xanî ramanwerekî felsefeya îslamê ye. Piştî vê 
qebûlê, referansên din ên mesnewiyê bi xwe dê derkevine mexderê. 


Serqise, gava em Mem û Zînê di nav çarçoveya wê ya tekmîl de lêk 
bidin, em dibînin ku ew fikr tê de serdest e ku mirov wekî bûnewerekî 
exlaqî hatiye û çareserkirina kêşeyên komelgeyî jî bi tenê dê bi rêya 
pirs û rapirsînên exlaqî mumkin bibe. 
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Di Pêkanîna Pênas da Pirsa Heyînî ya Wargeha Wêjeya 
Kurd 
Dr.Yaşar Abdûlselamoqlu * 


Kurte : 


Di vê nivîsê de wêje wek wargeha pênas tê nirxandin û armanca me 
têgihiştina guhartoyên girêdan û pêywendîyên kanona edebîyatê bi 
dîskûrsa pênasê ve ye. Gotar, hebûna wêjeya kurdî di nav çarçoveya 
têgehên dijber; merkez-kênar de qebil dike û wek wilo jî, pirsên 
opozîsyonel wek merkez-kenar, qanon û dîskursa wêjeyî yekser wek 
pirsgirêkên pênasê dipejirîne. Cudatîya di navbera aîdîyet û pênas tê 
kirin, û wek lêgerîna pirsgirêkê; kurd di parastina dilsozîya aîdîyete de 
wêjeyeke zargotinî ya bêhempa afirandine, lê di warê pêkanîna pênas 
de ji ber problemên sereke yên wêjeya kurd, qels mane, di nav sînorên 
opozîsyonel de her di nav kriza xwe pênasandînî de dîtine. 


Têgehên sereke yên tên bikaranîn 


Di vê xebate de, têgehên mifteyî; wêje û nasname, dîskursa pênasî 
ya opozîsyonên dualîstîk, kanon, êdinbûn, merkez û kenar in. 


* Unîversîteya Sofîa . Navenda Ziman û Kulturên Rojhilat 


بەشى لاتین 
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Pirsgirêkên wêje û ya pênasa kurdî di lêkolîn û jîyana akademîk de, 
wek wareke ku derdoreke teng eleqeder dike, tê dîtin, û wek: 
“perîferî”, bi gotina Xanî, wek “Kênar”, an “çîya” paşguh tê xistin. 
Tercîhên wêjeya serdest wê her tim îxmal dikin. Di dema klasîk de, 
dîdara hakîm a merkezê, wêje wek yekpare dîtine, ango, her rûdawên; 
wêjeyî wek rengeke yekpare a wêjeya klasîk hesibandine. Hertişt: 
tabîyê yekparetîya îlahî ye, “rengên xwecîh” an “ji rêderketî” an jî: 
“bêqiymet” in. Ji ber ku, lêkolîner hertim di du “Vebêj an Çîrokên: 
Gewre” de ne, û hertişt di sîya vê Çîroka Mezin de versîyoneke. 
teqlîtkar an xerabbuyî ye. Prensîpa kanonî yan ji “rastîya” wê, 
xûsûsîyeta tradîtsiyonalî ya kûltûrên rojhilatî tayîn dikin, Invarîyanta; 
kûltûra tradîtsîyonalî du alîyen wê henin; sînkronî (avaya kûltûra: 
tradîtsiyonalî) û dîaxronî (avaya transmîsyona wê).“Di danûstanên 
sînkronî de sîstema kûltûra tradîtsîyonalî xwe wek yekitiyeke 
hîyerarşîkî yê organîk dide xuyakirin.” Metnên ku di sosyûma heyî de: 
bikartên tev di dora qanûna olî de kom dibin (Bûdayî, Konfûçyusî, 
Vedî, İslamî û hwd.) yê ku di rola xwe yê merkezeke taybetî de 
sîstemeke ruhani ya wê kûltûr u wêjeyê tayîn dike. ! 


Di wan salên dawîn de, di merkezên lêkolinên Rojhilatnasiyê de, her 
diçe zêdetir metoda tîpolojîk tê bikaranîn. Di saya wê de çawa ku 
taybetîyên cihanî ya kûltûrî, her weha tîpên wan yên cûda yên ku bi 
heyama dîrokî û herêma etno-kûltûrî ve girêdayîne tên tespîtkirin. i 


Çi mixabin, di lekolînên wêjeyî û kurdolojîk de metoda 
miqayesekirin a bi wêjeyên din nayên kirin. Pircaran, ew di çarçova: 
tîpolojîya wêjeyekê de tê hesibandin, taybetmendîyên wê nayên 
zelalkirin, yan jî, yekser wêje an kultura kurdî di xwe de girtî tên 
lekolandin. Metodolojîyeke esensîyalîst tê bikaranîn. Wêjeya dema 
klasîk a kurdî bêmiqeyesekirina bi wêjeya farsî u bi yên din nikare bê 
zelalkirin. 


Bêguman, gava ku li ser wêjeya klasîk tê axaftin, divê em 
Tîpolojîyeke wêjeyeke klasîk bînin berçav ku ew ji bo cîvakên 
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misilman wekhev e. Di vê de Qur’an Pirtûka Sereke û çavkanîya 
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metnên qanonik a wêje ye. Ango, wêje bi vatinîyeke tesvîr û 
şîrovekirin a bingehîn a olî ye. 


Lê, li vir, divê bêgotin ku çêbuna qanona îlahî a wêjeya kurdî ji ên 
erebî û farisî derengtir maye û lewra ne di merkezê de, lê her di 
Kênarê de xwe hestkiriye. Wêjeya kurdî ya klasîk di navbera wêjeya 
gelerî ya kurdî û ya wêjeya klasîk a îslamî de digere. Sembol, hema, 
mana, mecaz, heqîqet hem pir xezayi, dinyayi, hem ji metafizik u 
ruhani ne. Çêbuna Wêjeya neteweyî hertim di nav wêjeya qanona îlahî 
de dest pê dike, pircaran sembol, hêma, mana û mecazên wê bikartîne. 
Lewra, di wêjeya kurdî de Xanî hem di çarçovaya qanona îlahî ya 
klasîk de ye, hem ji wek pêşengê destpêkirina qanona neteweyî ya 
kurd e. Pênasa neteweyî, di destpêkê xwe de ji hedê xwe zêdetir, 
pênaseke tesawirî ye. Berê her tiştî di ziman de tê honandin. Ew kirde, 
ew sûbje û pênasa dema modern a ku me qala wê kir, di heyama 
neteweyi de, xwe di beranberkirina bi nasnameyên êdinan de, di 
neynîka êdinan de dihonîne. Lê, di beranberkirinê de pircaran tê dîtin 
ku “tiştek kêm dimîne”, “tiştek ne wek ê xelqe ye”, lewra di vê demê 
de, hingê, pênas ne “jixwe ber ve tê famkirin”, ne tişteki weka 
danîneneke tradîsyonel ji demên berê ye, ango ne wek aîdîyetê ye, 
hingê ew tê xeyalkirin, divê bê gotin ku takekes êdî di avakirina 
pênasa xwe bi xwe de çalak e. Lewra, modernîte, wek çalakbûna kirde 
ango takekes ji tê binavkirin. Wa ye, girêdana organîk a pênas bi ya 
wêjeyî re, yê ku wek hewcedarîyeke sosyolojîk vê ferz dike, li vir e. 
Jîyan êdî di peyva helbestîn, di pexşana peyvê de diqewime, ew 
rêzkirineke nik rastî ye, çawa ku Heîdeger hez dike her li ser helbestên 
Hoderlîn dibêje; “Ew tiştên ku dimînin, wan ji şaîr çêdikin. Berhema 
hûnerî - biqasî ku vekirina asoyên dîrokî yên çarennûsê ye, ew dibe 
bingeh avêtinek bo doza rastîyê. Ango ew çalakîyek digel ê ku 
dinyayeke dîrokî û yê .kûltûrî xwe serrast dike, di yê ku 
“mirovayîyeke” dîrokî ya taybetmend, xetên taybetî yên ezmûna xwe 
li ser dinyayê dibîne, ew di wêjeya neteweyî de di peyvê de tê çêkirin. 
Lewra qewimandinên di peyvê de, di zimên de qewimandinên 
realîteyê ne. Bi gotina Heîdeger Dasîen her xwe avetineke li asoya 
zimên e. Di heyînê de rastî diqewime, bi rêya ziman diqewime. 
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به‌شی لاتین 
Pênas‏ 


Beri ku qal pênasa bê kirin, ez dixwazim di navbera pênas û aîdîyetê 
de cudatîyek bikim. Bi ya min pênas di dema neteweyetîye de dest pê 
dike, serdest dibe, berê wê de aîdîyet heye. 


Her wêje wargeha avakirina pênas e. Lêgerina xwe naskirine wek 
çavkaniya wêje kare bê hesibandın. Pênas du aliyen wê henin; yê real 
u yê mixeyali. Wêjeyên bijarte di demên kriz an pirsgirêkên Pênasi de 
hatine afirandin. Wêje, pirsgirêkên pênasi yên real kompense dike, wê 
bi rêyên huneri teva dike. Pênas vektoreke retrospektîv e - û di her du 
hal de jî tradîtsîyon xwe wek avayeke îroya porblematîzebûyî de 
dibîne. An pênas têgeheke krîzê ye, ew di qada problematîk a 
nelihevhatinan de xwe digihîne. Benedîct Anderson, yê ku nîşan dide 
ku pênas li ser esasên awayeke xeyalî ya neteweyî hatine çêkirin, wêje 
û qanona wê jî wek perçeyên sereke ya wê dîyar dike. Diskursa pênas 
ê hunermendê heye û ew hewl dide tesawira xwe ya pênasînî bike ya 
rastîn. “Cudatir ji pisporê zanîstê, danerê wêjeyê, xwedî derfeteke ku 
rengên cuda pêk bîne, bi dem û warê ve “bileyize”, herweha ew kare 
hezarûyek fêlbazîyan di hewldana bidestxistina bersîvên pirsa “kî me 
ez?” de bikartîne. Tu pênas nikare, bê wan her du aliyên xwe ve têkuz 
be; ji bo her pênas, bi taybetî, di dema modernîteyê de konsepta ji 
aliyê xwe pê nasandinan ve pênas ne bi tenê ew e ku di rabirdû de 
maye, lê herî hindik ewqas jî ew potansîyela dînamîk a xwe ji nû ve 
avakirinê ye; ango bi rêya mixeyalîte, ramandin, îmajînasyonê. Li gor 
vê mixeyalîteyê pêwîstîya xwe avakirina pênasî heye, ji ber ku, ew di 
nav krîzê de ye. Ew nikare pêwîstîya kesên ku xwe pê didin nasandin, 
bide. Wa ye, bi vî ve wêje dibe wargeha sereke a ku em dixwazin ew 
pênasa ku dile me pê re ye, wê avakin. Dîskûrsa wêjeyî a pênasîn wer 
piştê demekî dibe perçeya real a pênasê. 


Pirsa Qanon - “Da çêbitin der dil tereb/Turk û Ecem, Rom a 
Ereb/Guh din bi qanûnê edeb!/Ser ah û kovan û keser.” 


Ez Qanonê wek danîna hin qeîdeyên binavkirî yên ku di Wo 
xwe de xeleqên bi berxwevekêş pêktînin, dibînim, ew “tiştê ku bi nifx 
e li gor wan qeîdeyan dipîve. Qanon berhemên ku ne di pêy wan 
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qeîdeyan de ne, der ê bi nirx de dihêle. Brûns dibêje ku, 12606, 
metnek a ku aîdê qanonê ye, li ser kesên ku hikmê wê dipejirînin de 
dibe xwedî desthilat.” Wateya qanonîkirin, binxetkirina otorîteya vê 
metnê di nav cîvata xwe de ye. (Brûns, ۱۹۸۶: té). Girîngîya van 
metnan ne bi tenê di naverokên wan de ye, dibe ku berê hertiştî, di 
bandora ku dikin de be. Mîletek kare li herderê cîhanê belav be, lê di 
saya pirtûkên vê qanonê de, pênasa wê nikare ji holê rabe. Herçendî, 
otorîteya wê nayê darizandin jî, şîrovekirin, hermenevtîkayê qanon li 
wargehên cuda, ji çarçova, kontekstên cuda re adapte dike û bi vî 
awayî wê hê bi xurttir dike. Qanon, yên ku wê bibîrtinin û didomînin, 
ango pey metnên wê de ne, peywendîyên wan bi civatê re meşrû û 
legîtîme dike. Di vê wateyê de, metnên qanonî ji bo miletekê, ji 
destûrê, ordîyê zêdetir, hebûna pênasa wê mîsoger dike, lewra ye, 
Cîzîrî, bi hesta dramatîk, wê wek Qewz binavkirîye, û gotîye; “bi 
Qewza Şîrazî tên”. 


Eger, em li gor Qurana îlahî binirxînin, qanon qeîdeyên îmanê ye, 
wateya norma heqîqetê ye ku hatîye bivahîkirin. Qanon, yasaya ku ji 
kesên ku lê bawerdikin re, şêwe û çawatiya tevgerînî pêş wan dike, ji 
wan re pîvan û standartan datîne. 


Qanonên wêjeyî otorîteya hîn metnan seqemgîr dikin, yê tê 
pejirandin, ji yê nayê pejirandin, yê wêjeyî , ji yê ne wêjeyî cuda 
dikin; kewneşopîyeke diparêzin, îroyê bi serkeftinên rabirdû ve 
girêdidin, alîkariya pêkanîn û parastina pênasa miletekê dikin, çîrokên 
miletekê di nav hîyerarşîyên bi dûzan de tesnîf dikin. Qanon, 
wargeheke textûal, metînî ya berdewamî ya îdeal a ku pênasa xwe 
têde pêyda bikê ye. 


Ji bo ku Qanon, likêr be, û kanîbe kar bike, pêwîstîya bi zimaneke 
“mirwarî” a ku Xanî qala wê dike hatibe avakirin, û xwedî hîn 
otorîteyên dehayîn ên avakar be. Ew avakarine, yên ku gîyana tev 
netewê derbirîn dikin. Dibe ku paradoks be, ew pircaran sînorên 
netewê derbas dibin, dibin nivîskarên cîhanî.  Cîhanîbûna wan, 
bêrovajî, rola qanonê bo pêkanîn û parastina pênas xerab nakin, ew 
cotrolî ji bo pênasê jî prestîjeke cîhanî dide. Pênasa herî ji xwe bi 
bawer ew e ku ji alîyê êdinan ve bi erînî tê pejirandin, cîhanîbûna 
metnên qanonîk ên bi vî awayî roleke wer jî dileyizin. 
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به‌شی لاتین 
Xwe Derkênarkirin weke ceribandina Pêkanîna Merkezê‏ 


Şahname - Tîpolojîya Aryan-Turan 


Şahnamê ne bi tenê metneke qanonîk ji bo edebîyata farsî ew 
herheva ji bo meyandina qanona klasîk a kurdî jî roleke mezin 
leyîstîye. Lehengên Şahname di wêjeya gelerî ya kurdî de gelek zindî 
ne. Dîkotomîyaya Turan û Aryan ji bo konsepteke pênasî ya kutd 
roleke mezin leyîstîye. Li vir dîskûrseke xurt a pênasîya îranî-kurdî 
heye. Ji xwe cara pêşîn qala koka etnîk a kurdî bi erînî di wêjeyê de 
Fîrdevsî dike û ew di Şerefnamê de hatîye pejirandin. Xanî jî 
domandîye; Her mêrekî wan bi bezlê Xatem/Her mîrekî wan bi 
rezmê Rustem/Bifikre ereb û heta we gurcan/Kurmancî ye bûye 
şubhê burcan. Wêjeya kurdî ya klasîk di destpêka xwe de ji Bo 
belavkirina têgihiştina îlahî hatîye holê. Lewra, di dema destpêkê de 
pênasa bi îtîbar a ku qanona wêjeyî ya klasîk wek dîskûrs belav dike 
pênasa oldar e, lewra tê gotin ku Baba Tahîrê Uryanî dibêje, ez kurd 
raketim, ereb hişyar bûm. Ereb li vir pênasa mûteber a îslamî ye. Lê, 
di dijberê pênasa bi îtîbar a îslamî de pênasên etnîk ên din cardin em 
dikarin bibêjin ku tên êdinkirin. Li vir pir balkeş e ku mirov ew 
dîapozîsyon a ku Fîrdevsî wek paradîgma daye; Turan-aryan, di 
wêjeya klasîk a kurdî ya dewra pêşîn de ji di asteke bin pênasa oldarî 
de likar e; tirk, moxol di wêjeya kurdî de wek tîr u zalîm tên înşakirin. 
Di dema pêşîn de rola qanona oldarî û ya muteber gelek mezin e, û di 
wê wêjeye de li ser kurdan ji dîskûrseke xurt a êdinkirinê heye. Eger, 
Fîrdevsî gotîbe ku Kurd ew cîwanmêrên ku Kawa ew xelaskiribû û ew 
şandîbû şaxan, dîskûrsa serdest a erebî digot ku ew ên li çîya ji 
zarokên cînan in. Ew şêwe dûrxistin li ser kurdan roleke mezin 
leyîstîye, ku pircaran, ew ji aliyê lêkolînvan ve berçav nayê girtin. 


Şahname ji bo avakirina pênas ên gelên Aryanî tîpolijîyeke pênasî 
ava dike; Aryan û Turan tîpolojîyeke îdeal e; ev herdu pênas eqsê hèv 
in û her wext di redkirina hev û du de ne. Ew redkirin ji demên 
kewnar ve wisa ye. Lehengên Aryani pozîtîv in, ên turanî -negatîv in, 


Ev tîpolojî di nav kurdan de roleke mezin dileyize. Rustemê Zal, 
Kawa, Cemşîd, Keyhusrew, Gurgîn... destanên epîk ên ku di malên 
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kurdan de bi hezaran salan di zimanê dengbêjan û yên şaîran de hatiye 
vegotin. 


Di warê esasên mîtolojîk u dîrokî yên pênasî de tu tişt bi qasî ew 
opozîsyona di Şahnamê de hatîye vegotin, girîngtir nînin. Di çarçava 
vê tîpolojîyê de kewneşopî pênasek “ji xwe ber ve tê zanîn” hatîye 
holê. 


Di wêjeya bi afirenerîya sereke ya kanona îslamîk de ev opozîsyon 
metamorfozek dijî. Pênasa bi îtîbar a ku di wêjeya klasîk de tê honan 
di dîkotomiya pênasîn a bawermend û yê nebawermend de ye. Pênas 
ne bi xezayîya tradîsyonel, lê bi rêya tercîha bawermendîyê tê bidest 
xistin. Ev kanon di taybetmendîyên nirx, sembol, leheng û mecareyên 
vegotinên pênasîn de gûhertinek çêdike. 


Xanî -lêgerîna navçe û qanoneke xwebûnê 


Xanî xwestîye ku di navbera qatên tekstê de yekwateyeka biseruber 
pêyda bike. Wî felsefîk metodolojîya xwe bi problema dualîzma 
mecazî-heqîqî bikaranîye, li hember qotkirina wan u dijberê hevkirina 
wan rawestîyaye. Yê ku wê qotkirinê dike, perçebûnek û alogîzm 
çêdike. Xanî, wê dualîzma mecazî-hûqîqî di pirsgirêka dîskûrsa 
nasnamê de ji bikaranîya. Bi têgihiştina wê metodolojîyê em dikarin 
pê ecêpmayî bimînin, çawa Xanî di heman wext de di metnekê de hem 
qanona îslamî, hem ji ya neteweyî bikaranîye. Dîskûrsa nasnameyî ya 
Xanî bi ya îslamî ve girêdayî ye, lê Xanî di nav teksta girêdayî bi 
Qoranê, qanona neteweyî ya wêjeyê bi derfetên we vê afirandîye. 


Pêkanîna pênaseke hevbeş bi tenê bi xweserîyên real a îro nepêkan 
e. Di rastîyê de, pir cudatîyên heyî karin pênasê ji hev dur bixin. 
Lewra, qanona wêje pêwîstîyeke bi tesawireke yekgir a li ser demên 
kewnar e. Tesawira wêjeyî û çîroka sereke a çêbûn u pêşketinê wek 
çavkanîyeke dewlemend avakarîya bingehîn a pênasê u pê re jî 
sedema hebûn û pêşketina wêjeyê ye. Çawa ku, di sedsala 11-an de 
tevî bi hemu ferqîyetên xwe ve girtina Şerefnamê Kurd u Kurdistanê 
wek yekpare u di bin pênaseke gelemper de îro yek ji metneke 
qanonîk a avakirina pênasa kurd de likêr e, herweha berê xwe dan a 
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dema kewnar ji fonksîyoneke wê ya biyekirini heye. Tesawur yekêmîn 
şêweye da ku çawa di ya zanîna rojane û ya dîrokî de mirovan 
hevgirêdana mirovên ku qet hev û du nedîtine, derheqa hev û du de 
tutişt nebihîstine de, çêdike. Pênas berhema tesawureke piralî ya bi vî. 
awayî 


Eger di dema klasîk de pêkanîna qanona wêje ya bi navçeyeke cuda 
nepêkan bu, ji ber ku navçeya cuda û qanoneke pêşketi ya wêjeya 
klasîk her car girêdayî bi pêşmerca sereke -ol an şîrovekirineke wê ya 
cuda ye, lê di dema hişa neteweyî de, hewldana xurt ji bo wê heye. Di 
dema nûjen de pênasa cuda a neteweyî çavkanî û wargeha meşrûîyeta. 
qanon e. Li vir ne pewîst e şair ji xeibê peyam werbigre, derd u êşên 
miletê, rewşa ne yeksane ya pênase kare bibe sedema sereke. 


Lewra, danûstandina wêjeya klasîk em dikarin di çarçoveya merkez- 
kênar de binêrin, lê ya dema nujen Likêrîya, fonksîyona qanona 
wêjeya neteweyî ya nûjen bi pêkanîna merkeza xwe u zewqa xwe ya 
estetîk a otonom, di hewldana xwe dan pejirandinê de ye. Ji alîyê 
pêkanîna pênas ji, eger ew kênara. Ger lulûyê mensur ji nezmê tu 
dixwazî/Wer ş“irê Melê bîn te bi Şîrazî çi hacet. Merkezek êdin a 
serdest be, asteng e li pêş pêkanîna pênasa kurdî a cuda. Lê, em 
dikarin, di wêjeyê de wek “kênar” wêjeya kurdên ku ew bi zimanê, em 
bibêjin bi tirkî afirandine, bihesibînin. 


Armanca wêje, pircaran ên din u xwe bi xwe îknakirina zîrektîya 
afirandina wêjeya neteweyî ye. Ev rewş di wêjeya Xanî de ewqas di 
pîleya bilind de yê ku, wî ji wî re handan dide ku ew bi vî re estetîka 
kênare çêdike. Safî şemirand foxwarê durdî manendê durê /lîsanê 
kurd/Da xelik nebêjin ko ekrad bêmerifet in/be es'l u ۵ 
in./Envayî mîle xudan kitêb in/Kirmanc tenê dibê hêsibin/Hem 
ehlî nezer nebên ku/Kurmanc 
Eşqî nekirin ji bo xwe armanc. Em li vir têdigehên ku ew handan di 
eslê xwe de problema pênas e. Motîvasyona dan nîşankirina xawêneya 
zîrektî ya kurdan ji bo hebûna wêje faktoreke avakar a sereke ye. Wek: 
wargeha pênasê ye ku têde were destnîşankirin ku ew ji êdinan kêmtir 
nîne, wêje heyîneke mezin a pênas e. Xanî -bi gotineke kurt û 


نخستین همایش بین) لمللی ادییات کردی 


kurmancî — bi xwekênarikirina xwe dewa avakirina navçeyeke wêjeyî 
ya nû dike. ...Bandora “xwekolonîkirin” di kulturên kênarê de ne bi 
tenê unîkal e, lê ew şîpaneya pêşîn a tîpolojîk di têşegirtina merkezeke 
xwe bi xwe ye. 

Berê Xanî, di Şerefnamê, Cîzîrî, Feqeyê Teyran û şaîr û edîbên kurd 
ên din de pênasa kurd, tevî girêdayî bi pênasa oldar a cîhanî, bi pesn û 
îftixar cîyê xwe digre. Ew pircaran, ji bo ku ve bikarîbin çêkin, 
derfetên sembol û hêmayên mecazîk a tesawifê bikartînin. Ew 
metaforan, pircaran bi hev û du re cî diguhirin; carina me’ neya heqîqî, 
cîyê xwe ya mecazî verdigre, pircaran jî berovajîya we dibe. Ya rastî, 
mirov kare bibêje, wêjeya klasîk a kurdî de pirmetnî heye, ji ber ku, 
çavkanîya sereke a wêjeye, Tîrên Tirk, Tatar û Moxolan mecazî dibin 
mijang; dil dişewûtînin, carina jî mijangen canan; dibin xedar û 
xwînrêj mîna tîrên tirkan. Di edebîyata klasîk de Tîr û Tirk di yek 
hêmayê de hatîye honan. Ya rastî, pircaran nayê famkirin, gelo yê ku 
li me zilmê dike, evîndar e, an tirk. Hê bi rasttir, zilma ku evîndar li 
me dike, ewqas giran e ku tenê bi yê tirkan kare bide nasandin. Carina 
zilma evîndar teksta eşkere ye, ya Tirk bin-tekst, ya veşartî ye, carina 
jî berovajîya wê. Pênasandina evîndarê bi Tirk ve, ji ber dijberbuna 
yekser a herduyan e. Şaîrê ku Xwe bi “Ez”îya” evîndar dide nasandin, 
di beranberîya “tîr” û mijangê de, êdinkirineke taybet diafirîne; di eslê 
xwe de li vir pêkanîneke pênasîn heye, “Tirk” ji “Ez’a” bi îtîbar dûr tê 
xistin, tê êdinkirin. Di wêjeya klasîk de êşa “Tîra Tirk” bi êşên hemû 
zaliman ve hatîye hemankirin. Bi Moxolan, bi Roman, bi Gûrcan û 
hwd. 


Îro ke ceyşê kafiran rom da hesarê rast û çep/Hindî û tirkî û hebeş 
hatin dîyarê rast û çep/Tirket te mest û bê eman bakêşe û tîr û 
keman/Fris bire qesra cibin xelqê te tarî rast û çep/ Pertew 


Ce lay aqilanê sahib eql û dîn/Dana buzurganê Kurdistan zemîn/Rast 
en mewaçan Farisî şeker en/Kurdî ce Farisî bel şîrînter en/.../Ce 'ersey 
dinyay dûn bedfercam/Be destûrê nezmê Nîzamî meqam/Be lefzê 
şîrînê Kurdistatemam/Pêş buwan meh 202 baqî weselam.(Xanayî 
Qubadî) 


به‌شی لاتین 


Di esasê wî de ji kênarbunê ji şaîr re di der-merkezê de meşrûîyetek | 
dide. Xanî, li meşrûîyeta wêjeya kurdî bi xwe bi dîlniya kênar, 
çîyayîbûnê vê mîsoger dike. Ango, pênasa xwe bi ser êdinbuna xwe re ` 
veavadike. Tevayîya deqa Xanî Daxûyanîyeke biserûber a xwe bi 
sînorkirina ji pênasa merkez, ji qanona serdest e. Xanî dizane ku bê. 
pêydakirina meşrûîyeta dîskûrsîv di wargeha wêjeyî de avakirina : 
pênasa kurd nepêkan e. 


Ev meywe eger ne şîrîn e/Kirmancî ye, ew qeder li kar e 


Di ber sîya qanona serdest a wêjeya klasîk de pêydakirina wargeha 
hêbûnê ji bo bi pênasê kurd ne hêsan e, lewra, Cîzîrî ji mecbûr maye 
bibêje, 


Ji Xaniye Ber Bi Cigerxwin Ve - Pirsa “Ki ne em?” 


Cîgerxwîn kare wek qanonîk êdî were dîtin. Ew di şiûra hêza sêhrî û : 
likêrîya peyva helbestî de ya İdeala me melodîk e, muzîkal e, rîtmîk e, . 
ahangdar e, yê ku bi gîyan û xwîngermîya kurdan berçav girtîye, wer . 
ew dibe perçeyek ji kûltûra rojane û reya li hember ya serdest nisan. 
dide. Ramanên şaîr a li ser pênasa kurd, bi xurtî xwe vedigerînin dibin : 
faktorên modîfaktor -çêker a pênasa nûjen a kurd. 


Hemaya pênasa kurd di du qatên ji hev cuda de tê honandin. Ya. 
yekem, yê real, yê hatîye dîtin, yê heyî; ya ku belangaz e, rêben e, ` 
nexwende ye, paş de maye, tengezar e, kole ye, di xew da ye. Yê din, : 
tesawûrî; cîwanmêr, serbilind, hişyar, zana, zîrek, şervan, xwedî 
hamîyet, xweşîk, û egîd e; ji bo yê ku gewhera xûyaker azadîperestîyê 
ye. Ew li herderê xebatên bêhempa dide, li ser çîyayê ye, li 
xwendegeh e, bi qeheramanîyên nebihîstî û bi zanebûneke nedîtî bo 
me dixebite. Çiqas pesnê giran bêjim/nikarim ez bidim 
zanîn/Çeleng û nazik û şeng û şepal û şox û cebar e. 


Tipa yekem hun dikarin li herderê bîbinin, li herderê ku hun : 
xulamokan dibînin, wî dibînin, li yê ku welatê wî wêran û çol buye. : 
Tevî ku ew li herderê ye, u li ber çav tê dîtin, ew ne pênasa kurd a ; 


heqîqetê ye; ew pênasa ji alîyê diskursa hegemonîstîk ve hatîye 
guhertin, ew tîpa saf, nezan hatîye manîpulekirin, û berhema wê 
dîskûrsê ye. Ya rasttir, ew berhema tunebun an lawazîya wêjeya kurd 
e. Lewra ew bi agir u pêt, girmîn û nalîn tê ji bo ku kole hişyar bike, ji 
xewa dîlînî bi rêya helbestê, ya ku rêya xwendin, ronahî, zanîst, 
perwerde û azadîyê vedike, ve rizgar bike. Tenê wê gavê, ku ew 
hişyarbûye, kare di sînga ew dekara ku bi demên îdeal vê tecessum 
kiriye, bi aşîtî û bi aheng bijî. 


Di helbestvanîya Cîgerxwîn de çîya giravên xelasîyê ne, ew di 
dinyaya wateyî de bi “jîyana din” a romantîk vê dibe heman pênas, bi 
esrarengîzî di “der-koletîyê” de, bi “devereke din” a utopîk ve... Mala 
ku feqîr mayî tijî dur û gewher kir” 


Kultur u wêjeya kurdî derfeta çêbûn û afirandina xwe di mêgdana 
bîpolyar a di navbera Merkez û perîferî de --navçe û kênar de, di nav 
şidandineke daîmî ya di navbera Pênasa Xwebûn u ya dîskûrsa 
êdinbûnê ya bi qanona hegemonîk û pênasa wî de dîtîye. Ev kontekst, 
ev mekanîzmaya sosyolojîk a çêkirina wêje u jîyana wê, ew 
taybetmendîyên karekterîstîk a wêjeya kurdî li qanox û perîyodên 
cuda yên ji pêşketina dîroka wê de tayînkirîye. Hertiştî ku di wêjeya 
kurdî çêbuye an jî çênebûye, di xwe de şopa wê kontekstê dide der. 
Ya rastî, yek ji motîvê afiriandî ya wêjeya kurdî hewldana 
berterafkirina wê bîpolyarîteyê ye. Tesawura wê ya berterafkirina wê 
realîteya perçekirdar, handana heyîna wê ye. Wêjeya kurdî di nav 
texlîd, xwe pê girêdan, pêşbazî, û redkirina merkezê û qanona wê ya 
wêjeyî de mimkun dibe. Ji çêbûna wê ta niha çi qanox dibe bila bibe, 
ew her di nav wê kontekstê de diji. 


Wan. taybetîyên texlît, xwe pê girêdan, pêşbazî, û redkirin 
mêgdaneke şidandî û jihevdijber e, li vir çawa ku em dikarin rastî bi 
jêgirtin, mîmîkrî, texlît bên, her bi qasî wê jî ecêp xweser, resenîyeke 
nedîtî û çiruskên birakandî yên tenêhiştî an tenêmayî ya buyerên 
wêjeyî bibînin. Lewra yek ji endîşeyên mezin ya Xanî her ew ê ku 
mala wê ya xas kurdî û resen ji alîyê bi bêkamlîyê kemalîyê 
pêydakirine vê neyê îthamkirin ku Xanî ew zêran ji iinêkan dizîye. 


به‌شی لاتین 


Hesta derkênarbûn hesteke seyr e, yê ku di navbera du xalên 
bîpolyar de dudil e. Her çiqas wî hewl dida ku wê berteref bike, di 
rastîye de ew tucarî sernakeve. Pozîsyonên wek xweîzolekirin, ji 
rêderketî, texlîdkarî, xwe pê girêdan, dûrxistîbûn, jirêzê der, an jî rêzê 
hatî avetinî her rûdawên ezkaltsîranî û dîyardeyên psîkolojîya 
derkênarbûnê ne, ya ku di binhişî de tê zanîn ku tucarî nayê 
berterefkirin, heya ku wargeha wêjeya wê “navçeya xwe ya seqemgîr” 
mîsoger neke. Xanî xeyal dike û bi kelacaneke mezin e ku kênarbuna 
wî, wegerê bibe navçeya wî. Li wir, tiştê pêşîn ê ku afirînêr hewldide 
ku bike, nîşan bide ku li vir tişteke giranbuha û bi qiymet U ku 
haya tukesî jê tune ye. 


Hemaya welat di çarçoveyeke dem de hatîye bi wate kirin. “Derha 
îdeal” de, ew dema fenomenên pêşîn e, kewnar, resen û pîroz. Ew idi 
relefa dîrokîi ya welat de teccesüm kiriye, Firat, Dîcle, Urmîye, Gola 
Wane, Çîyayê Agrî, Cudî, Rustemê Zal... rûyê îdeal a pênase xet 
dikin. Opozîsyona -dijberîya wê Dema İdeal koletîya niha ye. Yê ku 
bi varîyentên cuda di tevayîya poezîya wê de derbas dibe. Ew her 
çiqas ku dixwaze berûhîya koletî û tengezarîyê kurd di dema niha de 
derxe orteyê, bi ewqasî mîtolojîkirina rabirdu xurt dibe. Ew bi rêya 
hemayên romantîk ên dilkêş ên ku diafirine dikeve xewn û xeyalan b 
iro. 


Di helwesta poetîk a Cîgerxwîn de “dewerê” me, a ku “Baxê İrem” 
e, xewn û cinnet e, pîvanên cîhanî ye gîyana mirovî ye, rêya ware me 
mîna rêya xwepêydakirin, xwe keşifikirin hatîye şîrovandin. Heru 
tiştên kurdî “Pol û zexelê kurdî tê bi yek nezerê zêr kir 


Bi kurtahî hin encaman 


Di dêstpeka sedsala bîstan de dîskursa modernîst a wêjeye pêk tê, lê 
ev dîskurs wêjeya xwe, bi taybetî jî, wêjeya modernizmê — romana 
xwe neêşe biafirîne, 


Di dema cumhurîyetê de pênasa kurd bi wêjeya serdest a tirkî tê 
êdinkirin, di salên 1+ de, rewşenbirîya kurdî xwe cardin bi ser 


نخستین همایش بین‌المللی ادیبات کرد 


êdinbunê re divejîne, lewra ew wek berxwedan, wek rexneya dîskûrsa 
serdest diqewime, problema qanona wêjeye heye, 


Divê em bibêjin ku hem di destpêka salên XX. de, hem ji di 
destpêka dema nû ya ji salên 1+-de wêjeya kurdî bi Xanî destpêdike. 
Mem u Zîn di Jin de tê çapkirin, di salên ۱۰-۵۵ jî cardin çapa nû ya 
Xanî çêdibe. Lê, bandora Xanî bi derengtir çêdibe, ji ber ku kurdîtî ne 
ji merkezeke lê wek berxwedan tê holê, di dîskûrsa berxwedanê de 
hemû şaîrên cîhanî karin perçeyekebibin ji wêjeya , bi şert dibêjin, a 
kurd, ji ber ku li vir a esas peyama berxwedanê ye. Loma, Ehmed Arîf 
e ku bi tirki nivîsandîye, bandora wê jî ya Nalî zêdetir dibe. 


Em dikarin bibêjin ku, ji ber guherîna çarçoveya ontolojîk a wêjeya 
kurdî epîstema modernîst a neteweyetîya kurdî, wêjeya xwe ya 
biseruber û xurt a bi qanona xwe ya nû bi qasî dema klasîk a olî naêşe 
avabike. Lewra, çavên me her di wêjeya berxwedanê de dimîne, û di 
demên dawîyê de jî wêjeya klasîk û heta zargotina kurdî ya dengbêjan 
dibe fîks îdea a jîyana rewşenîrî ya kurd. 


Wêjeya berxwedanê wek wargeheke wêjeyî ya transmîsyon, a sînor, 
a derbasok binav dikim. Taybetmendîya wê ya sereke ew bu ku ziman 
ji bo wêjeya berxwedan ne pêwîst bû ku kurdî be, lê em dikarin 
bibêjin ku Cîgerxwîn heya bi cîyekî “tilsima” wê wêjeya ne bi zimane 
kurdî, lê bi hevesa û rengeke melez a kurdî ji destê wê stend, ji 
xweserîyeke cuda a azadtir a kurd bang kir, kurdîtîyeke din, ne bi ser 
êdinbûna ji alîyê wêjeya serdest a orîentalîst a tirkî, lê bi xewn, xeyal 
û kewneşopîyên kurdî yên real û yê mîtolojîk bersîva Kî ne em dida. 


Ez ê wê nêrîna xwe bi vî awayî bibêjim; di dîroka wêjeya kurdî de 
wêjeya klasîk metnên xwe yên qanonîk afirandine, lê ya dema 
modernîst metnên xwe yên qanonîk yên bi vî rengî neêşîyaye 
biafirîne. Tevî ku di destpêka sedsala XX-an de dîskûrsa modernîst ne 
ewqas lawaz e. 


Di dema nû de, bi pêydabuna bexşana roman a ku kare bibe metnên 
wêjeyî ya modern pewîstî an jî em bibêjin, valatîya cîyê we wêjeye 
hate ditin. Ez meseleya Mehmed Uzun ê ku eleqeyeke mezin li ser 
xwe kani bikşîne, bi pêwîstîya sosyolojîk a ji wêjeya modern, ango a 


00۹ 


به شی لاتین 


romanê vê girêdidim. Merasîma cenazeya du nivîskarên kurd balkêş 
in; a Cigerxwîn u a Mehmed Uzun. Bi sedhezaran însan aya li ciyeke 
din a dinyaye di merasîma cenazeya nivîskaran de bi vî rengî amade 
bûne? Tevî ku bandora sosyolojîk a metnên helbestî yên Cîgerxwîn li 
ser avabûna pênasa kurd di dema nû de faktoreke bingehîn e, û tevî ku 
ev tişt li ser bandora metnên bexşanî nikare were gotin, lê eleqeya li 
ser “romannivîs”e kurd bi qasî wî ye. î 


Paradoks an drama wêjeya modernîst a kurdî, di dema niha de di 
tunebûna dîskûrsa wê de ye, min got, di destpêka Sedsala XX-an de 
îdeaya modernîst a wêjeye hebû, lê derfeta afirandına wê tunebû, :a 
niha afirandinên modernîst a wêjeye heye, lê îdea an ji dîskûrsa 
modernîst a neteweyî ya wêjeyî ne xurt e, ne biserûber û sîstematîk e. 
Bi mecazeke ez bibêjim, piçek wisa bûye, “ min hesp dît, mêgdan 
tune, min mêgdan dît, siwar tune. Li vir mêgdan wek derfet, siwar 
wek kirdeya wêje, hesp jî wek dîskûrs bibînim 


Em sedemên pêydabûna vê paradoksê dikarin bi hêsanî rawe bikin, 
lê aya ji holê rakirina vê paradoksê gengaz e? Metodolojîyeke 
sosyolojîk a wêjeyî qelsiya wêjeya modern a neteweyî ya ku wargeha 
sereke a avakirina pênas e, di pirsgireka adresant de dibîne. Ango, 
nebuna wargeha xwenêra hevbeş a kurd yek ji pirsgirêka sereke ye. 
Dema ku em di vê de bi hurgilîbin, elbet, pirsên der-wêjeyî de bibînin, 
ango, problema parçeyan, lehçeyan, nivisa ziman a hevbeş... Problem 
pir bi kompleks e, û divê ji alîyê lêkolîneran ve bên eşkerekirin. 


Em nikarin bi tenê bi hestiyarî şabûna xwe bi vê yekê binin ku 
wêjeya kurdî ji xwe re êdî wargeheke avakirîye. 


Ji ber ku, em êdî di demeke cida de dijîn. êdî nivîskarê nûjen bi 
pirqanonan de dilive. Metodolojîya wêjeya nûjen de çawa be, gelo, ew 
ê berê xwe bide qanona neteweyî ya klasîk, an ji di demên nûjen de 
metnên pirqatî, ango neteweyî di çaçova pirqanoni de biafirîne? 


Di wan salên dawîn de rewşenbîrîyeke balkêş ruda, lê wargeha wêje 
hê jî xalî ye, ji ber ku rola mezin a wêjeyeke otonom ji bo pênasa kurd 
girîngîya xwe zal nekir. Bê guman ew bi bêbûna felesefeyeke 


AASA 


sîstematik di jîyana rewşenbîrîyê de ji heye, ji ber ku her wêjeya xurt 


oqe 


encama tefekureke kur a lêgerîna wateya heyinêye. Hisa emosyonal --a 
hestiyarî jiyana karnavalî afirandîye, lewra şahî , muzîk, dîlan û 
berzkirina hestên lîrîk di ser hişa sîstematîk de ye; wêjeya destane, 
pexşanê encama wê ye. Ez dikarim bibêjim, bi giranî romanên ku tên 
a niha nivîsên ew ji helbestî ye. Mûzîkal e. Ziman folklorîk e. 
Honandina hema lawaz e. l 


Merkez ji alîyê metnên qanonîk tên afirandin. Qanon jî bi çirokên 
gewre û berz a çêbûn û heyînê. Di dema negengazîya pêydakirina 
Çîrokên gewre yên wer de wêjeya kurdî pêydakirina qanona xwe di 
ser du tiştan ve diceribîne; ji ser dîskursa êdinîya xwe û xwe sipartina 
xezayê, wê gavê çîya an axaftina bi Firat dibe wargeha sereke. 
Taybetmendîya sereke ya ku pir kes balê dikşînin ser, ew e ku xwe 
sipartina xezayê, di rastîyê de xwe sipartina heyîna zargotin e. 


Pirsgirêka sereka a wêjeya kurd a nujen ew e; aya xwe bi kênarkirin, 
êdinbûna xwe ve bi rêya berxwedan jiyan e, bê war u cih di nav 
sinorên here-were de vê veavabike an ji, ji xwe re navçeyeke avabike. 
Ez bi vê eleqeder dibim, ji ber ku pênasa kurd dê çawa bibe, bi rengê 
çêkirina wêjeyê ve ji girêdayîye. Ji ber ku her wêje wargeha avakirina 
pênasekî ye. Bi gotineke di sîbera gengeşîyên aktûel de bibêjim, aya 
nivîskarê kurd dê bêje, ez berê her tiştî însan im, an jî, ew wek kurd 
rengeke însanbûnê veavabike. Ez bangawazen berê hertiştî însan in, 
wek reva ji rengekê însanbûn a kurdî dibînim. 


Li dawiye, mijareke din e, lê vegûhastina kênare li merkezeke ji bo 
wêjeya kurdî, bi ya min bi tene, berê xwe dan a demên kewnar a 
dinyaya şaristaniya ariyan, bi taybeti ji ya zerdeşti mimkun e. Vejînên 
wêjeya nûjen li her dere, bi vegera demên kewnar re pêkan bûye. Rêya 
Şahname nehatiye guhertin. 


LAN 


Di Serdema Komara Tirkîyé Rewşa Kovarén Kurdî 


Dr. Hayrullah Acar* 
Kurte : 


Derketina kovar u rojnaman li her deré dinyayé bune sedema 
hîyarbun u guherînén mezin. Lewra ji bilî réya rojnaman tu réyek 
muessîr tuneye ku merev gel ji tiştén nu, ji fikr u ramanén nu agahdar 
bike. Li kuderé rojname u kovar derketibin, hişyarî ya millî u civakî jî 
bi xwe re anîye. Eger merev li dîroka rojnamegerîya Kurdî binéré 
merev dibîne ku hişyarbuna millî ya gelé Kurd jî bi derketina 
rojnaman ligel hev dest pékirine. Ji bilî vé, bi gelemperî rola çapemenî 
u berhemén çapkirî di întîşara fikr u ramanan u di standartkirina ziman 
de gelek mezin e.Tarîxa Rojnamegerîya Kurdî li Turkîyé, destpéka 
qonaxa hişyarbun u tekoşîna xwejinuve avakirina millî ya modern a 
milleté Kurd e. Pirsgiréka Kurdî ji sed salî zédetir ji rojeva siyasî ya 
rojhilata navîn u nézîk, daneketîye xwaré. Di tarîxa tevgera hebuna 
milleté Kurd de sedsalén XIX-XX an xwedî cîyekî giring u taybet e, 
Li Tirkîyé wéjeya Kurdî ya nujen ji îlankirina Meşruîyeta Dewleta 
Osmanî u vir de dest pé kiriye. Bi îlana Meşrutîyeté re rewşenbîrén 
Kurd jî di waré sîyaset, çand u edebîyaté de ketine nava xebat u 


* Nivîskar û Mamostey Zaninge. 


نخستین همایش بینالمللی ادییات کرد 


tevgereke welatparézîyé. Bi vé armancé cemiyet u komele 
damezrandine. Xebatén edebî li derdora rojname ya Kurdistan, 
kovarén mîna Jîn, Hévî, Rojî Kurd u Hetawî Kurd héşîn bune. Lé 
firset nedîtîye ku bi péş bi keve. Lewra di demek kin de wéje, çand u 
zimané Kurdî téte qedexekirin. Wekî siyasetmedaran, rewşenbîr u 
wéjevanén Kurd jî dikevin bin taqîbatan; hinek tén girtin u kuştin. Yén 
mayî jî bi piranî derdikevin dervé welat, diçin Surîyé, lé wé deré 
xebatén xwe dimeşînin. Ev rewş hetanî sala Y+ + ibi vî hawî dewam 
kirîye. 


Di vé teblîxé de emé giranîyé bidin ser kovarén Kurdî ku ji 
damezrandina Cumhurîyeta Tirkîyé heta salén Y++^”an de hatine 
weşandin. Wexta meriv li derketina sal u jimarén van kovaran dinére, 
merev dibîne ku bi rewşa demokratîk an jî ne demokratîkbuna 
Cumhuriyeta Turkîyé ve péwendîyek mezin heye. Wexta hindik be jî 
rewşek demokratîk u azad çébube, heman tesîr li ser weşangerîya 
Kurdî jî çébuye.( 1۵7۷7۵801, ۱۱۹۲: 1) Di vé çarçové de di salén ۱۹۹۰۰ 
Y++.*?an de merev dikare behsa péşveçuna weşandina kovarén Kurdî 
bîne ziman. Di vé gotara xwe de emé li ser kovarén Kurdî ku di dema 
Cumhuriyeta Turkîyé derketine rawestin. 


Peyvên sereke : Rojnamegerî, kovar, Rojnamegerî Kurdî, edebiyata 
Kurdî 


ev 


به‌شی لاتین 
Dîroka Rojnamegerîya Kurdî‏ 


Dewleta Osmanî, bi ۲۰۰ sal derengî matbaa naskir. Ji ber vé yeké 
milletén ku tabi”én dewleta Osmanî bun, wan jî matbaa bi derengî nas 
kirin. Yekemîn rojnama Tirkî Takvim-i Vakayi di 21۵و‎ Van 
(Kaya,Y*\+: f), yekemîn rojnama Erebî Vakayi-i Misriye di sala 
\AYA'an(İsti,\4AM\: YY) u yekemîn rojnama Farisî di sala 
1ATY’an(Dilgeş, 1111:1) de hatiye çapkirin. Ji tarîxa derketina rojnama 
Tirkî Y sal şunda Kurdan hé nu dest bi karé rojnamegerîyé kirine. 


Yekemîn Rojnameya Kurdî: Kurdîstan (1۸4۸) 


Destpéka rojnamegerîya Kurdî, Kurdîstan, ji alîyé malbata; 
Bedirxanîyan ve di sala YAAN'an de li Qahîré dest bi weşané kiribu. 
Rojnama Kurdistan ji vî alîyî mîlada rojnamegerîya Kurdî té 
hesibandin. Ev rojname, bi tirkî u Kurdî derdiket, di waré ziman u 
alfabeya Kurdî, karén muhîm gihandiné encamé. Banîyé rojnama 
Kurdistan, yek ji kurén Mîr Bedirxan, Mîqdad Mîdhed Bedirxan bu. 
Birayén din yé Midhad, Sureyya u Abdurrahman Bedirxan jî piştî wî 
ev kar domandin. Kurdistan, di navbera YY”yé Nîsana ۱۸۹۸۲2۵ u \é'é 
Nîsana ĉan de Y1 hejmar derket(Dilgeş,111:4). Rojnameya, 
Kurdîstan, di sala 14۰۸’an, piştî Meşrutîyeta II.’ mîn bi heman navî di 
bin mesulîyeta Sureyya Bedirxan cardin téte derxistin u piştî salké 9 
girtin (Kaya, 1*1۰: ^Y). ١ 


Kürt Tevun ve Terakkî Gazetesi 


Piştî rojnama Kurdistan, di şala 14۰۸’an de di bin cemiyeta 
péşveçun u .alîkarî ya Kurdan (Kurd Teawun ve Teraqqî Cemîyetî), 
rojnama Kürt Tewun ve Terakkî Gazetesi dest bi weşané kiriye u bi 
Kurdî u bi Tirkî derketîye. Xwedî imtiyaz, mudîr u nivîskaré wé 
Tewfîqé Sileymanîyeyî (Süleymaniyeli Tevfik) ye. Serniviskaré 
rojnamé jî Ehmed Cemîlé Diyarbekrî bu. Kürt Tevun ve Terakkî 


نخستین همایش بین‌المللی ادییات کرد 


Gazetesi, ji hefté carké derdiket u “rojnameyeke dînî, “ilmî, siyasî, 
edebî u civakî” bu.(Lewendî,\11Y: Yi-Ye). Ev rojname berovajî 
rojnama Kurdîstan, hem legal bu hem jî li İstenbul derdiket. Di 
hejmara péşîn de ronakbîrén mîna İsmail Heqqî Babanzade, Seyyîd 
Abdulqadir, Ekrem Cemilé Diyarbekrî u Bediuzzeman Mela Seîdé 
Kurdî bi nivîsarén xwe cih dinav bergé rojnamé de digirtin 
(Lewendî, ۱۹۹۲۰ AN), Ev rojname, li gor agahîyan herî kém ٩ hejmar 
derketine u di sala ۱۹۰۱۹ ع۰‎ ji serdema buyerén ۳۱ Adaré hatiye girtin 
(Kaya,Y + )!.+.: A£). Di hejmara yekemîn de Bediuzzeman Mela Seîdé 
Kurdî, bi vé nivîsara xwe xîtabî Kurdan kiribu: 


“Ey Gelî Kurdan! Îttîfaqé de quwwet, îttihadé de heyat, di biratîyé 
de seadet, hikumeté da selamet heye. Kapika îttîhadé u şerîta 
muhebbeté qewî bigrin da we ji belayé xelaske. Qenc guhé xwe 
bidiné, ezé tiştekî ji we ra bibéjim: Hûn bizanin ku sé cewherén me 
hene; hifza xwe ji me dixwazin. Yek İslamîyet e; ku hezar hezar 
xwîna şehîdan buhayé wé dane. Ê duduyan însanîyet e; ku lazime em 
xwe nezera xelqé de bi xizmeta ‘eqlî, ciwanméranî û însanîyetî xwe 
nîşanî duné bidin. É sisîyan millîyeta me ye, ku mezîyeté daye me; é 
berî ku bi qencîya xwe saxin, em bi karé xwe, bi hifza millîyeta xwe, 
ruhé wan qebra wan de şad bikin. Piştî wé, sé dijminé me hene, me 
xerab dikin: Yek feqîrtî ye. Çil hezar hemalé Stenbolé delilé wé ye. É 
duduyan cehalet u béxwendinî ye; ku hezar ji me da yek “qezete” 
nikarin bixwînin delîla wé ye. Ê sisîyan dijminî u îxtîlaf e; ku ev 
“edawet, quwweta me wunda dike, me jî musteheqî terbîyé dike u 
hikumet jî ji béinsafiya xwe zulm li me dikir. Ku we ev seh kir, 
bizanin çara me ev e; ku em sé şûré elmas bi dest xwe bigrin, ta ku em 
her sé cewherén xwe ji dest xwe nekin u her sé dijminé xwe ser xwe 
rakin. Û şûré “ewil: Me’rîfet u xwendin e. É duduyan: îttîfaq u 
muhebbeta millî ye. Ê sisiyan: İnsan bi nefsa xwe şuxla xwe bike u 
mîna sefîlan ji qudreta xelké hévî neke u pişta xwe nedété. Û wesîyeta 


ewe 


بەشى لاتین 


paşî: xwendin, xwendin, xwendin... Desthevgirtin, desthevgirtin, 
desthevgirtin...”( Nursî,Y **é: °°). 


Şark ve Kurdistan Gazetesi 


Rojnameya Şarq ve Kurdistan, di sala ۱۹۰۸۰2۵ de, di hefteké de du 
caran, li Stenbolé dest bi weşané kiriye. Şark ve Kurdistan bi Tirkî u 
bi Kurdî dihate weşandin u nayé zanîn ku çend hejmar derketine. Banî 
u danéré rojnama Şarq ve Kurdistan, Ehmed Şerîfé Hersekî ye. Ji bilî 
vî şexsî Bedrîyé Meletiyé u İsmailé Hersekî jî di nava xwedîyén 
rojnamé téne nîşandan(Lewendî,!1û0Y: Yé; 1۵2,۲۰۱۲۰: Af). Di vé 
rojnamé de zana u rewşenbîrén mîna Bedîuzzaman Seidé Kurdî, banî 
yé alfabeya Kurdî Xelîlé Xeyalî u Tewfîqé Silémanî ku bi Pîremerd 
muxelles bu cih digirtin(Lewendî, 1Y: Y-YY). 


Rojî Kurd 


Yekemîn kovara periyodika Kurdî Rojî Kurd, di Vé Hezîraria 
\û0\*”an de li Stenbolé bi Tirkî u Kurdî derketiye(kaya,Y + Y+: 4۸). 
Beşa Kurdî, bi zaravayén Kurmancî û Soranî bu. Xwedî îmtîyaz û 
mudîré mesul “Evdilkerîmé Silémanîyé ye. Kovar, organa Civata 
Telebeyén Kurdan-Hévî (Kurd Talebe-î Hévî Cemîyetî) bu. 
Weşandina Kovara Rojî Kurd di sala ۱۱۱۳۰2۵ de hate sekinandin. 
Kovar, çar hejmar derketine(Yayınlar,Y **Y:)\Y^ ; Xeznedar; 
Lewendî,144۲:°¥). Bi pirranî li ser tarîx u zimané Kurdî rawestîyaye. 
Hinik ji nivîskarén kovaré ev in: Dr. Abdullah Cewdet, Babanzade 
İsmail Heqqî, Ekrem Cemil Paşa, Xelîlé Modanî, M. Salih Bedirxan u 
Şéx Riza Telebanî. 


Hetawî Kurd 


Piştî ku weşandina Kovara Rojî Kurd di sala ۱۱۱۳ م2"‎ de hate 
sekinandin, Komeleya Hévî, di şuna wé, kovara Hetawî Kurd weşarid 


e1 


نخستین همایش بین‌المللی ادییات کرد 


(Lewendî, )11Y:1\). Di hin çavkanîyan hatîye nivîsîn ku “di bin îdara 
Hemze Begé Muksî de derdiket”( Cemîl Paşa,)11\:4\), lé li gor 
dîroknasé sîyaseté yé Tirk, Profesör Tarik Zafer Tunaya-iddîa dike ku 
wî hejmara pésin ditîye- li ser berga hejmara péşîn, bi Tirkî hatîye 
nivîsîn ku muduré mesul Abdulazîz Baban e(Lewendî, 114۸:11). 
Herweha Dr. Celîlé Celîl jî mîna Tunaya fikra xwe beyan 
kirîye(Lewendî, 116۸:6۰). Kovara Hetawî Kurd li gor Zinar Silopî 
hetanî sala ۱۹۱ ۶ مه"‎ weşana xwe didomîne. Bi îlana herba cîhané, 
pirranîya endamén Hévî’yé ji bo herbé té şîyandin u kovar jî nema 
derdikeve(Lewendî, 114۸:6 +"), 


Yekbun 


Yekbun, li gor çavkanîyan yek ji wan kovaran e ku bi Kurdî u Tirkî, 
li Stenbolé, di sala Alan de ji alîyé Komela Hévî”yé dihate 
derdixistin. Malumatén derheqî Yekbuné ji Dr. Kemal Mazhar Ehmed 
u Musa Anter digihéjine me. Li gora van nivîskaran ev kovar tené Y 
hejmar derketine. Muduré Mesul İbrahîm Kurdî ye u bi armanca, di 
nav koma civata Osmanîyan de danasina Kurdan u bilindkirina qedr u 
qîmeté wan e. Kovar bi şi'r, gotar, fiqre, gotinén péşîyan u bi nivîsén 
din ve xemilandî ye. Rewşenbîrén wé demé yén mîna M. Salih 
Bedirxan, Xelîlé Xeyalî, Fikrî Necdet u M.S. Azîzî bi nivîsén xwe di 
nava rupelén Yekbuné de cih digrin (Lewendî, NASA: 0A-1 +), 


Jîn 


Kovarek din é gellek girîng ji ronamegerîya Kurdî jî, ya ku cardin ji 
alîyé Hemzeyé Muksî ve di sala 1!1\^”an de hatîye derxistin, Kovara 
Jîn bu. Jîn bi tevayî ۲۵ hejmar derket. Heta hejmara Van révebiré 
kovaré Hemzeyé Muksî bu; piştî wî heta kutahîya kovaré Memduh 


۷ 


به‌شی لاتین 


Selîm Beg ev kar meşand. (Lewendî, ) ^ A1. Kovar, ji ° roja 
carké bi Kurdî u Tirkî derdiket. Ji xeynî zaravé kurmancî, soranî ji 
dihat “emilandin. Abdurrahman Rehmî, İhsan Nurî, Ezîz Yamulkî, 
Kamiran Alî Bedirxan, Qadîzade Mustafa Şewqî, Xelîl Xeyalî di nava 
heyeta nivîskarén vé kovaré de cih digirtin. Temené Jîné salek dewam 
kir u piştre bi heman navî bi şiklé rojnameyek rojane, paşé jî gederké 
wek heftename derket(Lewendî, ) û #^:^Y-1e^). Serkar u berpirsîyaré 
kovara Jîné Hemzeyé Muksî, yek ji muessîsén Kurdistan Tealî 
Cemîyetî bu u péşgotina kitéba Mem u Zîn a çapa Stenbolé wî bi 
sernivîsara “Edebîyat u Asaré Edebî” nivîsîye. Ev péşgotin di hejmara 
۱۹,۰۵ Jîné de hatîye çapandin(Lewendî, ۱۹۶۸: 1A). 


Kurdîstan 


Kurdîstan, “kovareke sîyasî, civakî, edebî” ye ku di sala 1۹1’an li 
İstenbolé ji hefté carké derdiket. Sernivîskaré wé Arwasîzade 
Muhammed Şefîq e. Xwedîyé îmtîyaz u berpirsîyaré wé Muhemmed 
Mîhri (Helav) e. Li gor malumatén Cemal Xeznedar u Elaeddîn 


Seccadî, heta \ 4Y ande YY hejmar derketine(Lewendî, )14^:Y'). | 


Marifet ve İttihad-i Ekrad 


A Malmisanij-Lewendî, r., 1°-Y°; Müslüm Yücel, Tekzip-Kürt Basın 
Tarihi, Aram Yayınları, İstanbul, ۱۹۹۸ r., ۵۷-۵۸: 
http://www. kurdistantime.com/?p=NYN ۰1۰-۰4-4; Fethullah Kaya, 
r, ۱۱۷, Mehmed Emin Bozarslan ۲۵ hejmarén vé kovaré li gel 
wergera wan a bi tîpén Latînî ji nu ve da çapkirin. Bnr., Malmisanij- 
Lewendî, r., ۰ 


oA 
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Di dîroka rojnamegerîya Kurdî de rojnameya Marifet ve İttihad-i 
Ekrad, xelekek wenda ye. Malumatén me yén derbarî vé rojnamé, bi 
saya lékolînén nivîskaré Kurd Mufît Yüksel çébu. Mufît Yüksel, 
wexta li İstenbul, li kitébxana Suleymanîyé lékolînan dike rastî vé 
wesîqé té. Li gora vé wesîqé, Bedîuzzeman Seîdé Kurdî, di sala 
14. Van de ji bo derxistina rojnameyek hefteyî u piştre jî rojane, bi 
navé Marifet ve İttihad-i Ekrad, muracaetî wezareta daxîlîye ya 
dewleta Osmanî dike. Ev rojname dé bi Kurdî u Tirkî u bi naverokek 
“ilmî u siyasî derketana. Tarîxa muracaeté seré sala 11۰4’an e. Em 
dizanin ku du-sé meh piştî vé tarîxé, buyera ۳۱ Adaré diqewime u 
Bediuzzaman té girtin. Piştî té berdan Seîdé Kurdî vedigere welat u 
mimkin e ku îmkana taqîb kirina vî karî nedîtibe. îro ji bo bîranîna vé 


۲ ۳ ۰ ^1. ۰ r ۶, و‎ Yê 
rojnamé, malperek bi heman navî li ser interneté weşané dike. 


Faalîyetén Rojnamegerî u Çapemenîya Kurdan Piştî Serdema 
Cumhurîyeté De 


Piştî damezrandina Komara Tirkiyé di sala )!1Yë'an de weşanén 
Kurdî bi şekleke fermî hate qedexekirin. Di sala 111°’an de piştî 
raperîna Şéx Seîd, bi navé Şark İslahat Planı (Plana İslahkirina Şerqé) 
kanunek hate derxistin. Bi vé qanuné navén temamé bajar u navçe u 
gundén ku Kurd lé dijîn hate guherandin u navén Tirkî li wan danîn. 
Dewlet di van tarîxan de resmen dest bi polîtîkaya asîmîlasyoné kir. 
Meselen di sala YAY ide bi navé “Türk Tarih Tezi” u “Güneş Dil 
Teorisi” hin qerar hatin qebulkirin. Li gora teza tarîxé hemu milletén 
ser ruyé cîhané ji nîjada Tirkan pékdihatin. Li gora teza ziman jî, 
temamén zimanan ji Tirkî neşet kirine. 


T“http://www.gazetekurd.net/index.php/yazar- 
iddin/î4Y-bir-said-i-nursikuerdi-projesiř + 1۰-۰ f-Yo; 
Fethullah Kaya, r., ۰ 


ewa 


۰ r لا‎ wah 


Ji ber van zordestîyan heta sala 1!1®+”yî tu kovar u rojname bi Kurdî 
derneketin. Ji ber vé yeké di navbera salén ۱۹۲۰-۱۹۵۰۰ de 
bédengîyeke diréj heye. Di nava van her du tarîxan de di nav sînorén ` 
Tirkîyé tu kovar u rojnameyén Kurdî yén girîng derneketine. Di van : 
çaxan de rewşenbîrén ku revîyane derveyî welat, li welatén mîna Surî, 
Lubnan u “İraqé kovarén muhîm weşandin. Hawar, Ronahî, Stér u 
Roja Nu ji van weşananin(kaya, *\*: 102), Xebatén van wéjevanén `: 
mîna Celadet Alî Bedirxan, Kamiran Bedirxan, Osman Sebrî, : 
Cegerxwîn, Qedrîcan, Nureddîn Zaza u Dilbirîn li derdora van : 
kovaran meşiya ye(Aktaş, * *Y:Y^A). 


Kovarén Sirguné 
Hawar 


Kovara Hawaré di ۱۵۰۵ Gulana sala )^YY'an li Şamé bi Kurdî u ` 
Firansî dest bi weşané kir. Ev kovar ku di nava salén 11YY-14§'”yan 
de derketibu, ji bo edebiyata Kurdî merhaleyek gelek giring bu. Hawar ` 
ekolek bi seré xwe bu. Di hejmara \.'mîn de armanca derketina 
kovaré bi vî şeklî hatîye îzahkirin: “Hawar dengé zanîné ye. Zanîn, 
xwe nasîn e. Xwe nasîn ji me re réya felat u xweşîyé vedike. Hewara : 
me berî her tiştî heyîna zimané me dé bide naskirin...”(govar : 
hawar, )û%^,j\:YY), Di vé pévajoyé de *Y hejmaré kovara Hawaré: 
derketin. Cara yekem bi tîpén Latînî-Kurdî dihat nivisandin. Ji salén 
\AY+”an şunde heta ۱۹۵۰ مور‎ gelek nivîskar u rewşenbîrén ku ji 
Kurdistana bakur bun derbasî Şam u Beyrudé bun. Ji van rewşenbîr u 
nivîskaran yén wekî Celadet Alî Bedirxan, Kamiran Alî Bedirxan, 
Osman Sebrî, Qedrîcan, Nureddîn Zaza, Cegerxwîn, Qedrî Cemîl 
Paşa, Nurî Dersimî u gelek kesén din ekola Hawaré ava kirin. Di van ; 
kovaran de gelek nivîsarén kulturî, helbest, pexşan u kurteçîrok hatin ` 
wesandin(Ozcan, Y +f:\YA), 


OV. 


Herçiqas Hawar u Ronahî -ku bi şeklekî dewama Hawaré bu- li 
derveyé Tirkîyé hatibe weşandin jî, bi qenaeta me lazime li ser bakur 
em wé bi hesibînin. Ev bé qebulkirin an jî neyé qebulkirin jî ev xebat 
u berhemén vé ekolé ji bo nivîs u edebîyata Bakur ya ku heta roja îro 
hatiye buye bingeha esasî. Lewre ev mirovan tev ji bakur bun u 
mecbur mabun xebatén xwe yén ferhengî li derveyé welat 
bidomandana. 


Ronahî 


Di nava salén ۱۹۶۲-۱۹ ورم"۵‎ de kovara Ronahî ji teref Celadet Alî 
Bedirxan ve hate derxistin. Ronahî jî, ji Wé çileya sala !14\?an heta 
Adara 114°’an weşana xwe berdewam kir. Di vé navberé de YA 
hejmarén kovaré derketin (Celîl, '* **:1fjkaya,1*1۰:11°). 


Roja Nu 


Cardin ji alîyé Kamiran Bedirxan kovara Roja Nu hate derxistin. Ev 
kovar di navbera salén 114-14f/an de li Beyrudé hate çapkirin. 
Kovara ku bi zimané Kurdî u Fransî weşané dikir, YY hejmarén wé 
derketin. Berpirsîyaré giştî u muduré weşané dîsa Kamiran Bedirxan 
bi xwe bu(kaya, ۲۰۱۱۰: 11). 


Edebiyata Kurdi ya ku li menfayé/sirguné kemili bu, pisti hilwesina 
ekola Hawaré u wefata mumessîlén vé ekolé kete bédengîyeke ciddî. 


Bi guherina qanuna esasîyé, piştî 111'’an li Tirkîyé rewşeke 
demokratîk a îzafî peyda bibe jî, Kurdan ji vé rewşé tu sudek 
wernegirtin. Di vé demé de hinek rewşenbîrén mîna Musa Anter, 
Canip Yıldırım u Edip Karahan teşebbus kirin ku çend kovar u 
rojnaman derxin lé ev teşebbusa wan ji alîyé karbidestén dewleté 
dihate asteng kirin. 


ov) 


به‌شی لاتین 


Hinek xwendekarén Kurd yén li bajarén mezin mîna İstanbul u. 
Ankara u İzmîré di unîversitan de dixwendin, di nava salén ۱۹۵۵۰ 
۱۹۷۵۰۵ de hin kovar u rojname derxistin; lé, evana ne bi şiklekî 
perîyodîk derdiketin. Ev kovarana dibu ku salé tené hejmarek derdiket: 
u bi pirranî li ser navé bajarekî heréma Kurdan derdiket." Hema 
bigre temamé van kovaran ji sebeba qedexebuna zimané Kurdî, tev bi 
Tirkî derdiketin. Carina di hinek ji van kovaran de şî'rek ya jî 
nivîsarek kurdî jî derdiketin. Kovar u rojnamén ku derdiketin, 
herçendî sîyasî bun jî carna di nav rupelén xwe de cî didan nivîsén li 
ser edebîyat u hunera Kurdî jî. Ji ber ku kovarén sade edebî tunebun, 
ev valahî bi vî şiklî dihate dagirtin. Herçiqas navén kovarén ku di vé 
demé de derdiketin bi pirranî Kurdî bun jî, naveroka wan, nivîsén wan 
ne bi Kurdî; bi Tirkî bun. : 


Roja Newe 


Roja Newe, di sala )^“Y”yan de li İstenbolé bi Tirkî-Kurdî çap bu. 
Xwedîyé kovaré Doğan Kılıç, berpirsîyar Hasan Buluş bu. Hew 
hejmarek bi tené derket u rojname hate girtin. Mesulén kovaré jî ketin. 
hepsé. Taybetmendîyek vé kovaré ev e ku roja Newe, rojnama péşîn 
ya Kurdî ye ku cih daye nivîsén bi zaravayé Dimilî/Zazakî jî- 
(Lewendî, !1f^:)e^). 


Yeni Akiş 


Ye 


Mînak hin ji kovar u rojnamén ku bi vî şiklî derdiketin: Ağrı, Dicle Kaynağı, 
Şark Mecmuası, Şarkın Sesi, Dersim, Siverek, Diyarbakır Kültür, Mardin'in Sesi, 
Karakoçan, Hınıs’tan Sesler, Mezra Botan, Adıyaman, Gumgum, Cudi, Dicle Fırat, 
Silvan'ın Sesi, Diyarbakır Yol İş, Siirt'te Son Söz, Beşiri'de Uyanış, Mezopotamya, 
Silvan, Harput, Öz Erzincan, Arapgir Postası, Narin Kale, Bingöl, Tatvan, Bitlis 
Lisesi, Nurhak, Serhat Kars, Doğu Anadolu, Raman, Viran Şehir Postası, Harran u 
hwd. Bo malumatén zédetir bnr. Malmisanij-M. Lewendî, kîtaba navborî, r., ۱۱-۱۸۰ . 


evv 


نخستین همایش بینالمللی ادیبات کرد 


Yeni Akiş (Herikîna Nu) li Ankara, di sala ۱۹۱۱۰2۵ de di bin 
berpirsîyarîya Mehmet Ali Aslan bi Tirkî u Kurdî tené ۶ hejmar 
derketiye u paşé hatîye qedexekirin-(Lewendî, ۱ 1 4۸:114). 


Doğu 


“Kovara “ilmî ya mehane” Doğu (Rojhelat) li İstenbul, di sala 
1114’an de di bin berpirsîyarîya M. Güneş Şahiner bi Tirkî u Kurdî 
tené Y hejmar derketiye u paşé hatîye qedexekirin- 
(Lewendî, 114۸:11). 


Dengé Sérek 


Kovareke Kurdî-Tirkî ye u di sala \118'an de li İstenbul, ji alî 
komela xortén Sîweregé yén xwendina bilind hatiye derxistin. Tené 
hejmarek derketiye-(Lewendî, \ 1 £A: \ 1^). 


Özgürlük Yolu 


“Kovara siyasî ya mehane” Özgürlük Yolu (Riya Azadî) di sala 
11¥°’an de li Ankara li ser hev tt hejmar bi Kurdî-Tirkî derketîye. 
Xwedîyé kovaré Faruk Aras e. Berpirsîyaré kovaré jî ev kesin: Orhan 
Talun (no: )-\Y), A.Kadir Akel (no: \^-YY), Mustafa Kaya (no:YY-Y+), 
Sırrı Eroğlu (no: Y\-44). Ev kovar yek ji kovarén Kurdî ye ku li 
Tirkîyé demek diréj weşana xwe domandîye. Özgürlük Yolu herçiqas 
kovarek sîyasî be jî, té de beşa huner u edebîyaté jî hebu u ev beş bi 
tevayî Kurdî bu. Ev kovar cardin piştî kovara Roja Newe, yekemîn 
kovara Kurdî ye ku cih daye nivîsén zaravayé Dimilî. Ji ber zordestîya 
karbidestén dewleté, piştî \1Y^”an kovar édî nema derket. Di kovaré 
de nivîsén Kurmancî yén van kesan hene: Kemal Burkay, İhsan 
Aksoy, Hüseyin Deniz, Qenadé Kurdo, Kamiran Bedirxan, 
Cegerxwîn, Hecîyé Cindî, Erebé Şemo, Samed Behrengî u hwd. 
Nivîsén Zazakî/Dimilî jî alî van kesan hatîye nivîsîn: Zilfî, M. Tayfun 


evv 


بەر لاتم g‏ 


u Hozan Alî yé Dérsimî. Di sala !1%A^Y”yan de rojnama Riya Azadî 
wek dewama vé kovaré derketiye-(Lewendi, ۱ ٩۸:۲ ۱۱-۲۲۰۸ 


Rizgarî 


“Kovara rézanî u çandîya mehanî” Rizgarî, li Ankara ıı İstenbul, di 
sala 14Yan de ji alî Ruşen Arslan ve bi Kurdî u Tirkî derketîye. 
Berpirsîyaré kovaré jî Mehmet Uzuné rehmetî bu. Neh hejmarén wé li 
Tirkiyé, yén din li Almanya derketine. Naveroka kovaré bi tevayî 
siyasî u teorîk e-(Lewendî, ۱ û^ t^:YYe). 


Devrimci Demokrat Gençlik 


“Kovara ciwanîya mehane” Devrimci Demokrat Gençlik, li İstanbul 
u Ankara di sala 11Y^’an de di bin mesuliyeta Medenî Marşil u Selim 
Bakaç bi Kurdî u Tirkî li ser hev || hejmar derketine. Paşé kovar hat 
qedexekirin u mesulén wé deh sal ceza xwarin-(Lewendî,!14^;YeY),: 


Tîréj: Piştî sala '`4YY’yan li Tirkîyé ewwlîn kovara Xweru 
Kurdî u Edebî 


Di sala ۱۹۷ م2"‎ de li Tirkîyé qanuna ‘Affé hat îlankirin u gelek 
rewşenbîr u nivîskarén Kurd ji zindanan hatin berdan, di nav van salan 
de ji bîstî zédetir rojname u kovarén Kurdî derketin. Ji ber vé, di nav 
salén ۱۹۷۵۹-۱۹۸۰۰ de wekî tevgerén sîyasî yén Kurd, rojname u 
kovarén Kurdî jî ketibun nav péşdeçuyînek berbiçav. Ji ber ku di vé 
gotaré em tené li ser kovaran disekinin, emé bes navé çend kovarén ku 
di vé demé derdiketin bidin. Kovarén wekî Rizgarî, Özgürlük Yolu, 
Heval, Péşeng, Dengé Kawa, Kawa, Ala Rizgarî, Jîna Nu, Tekoşîn:u 
Tîréj di van salan de tén weşandin. Ji nav van kovaran ku pirranîya 
wan îllegal bun merev dikare bes kovara Tîréjé cuda bigre. Lewra ev 


۷۶ 


kovar, piştî sala \1YY”'an yekemîn kovara xweru bi Kurdî u edebî bu 
ku li Tirkîyé u li Bakur hate weşandin-(Lewendî, ۱۹۶۸: ۲۷۶۰ Uzun, 
۲۰۰۳۰ 11). Ji ber rewşa sîyasîya xerab kovara Tîréj xwedan “umrek 
diréj nebu; di sala !1Y^'an de bes çar hejmar derketin. Hejmara dawî 
yanî ya çaran li derveyé welat derket. Rojen Barnas, Filît Totanî, 
Hesené Meté u Firat Cewerî hin ji nivîskarén balkéş yén vé kovaré 
bun. Xususîyeteke wé ya din jî ev e ku nivîsén wé bi du zaravan 
(Kurmancî u Dimilî/Zazakî bun. Tîréj, di bin xwedîtîya Enver Yüzen 
u bi berpirsîyarîya Ahmet Bozgîl derdiket. Piştî derketina kovaré, 
derheqé xwedî u berpirsîyaré wé gelek mahkeme hatin vekirin. 
Xusuyîyetek din yé balkéşé vî zemanî jî ev bu ku serok u péşengén 
réxistinén ku rehberîya weşangerîya Kurdî dikirin tev xwedî 
nasnameyén çep u sosyalîst bun, `` 


۱۹۸۰: Darbeya Askerî 


Di tarîxa ۱۲ îloné WA yi de li Tirkîyé esker cardin darbe çékir u 
dest danî ser îqtîdaré. Piştî darbeya eskerî careke din li bakur rewşa 
edebîyat u zimané Kurdî kete nav tarîyé. Ev tarîtî u bédengî ne tené bo 
Kurdan bu; li seranseré welat heq u hiquqé mirovan giş hate 
pinpékirin. Lébelé zirara mezin cardin li ser ziman, edebîyat u 
kesayetîya Kurdî bu. Di qanuna esasîya ku piştî ۱۲۲ îlona ۱۹۸۰۲۷ de 
hate çékirin de bi zimané Kurdî nivîsandin u emilandina Kurdî di her 
alîyé jiyané de hate qedexekirin(Malmîsanij,Y**:\'). Li gora vé 
qanuné yén ku bi zimané qedexekirî fikr u ramanén xwe bînin ziman, 
heta sé salan dihatin cezakirin." Ji ber van sebeban li bakur ji sala 
۱۹۸۰۰۷ heta sala ۱۹۹۰۱۲ tu weşan u nivîsar bi zimané Kurdî 
tunene(Malmîsanij, Y < : 1:6). Di nav van salan de bajarén Ewrupa 
carek din bune navenda weşangerîya Kurdî. Heta niha jî gelek xebatén 
weşangerîyé li welatén Ewrupa berdewam e. 


۲۳۲ Fehim Işık, ilkehaber.com (Y+ ` +-+ Y-\ £) 
YAY ۳ 
Heman cih. 


eve 


بەشى لاتین 
Nudem‏ 


Piştî vé merhalé, entelektuelén Kurd, baxusus li Swédé di nava cehd 
u xebatek mezin debun. Di sala 1141’an di bin berpirsîyarîya Firat 
Cewerî kovara Nudemé, wek fékîya vé xebaté derket meydané. 
Nudem, ji alîyé hinan ve wek vejîna Hawaré hate péşwazîkirin. Ev 
kovar, bi beşdarbuna gellek navan bu navendek cazîbeyé bo edebîyat 
u hunera Kurdî(Nudem,j 1:6). 


Medya Guneşi 


Di van çaxan de di sala !\1^^”an de li Stenbolé, di bin berpirsîyarîya 
Cemal Ozçelik kovarek bi navé Medya Guneşi derket. Nivisén vé 
kovaré bi pirranî bi Tirkî bun lé çi bigre di hemî hejmarén wé de 
nivîsén Kurdî jî hebun. Naveroka kovaré mehane derdiket, li ser xeber 
u lékolînén sîyasî bun. Kovara Medya Güneşi, di bin şerté cunteya ۲ 
İloné bi weşana xwe karekî cesurane pék anî u piştî ۱۲ İloné cara 
péşîn wé di rupelén xwe de cih da zimané Kurdî. Heta sala ۲ "yan 
۱۵ hejmarén kovaré derketin u temamé wan ji hatin qedexekirin u di 
heqé wan de dawe hatin vekirin(Lewendî, 114۸:1). Piştî weşana 
Medya Güneşi navenda çapemenîya Kurdî gav bi gav cardin xwe li 
nava welat girt. Piştî Medya Güneşi, kovarén bi navé Deng, Newroz u 
Stérka Rizgarî bi du hev dest bi weşané kirin. 


Deng 


“Kovara mehane ya siyasî u kulturî” Deng, di sala ۱۱۸۹۱۳۵۵ de li 
Stenbolé dest bi weşané kir. Nivîsén wé bi Tirkî u Kurdî (Kurmancî- 
Dimilî) ne. Xwedî u berpirsîyaré wé Hîkmet Çetîn u Kamil Ermîş e. 
Kovara Deng, bi şekleke ne perîyodîk, ev ۲۰ sal e heta niha ۸۵ hejmar 
derketine. Hinek nivîskaren ji qadroya kovaré ev in: Kemal Burkay, 
İbrahim Güçlü, Mahmut Kilinç u Eskeré Boyik(Lewendî, ۱۹۶۸:۳۹۱(, 


evı 


Ev kovar jî wek kovarén siyasî yén din, derheqé temamé hejmarén wé 
de da’ we vebune. 


Piştî sala ۰۱ 


Di sala ۱۹۹۰۰1 de li Tirkîyé guherînén mezin destpékirin. Salek piştî 
vé tarîxé, qanuna ku bibu mani” li hember weşangerîya Kurdî, hukmé 
wé hate bettalkirin. Di sala 1111’¢ de Serokwezîr Süleyman Demirel 
u révebirén dewleté di axaftina mitîngeké li bajaré Diyarbekiré gotin: 
“Em edî realîteya Kurdan nas dikin. Em hebuna Kurdan qebul dikin.” 
Bi vé gotiné li Tirkîyé pévajoyek nu dest pékir. Ji wexta damezrandina 
Cumhurîyeta Tirkîyé u bi vir de ku hebuna Kurdan dihate înkarkirin, 
bi van gotinan ve dewlet hebuna Kurdan bi şeklekî fermî iqrar u îtiraf 
dikir. Di van salan de li heréma Kurdan her roj xeberén şer u şiddeté 
dihat. Her roj bi dehan insan dihatin kuştin, bi hezaran gund hatibun 
şewitandin, bi milyonan insan ci u warén xwe terk kiribun. 
Rojnamevan u rewşenbîrén Kurd dihatin kuştin. 


Di hilbijartinén sala ۱۹۹۱ صه*‎ de Kurdan ۱۳ wekîl xistin meclîsé. Êdî 
Kurd li Meclîsa Millet ya Tirkîyé de dihate temsilkirin. Bi saya véna 
pirsgiréka Kurdî li her terefé welat dihate niqaşkirin. Di heman salé de 
hin asteng li ber zimané Kurdî hate rakirin. Lé cardin astengén veşartî 
ku di qanunan de cih nagrin li ser Zimané Kurdî dihate dewamkirin. 
Di sala ۲۰۰۲ مه"‎ de Parlemana Tirkîyé, wek dewletek berendam bo 
yekîtîya Ewrupa, astengîya ku li hember zimané Kurdî dewam dikir, ji 
holé rakir. Destur hate dayîn ku bo ferkirina Kurdî qurs u dersxane 
béne vekirin, kovar u rojnameyén Kurdî béne derxistin u di televizyon 
u radyoyan de weşana Kurdî béte kirin. Piştî ku ev astengana ji holé 
rabun, hejmara kitéb, rojname u kovarén bi Kurdî hatin weşandin zéde 
bun. Di vé serdemé de qedexebuna ۸۰ sal e ku li ser ziman 6 Kurdî 
dom dikir, qismî be jî ji holé rabu u hebuna Kurdan édî hate 
qebulkirin. Ji Rojnama Kurdistan”é şunda heta vé demé, cara yekemîn 


evv 


بەشى لاتین 


rojnameya Kurdi Azadîya Welat ne İstenbul, li Diyarbekiré hate 
çapkirin. 


Di vé demé de du kovarén muhîm dest bi weşané kirin: Rewşen u 
Nubihar. 0 


Rewşen-Jiyana Rewşen-Rewşen-name 


Rewşen, di binesazîya Navenda Çanda Mezopotamyayé di sala 
\44Yan de di bin berpirsîyarîya İbrahîm Gürbüz u Edibe Şahin li 
İstanbulé dest bi weşana xwe kir. Rewşen, Kovarek mehane bu u bi 
Kurdî u Tirkî derdiket. Bi saya vé kovaré gellek ciwanén Kurd dest bi 
nivîsandina Kurdî kirin. Rewşen di sala !11Y'an de naber da weşana 
xwe u paşé cardin ji alîyé heman sazîyé bi navé Jiyana Rewşen wek: 
dewama Rewşené derket. Jiyana Rewşen jî wek Rewşené kovarek 
çandî, hunerî u wéjeyî bu bi perîyoda mehane li Stanbolé derket. Ev 
kovar heta navîna sala Y + Y’yan di bin berpirsîyarîya Kawa Nemir ۱ 
hejmar weşîya. Piştî girtina wé bi demeke kurt bi navé Rewşen-name, 
dîsa li bin edîtorîya Kawa Nemir dest bi weşané kir. Lé ev kovar bi vî 
şiklî tené sé hejmar derket u bi vî awayî kelepora Rewşené ya ku ji 
sala ۱۹۹۲ yan vir de dewam dikir, kutahî pé hat (Leventoğlu, ۰1° : 
f+^). Di waré péşketin u geşkirina zimané Kurdî de rola van her sé 
kovaran nayé jibîrkirin. 


Nubihar 


Kovarek din ku tesîrek mezin u dudiréj li ser weşangerîya Kurdî 
kiriye Nubihar e. Nubihar, di sala ۱۹۹۲ an de ji aliyé komeke mirovén 
dilsoz, sade bi zimané Kurdî, li İstanbolé di bin berpirsîyarî ya Sabah 
Kara u Siléman Çevîk dest bi weşana xwe kir. Nubihar, wek 
mektebeké li ser rébaz u xetta Ehmedé Xanî şîn hat. Nubihar navé 
xwe ji berhema Xanî stendîye ku navé wé Nubihara Biçukan bu. Çawa 
ku Xanî di vé berhemé de digot ku zimané Kurdan ne ji yé Ereban u ji 


OYA 


نخستین همایش بین المللی ادیبات کرد 


yén din kémtir e u Kurdî zimané medeniyet u şaristanî u eşq u fikré 
ye; kovara Nubiharé jî eynî wusa li ser riya Xanî, bi ronahî ya stérkén 
asumané Kurdî yén geş dest bi meşa xwe ya diréj kir. Taybetmendîya 
Nubiharé ya herî balkéş ev e ku wé pişta xwe daye ber edebîyata 
klasîk ya ku geleki zengîn u dewlemend(Parilti,V:: 1), Her weha 
Nubihar ji ber ku pirrengî, pirralî u babetcihé ye; hemu reng u baweri 
yé kurdayetîyé jî di nava xwe de héwirandîye; lé ne bawerîya xwe 
terikandîye u her u her nîjad u çand u toreya xwe jî domandîye. Ji vé 
yeké Nubihar ji temamé kovarén kurdî xwedî ciheke taybet e u ji vî 
aliyî kovareke yekta ye(Zinar,Y * *'). 


Nubihar, di nava kovarén ku li Tirkiyé der dikevin de bi demokratîk 
buna xwe jî balkéş e. Bi saya vé kovaré mesafe u sarbuna ku di nav 
rewşenbîrén kurd de hebun ji holé rabun. Ji komînîstan bigire heta 
dîndaran her nav di nav rupelén Nubiharé de bi rehetî cîh ji xwe re 
dîtin. Ji qewla şairkî kurd ko digot: “Mîna ku sed şibake li hewşeké 
binihérin.”( Temo, Y + 1:99), 


Zanîna kevneşopî ya Kurdî, xususîyetek din yé kovaré ye. Çimkî li 
` Tirkîyê, di civata Kurdî de çepgirîya Kurd serdest e u xwe li ser hîmén 
çepa Tirk ava kirîye. Ku mirov bide pey vé şopé, heta Kemalîzmé 
diçe. Ev tev, yanî çepén Kurd u Tirk li ser redda kevneşopî yé 
digîhéjin hev. Bijarte u bohemén Tirk beré xwe dane Rojava. Lé 
wexta ku merev dinihére, merev dibîne ku Kurdén me jî ji wan 
derbaskirine, ne berjér in. Divé bé zanîn ku Kurd aîdé Rojhilat in u bi 
taybetî jî di derbaré edebîyaté de ji kevneşopîyé zéde ti tişt di desté 
wan de nî ne. Hebuna Nubiharé kevneşopîyé bi bîr anî, wé derxiste 
holé u da zanîn. Exleb kesén ku di vé kovaré de dinivîsin, tev bi elfaba 
Erebî dizanin, ji edebîyata klasîk ya Erebî u Farsî behredarin. Çawa ku 


eva 


به‌شی لاتین 


ti tişt bi tena seré xwe saneh, edebiyata Kurdi ya nujen ji béyi mirat u 


kevneşopîyé ava nabe.“ 


Nubihar, ۱۸ sal e bénaber bi sebr u “ezmek mezin jiyana weşana 
xwe didomîn e. 


Lîsteya Kovarén Kurdî 
\-Deng: 


Ev kovara mehane bi Kurdî-Tirkî derdiket, di sala ۱۹۱۳۰۲۵۵ de li 
Stenbolé tené du hejmar hatîye weşandin. Kovar, di bin révebirîya 
Yaşar Kaya, Ergun Koyuncu u Medet Serhat 
derketiye(Lewendi, 14۸:10). 


Y-Yeni Akiş (Herikîna Nu): 

Li jor behsa wé hatibu kirin. 
Y- Doğu (Rojhelat): 
Li jor behsa wé hatibu kirin. 
t-Dengé Sérek: 

Li jor behsa wé hatibu kirin. 
o-Özgürlük Yolu (Riya Azadî) 
Li jor behsa wé hatibu kirin. 
-Heval (Yoldaş) 


Ev kovara ku di sala 11۷°’an de bi Kurdî-Tirkî derdiket kovarek 
illegala réxistinek marxîst bu u li gor agahîyeén Malmisanij u M. 
Lewendî, tené sé hejmar derketiye(Lewendi, NASA: NY). | 


ji 


Y- Rizgarî 


YA 


Selim Temo, eyni cih. 


ON. 


Li jor behsa wé hatibu kirin. 

^- Devrimci Demokrat Gençlik (Ciwanîya Demoqrat-Şoreşger) 
Li jor behsa wé hatibu kirin. 

4 Tiréj 

Li jor behsa wé hatibu kirin. 

\+-Medya Güneşi 

Li jor behsa wé hatibu kirin. 

۱۱-۵۵۵ 

Li jor behsa wé hatibu kirin. 

\Y-Newroz 


Kovara “mehane ya siyasî ya kulturî” Newroz di sala ۱۹۹۱۳6 de li 
İstanbul dest bi weşané kir. Kovar bi Tirkî u Kurdî (Kurmancî-Dimilî) 
ye. Xwedî, Hüseyin Alataş u révebirén din jî Celal Albayrak u Fatma 


Karabacak bu. Kovar heta 114an çar hejmar 
derket(Lewendi, 13 ۶۸:۳۹۸(۰ 
۱۲-0 


“Kovara çandî u hunerî” Govend, di sala ۱۹۹۱۰۵ li Diyarbekir dest 
bi weşané kir. Kovarek Kurdî-Tirkî u du mehane ye. Di bin révebiriya 
Mazhar Kara u Mükerrem . Ayyildiz tené Y hejmar 
derketin(Lewendi, | 4£A:£ : 2, Özcan, Y **':\€.). 


\ #-Rewşen 

Li jor behsa wé hatibu kirin. 

1°-Newroz Ateşi (Agiré Newrozé) 

Ev kovar di sala )34Y’an de li İstenbul dest bi weşané kir. Kovar bi 
Tirkî-Kurdî (Kurmancî-Dimilî) ye. Di bin révebirîya Hüseyin Cici, bi 


şiklé mehane di sala ۱ çar hejmar 
derketine(Lewendî, 114۸:61). 


11-Serketin 


SAN 


به‌شی لاتین 


“Kovara siyasîya mehane” Serketin di sala \44Y’an li İstanbul, di 
bin révebirîya Zeynel Aydin u Şahin Gül bi Tirkî-Kurdî, heta sala 
۱۹۹ £’an dewam kiriye. 


\Y-Tewlo 


Kovara mîzahî ya hefteyî Tewlo, di tarîxa çapemenîya Kurdî de 
yekemîn kovara mîzahî ye. Di Vé Nisana 141’an li İstenbul dest bi 
weşané kir u di Y Haziran M44V'an de hate girtin. Di ۲ meha de ۴ 
hejmar derket. Zimané kovaré Kurdî-Tirkî u Xwedîyé kovaré Serhat 
Bucak, berpirsiyar jî Xelîl Ziravav bu. Kovara Tewlo, di sala \111”an 
de bi navén Pîne, The Pîne, Post Pîne, Sator u Maxîmum Sator xwest 
ku weşana xwe bidomîne lé ji alîye dewleté ve destur nehat dayîn ku li 
bajarén Kurdan bé firotin(Lewendî, 13 fA: YY). n 


\A-Nubihar 

Li jor behsa wé hatibu kirin. 

\4- Zend 

Kovara Zend kovareke zanistî u lékolînî ye. Di sala ۱۹۱۹۲۳۷۵۵ de li 
Stenbolé, bi şikleke bé perîyodîk derdikeve. Weke rézepirtuk jîyana 
xwe didomîn e. Berpirsîyaré kovaré Samî Tan e. Kovar ji alîyé 
Enstîtuya Stenbolé ve té amadekirin. Hejmara dawî ya kovaré di 
ان‎ ۲۰۱ ande hate weşandin(zend, *\::Y). 

- Nudem 

jor behsa wé hatibu kirin. 

Y\-Hevdem 

“Kovara siyasî u çandî” Hevdem, di sala ۱۹۹۳۰2 de li İstenbul, bi 
zimané Tirkî-Kurdî derket. Xwedîyé kovaré M.Siddik Taşdemir bu. 
Hin ji nivîskarén kovaré ev in: Bayram Ayaz, İbrahim Güçlü, İsmail 
Göldaş u Bubé Eser. Kovar heta sala 1114 ’an Y hejmar derket. 


"^ http//www.tbmm.gov.tr/kutuphane/sureli_yayin)!2,+ f. 1° 
۲۲۰ http://www.kurdistantime.com/?p=Y"Y. 
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YY- War 

“Kovara lékolîn u légerîn” War, di sala \ẹ34Y’an de sé meha carké bi 
Kurdî u Tirkî, li İstanbul dest bi weşana xwe kir. Kovar di bin 
xwedîtîya Kamber Soypak derket. Heta wexta me ۱۱ hejmarén kovaré 
derketine. 

YY- Bîr 

“Kovara lékolîn u légerîné” Bîr, di sala Y++*”an li Stenbolé, ji sé 
mehé carké bi Kurdî u Tirkî, di bin révebirîya Turgut Ersoy ve 
derdikeve. Kovar her çiqas li Stenbolé çap dibe jî, ciyé révebirîyé 
Diyarbekir e. Seîd Veroj, Roşan Lezgîn u Remezan Alan heyeta 
redaktorîyé teşkîl dikin. Hejmara 'Y’yan, di zivistana Y:) an de 
derket. 

Ji xeynî van, kovarén mîna Vate, Ajda, Kevan, Munzur, Yazınca, 
Toplum ve Kuram, Nupelda, Mizgîn, Tîroj, Tevkurd, Pelîn, Vesta, 
Kulîlka Ciwan, Tîgrîs u Do-Jîn ku di van demén dawî de derketine, 
lazim e li ser wan bi diréjayî béte rawestin. Xwedé hesbike heta ku ev 
teblixana bén çapkirin ev mijar jî dé bi kemile. 


Çavkanî 


- Parıltı ,Abidin,(Y* +), Radikal Kitap, ^ Ocak. 

- Aktaş ,Alaattin,( Y**f) “Li Tirkiye yé Rewşa Edebiyata Kurdî”, 
Yekemîn Rojén Edebîyaté Li Diyarbekiré -Gotarén Konferansa Edebiyata 
Rojhilata Navîn u Pirçandîye 1-1 Sermawéz Y + *Y, Weşanén Enstîtuya Kurdî 
ya Stenbolé. Dîyarbekir. 

- Nursî, Bedîuzzaman Saîd,( Y + + £), çtîmaî Dersler, Zehra Yayıncilik, 
İstanbul, 

ê Celîl, Celîlé,( Y*++:), Kürd Ayaklanması, İstanbul, Avesta 
Yayınları, 

- Fehim Işık, ilkehaber.com (Y*!*-+fY-\ 4) 

- Felat Dilgeş,( 1441), Rojnameya Kurdî ya Péşîn 
Kurdistan, İstanbul, Weşanén Enstîtuya Kurdî ya Stenbolé, 

Kaya,Fethullah, ( Y: Y+), Kürt Basın Tarihi, İstanbul,Hîvda Y. 

- Hawar,( 114۸), hejmar 1, r., YY. Stokholm, Weşanén Nudem,. 

- http://www.gazetekurd.net/index.php/yazar-nviskar/muhyiddin/ 4Y- 


bir-said-i-nursikuerdi-projesiY* \ *-+§-Ye 
- http://www.kurdistantime.com/?p-YYY ۲۱۱۱۰6۰ 
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- http://www.kurdistantime.com/?p=Y TY 
- http://www.tbmm.gov.tr/kutuphane/sureli_yayin)!®.+§,Y:) Û 
- Cemîl Paşa, Kadrî (Zinar Silopî),(1 111), Doza Kurdistan, Ankara, Öz- 
Ge Yayınları 
- Malmîsanij,M.("** ), Türkiye ve Suriye’de Kürtçe Kitap 
Yayımciliğinin Dünü ve Bugünü, İstanbul,Vate Yayınevi. 
-  Malmisanij,( Y+ +Y), Kurd Talebe Hévî Cemîyetî, İstanbul,İlk Legal 
Kurd Öğrenci Derneği, Avesta Yayınları, 
- Lewendî, Mahmud )۱۹۹۲( Li Kurdistana Bakur u Li Tirkiyé 
Rojnamegerîya Kurdî, Ankara, Weşanén Oz-Ge, 
-  Uzun,Mehmet,(' * +Y), Antolojîya Edebîyata Kurdî, İstanbul, Weşanén 
Aram. 
-  İsti'lamî,Muhammed,(!%^'), Bugünkü İran Edebiyatı Hakkında Bir 
İnceleme, Ankara,Çev. Mehmet Kanar, Kültür Bakanlığı Y. 
-  Ozcan,Mulazim,(Y * **), “Di Heyama Nu de Çîroknusî ya Kurdî”, 
Yekemîn Rojén Edebîyaté Li Diyarbekiré -Gotarén Konferansa Edebiyata 
Rojhilata Navîn u Pirçandîye 4-7 Sermawez, s., \Y^, 
- Müslüm Yücel,( 11^۸), Tekzip-Kürt Basın Tarihi, İstanbul, Aram 
Yayınları. 
- Leventoğlu, Ömer,( Y +) :), Yeni Özgür Politika, | Nisan 
- Temo,Selim, (°), Mîna Hîva Çarde Mehé, Nubihar, jimar ۱۳۰ 
rupel, ۵,۰ 
- Tanaya Tarık Zafer, (\ 1^), Türkiye'de Siyasi Partiler, cild, ۱ , İstanbul, 
- Zinar,Zeynelabidin (Y+ +), “Nubihar Adana Beré Çanda Hezarsale 
ye”, Nubihar, jimar ۱۰۰, rupel, Y\.. 
- Zend,( Y '\ +), Rézepirtuk ۰ 


DAt 


DI SERDEMA OSMANÎYAN DE LI PEY RÊÇA 
“EHMEDÊ XANÎ” 


SÊ “MEM Û ZÎN”ÉN Bi TİRKÎ 
Dr. Abdorrehman Adak* 
Kurte: 


Di serdema Osmanîyan de sê kesan Mem û Zîna Ehmedê Xanî ji 
Kurdî wergerandina bal bi Tirkî ve. Ji vana yê yekem Ehmed Faîq e. 
Ehmed Faîq xanê ۲۹۵ yê malbata Şerefxanîyan e ku mîrektîya wan ya 
li Bedlîsê heta ۱۸۹ م2‎ dewam kiribu. Ehmed Faîq piştî mirina bavê 
xwe Nûh Xan du salan mîrektîya Bedlîsê kiriye û piştre wî bi dilê xwe 
dev ji mîrektîyê berdaye û xwe daye jiyaneke tesewwufî û intisabî 
Şemsê Bedlîsî kiriye. Ehmed Faîq ev Mem û Zîna bi Tirkî di sla 
\YY+an de nivîsandiye. Wezn û mijara vê Mem û Zînê bi tevahî wekî 
ya Ehmedê Xanî ye, Lê Mem û Zîna Ehmedê Xanî ۲۳۱۶ û ya Ehmed 
Faîq 1۰°" beyt e. Yê Duwem Ebdulaziz Xalis e. Di sala 14Yan de li 
Dîyarbekrê hatiye dinê. Mem û Zîna xwe di sala ۱۹۰۱۵۵ de Me”denê 
nivîsandiye. Sîyasetmedar û helbestvanê xurt Ebdulezîz Xalis di sala 
ص۱۹۳۵*2‎ de li Dîyarbekrê wefat kiriye. Qopyeyeke destnîsa vê 
berhemê di destê me de ye. Wezn û mijara vê Mem û Zînê jî wekî ya 
Ehmedê Xanî ye. Lê hijmara beytên vê ji ya Ehmedê Xanî gelektir e. 
Lewre ev ji nêzî ۳۰۰۰ beytan pêk hatiye. Yê sêyem Zulfîqar Fethî ye. 
Zülfikar Fethîyê kul i Silîva (Farqîn) miriye, Mem û Zîna Ehmedê 
Xanî nezmen wergerandiye Tirkî. Lê mixabin pitre ji ber tirsa ku ev 
behrem dê zererekê bidiyê, berhema xwe şewitandiye. Lewre jî ev 
berhema wî di destê me de tine ye. 


Peyvên sereke : Mem û Zîn, Ehmedê Xanî, Ehmed Faîq, Tirkî. 


* Nivîskar û Mamosteyê Zanînge. 


بەشى لاتین 
DESTPÊK,‏ 


Ji alîyê edebîyatê ve nemaze piştî sedsala | lan di navbera Kurdan û 
Tirkan de pêwendîyeke dualî ya xurt dest pê kiriye û bandora her du 
edebîyatan li ser hev çêbûye. Ji alîyê bandora edebîyata Kurdî ya li ser 
edebîyata Tirkî ve dema em lê binêrin, em dibînin ku berhema 
helbestvanê kurd Ehmedê Xanî Mem û Zîn, di vî warî de di dereca 
yekemîn de cih girtiye. Lewra di serdema Osmanîyan de li pey rêça 
Ehmedê Xanî sê Mem û  Zînên bi Tirkî hatine 
nivîsandin/wergerandin. Ev her sê Mem û Zînên bi Tirkî jî li welatê 
Kurdan û ji alîyên kurdên ku bi Tirkî helbestên xweşik dihûnandin ve 
hatine nivîsandin. Ev her sê Mem û Zîn jî li gor kronolojîyê evin: 
Mem û Zîna Ehmed Faîq (\YY+), Mem û Zîna “Ebdul'ezîz Xalis 
(11۰), Mem û Zîna Zulfîqar Fethî (Nîveka duwemîn yê sedsala 
XIX.) ۱ 


Di gotara xwe de em dê bes li ser her du Mem û Zînê diş serî de 
rawestin û derbarê berhem, xwedîyê berheman û têkilîya berhemên 
wan bi ya Ehmedê Xanî re agahîyan bidin. Sebebê ku em li ser Mem û 
Zîna sêyemîn ranawestin ewe ku, ev Mem û Zîn ji alîyê nivîskarê wê 
ve hatiye şewitnadin, lewre jî di destê me de tine ye. | 


Di destpêkê de em dixwazin li ser vê xalê jî rawestin ku piştî dema 
Osmanîyan jî hinek Mem û Zîn ji Kurdî bal bi Tirkî ve hatine 
wergerandin. Li Tirkiyê M. Emin Bozarslan (İst. 14) û li 
Azerbeycanê jî Şamil Esgerov (Bakü AWI) Mem û Zîna Xanî 
wergerandine bal bi Tirkî.. Lê di vê nivîsê de em li ser vê mijarê 
ranawestin. Lewra mijara me bi dema Osmanîyan ve girêdayîye. | 


I. EHMED FAÎQ Û MEM Û ZÎNA WÎ 


AN 


A. JIYANA EHMED FAÎQ 


Ehmed Faîqê ku Ehmed navê wî ye û Faîq jî mexlesa wî ye, ji 
malbata Şerefxanîyan e. Malbata Şerefxanîyan ji sala ۱۶۲۱۰۵ heta bi 
derdora sala ۱۸۹۶۰۵ xanedanîya mîrnişîniya Kurdan ya Bedlîsê kirine. 
Şerefxanê Bedlîsîyê xwedîyê pirtûka giranbiha Şerefnameyê jî ji vê 
malbatê ye”. Derbarê jiyana Ehmed Faîq de mixabin agahîyên 
berfireh di destê me de nîn in. Sırrı Dadaşbilgeyê ku Mem û Zîna 
Ehmed Faîq li Tirkiyê weşandiye, ji nivîskarê bi navê Subhî Menteş 
Beg neql kiriye ku Ehmed Faîq ji malbata Şerefxanîyan kurê 
Şemseddînê çaremîn Ehmed Mîrza Beg e. Lê Dadaşbilge gumana xwe 
di vî warî de anîye zimên". 

Bi qeneata me ji ber ku navê helbestvanê me Ehmed e, bi nêrîna me 
li silsileya xanên Bedlîsê, dê xanên bi navê Ehmed derkevin holê û bi 
vî awayî kifşkirina helbestvanê me dê hêsantir be. Ji ber vê yekê 
lazime em pêşî cih bidin lîsteya xanên Bedlîse. Ji malbata 
Şerefxanîyan ew kesên ku xanedanîya Bedlîsê kirine evin: 

۱, Ziyaeddin Xan, Y. Melik Eşref Xan, ۲. Mecdeddin Xan, ۰ 
İzeddin Xan, *. Mir Ebubekir Xan, ". Mir Şéx Şeref Xan, VY. 
Ziyaeddin Xan, ^. Hacı Şeref Xan, 4. Melik Şemseddin Xan, ۰ 
Şeref Xan, 11. Şemseddin Xan, 11. İbrahim Xan, ۱۳, Hacı Mehmed 
Xan, ۱۶۰ İbrahim Xan, ۱۵۰ Şêx Mehmed Xan, ۱۲۰ İbrahim Xan, \Y. 
Şeref Xan, ۱۸۰ Şemseddin Xan, ۱۹۰, Şeref Xan, ۲۰۰ Şemseddin Xan, 
۲۱, Abdal Adıl Xan, YY. Ziyaeddin Xan, YY. Celaleddin Xan, ۰ 
Mehmed Xan, ۲۵۰ Sultan Ahmet Xan, f". Sultan Mustafa Xan, YY. 


۲۲ Derbarê vê malbatê de ji bo agahîyên berfireh bnr. Şerefhan Bedlîsî, Şerefname, 
(Çev. M. Emin Bozarslan), Deng Yay., İst. ۱۹۹۸, s. *; Abdullah Demir, ۰ 
Yüzyılda Safevî ve Osmanlı Hakimiyetinde Arşiv Belgeleri Işığında Bitlis Beyleri”, 
I. Uluslar arası Dünden Bugüne Tatvan ve Çevresi Sempozyumu Bildirileri, Beyan 
Yay., İst. Y+ +A: YeY-YAY, 


۲۲۲ Dadaşbilge, VI-VII 


OAN 
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M. Şeref Xan, Y^. Nuh Xan, Y^. Sultan Ahmet Faik Xan, "‘. Hasan: 
Xan, ۳۱۰ Murat Xan, “Y. M.Sait Xan, ۳۳۰ Abid Xan, Y£. Salih Kan, 
ve, Adil Xan, ۳۱, Mahmud Xan, *Y.Kasım Xan, YA, M.Şeref Xan, 
۳۹, Gulabi Xan, £+. M.Sait Xan, ۶۱۰ Muzaferuddin Xan, ۶ ۲۰ Hasan: 
Xan, ۶۳۰ Said Xan, ££. Selim Xan, “®. M. Adil Xan, £". Bekir Xan, 
۶۷, M.Şeref Xan, t^. Bican Xan, t%. M. Koçak Xan, ٩۰. 1 
Xan, ٩۱۰ Alaaddin Xan, ٩۲۰ Kemal Xan, ٩۲۰ Haşim Xan, ®“. İbrahim. 
Kan, ٩۵۰ Süleyman Xan, ٩۱۰ Haydar Xan, ٩۷۰ Salih Xan, *^. Ahmet. 
Faik Xan, °“. M. Fettah Xan, ۱۰۰ Şêx Şeref, ۱۱, Şêx İsa, “Y. Şêx 
Mustafa, ۱۳۰ Abdurrahman, ۱۶۰ Hemüş, 12, Mustafa. ۱ 


Dema em li vê lîsteyê dinêrin em dibînin ku tê de sê xanên bi navê. 
Ehmed hene. Ehmed Mîrzayê kurê Şemseddînê çaremîn ku di heman: 
demê de birayê Ebdal Xan e di vê lîsteyê de cih negirtiye. Ji ber ku 
birayê wî Ebdal Xan berya nivîsandina Mem û Zînê ji alîyê Ehmed: 
Faîq bi gelekî ve li Bedlîsê hukumdarî kiriye, ne mumkin e ku vî 
Ehmed Mîrzayî Mem û Zîna ku em behs jê dikin nivîsandibe. ۵ 
Ebdal Xan di sala !1**?ê de bi Melek Ehmed Paşayê Osmanî re ser 
kiriye û di vî şerî de mexlûb bûye. Ji vê tê fêhm kirin ku birayê Ebdal. 
Xan Ehmed Mîrza ne Ehmed Faîqê ku em behs jê dikin e. Lewre çawa: 
ku em dê li jêr li ser rawestin, Ehmed Faîqê xwedîyê Mem û Zînê 
berhema xwe di sala \YY + ?ê de nivîsandiye. 

Piştî ku hat fêhm kirin ku Ehmed Mîrza ne Ehmed Faîq e, di destê 
me de her sê xanên bi navê Ehmed yên ku di lîsteyê dene dimînin. Yê 
yekem Ehmed Xanê kurê Mehmed Xan e (di rêza Y*”an de ye), yê 
duwem Ehmed Xanê kurê Nûh Xan e (di rêza Yan de ye) û yê sêyem 
jî Ehmed Faîqê urê Salih Xan e (di rêza ٩۸۰2 de ye). 

Ev Ehmed Xan di silsileya Şerefxanîyan de di rêza Y%an de ye û 
piştî Ebdal Xanê navborî jî di rêza Yan de ye. 


NY 


© www. tatvan.net 
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Eger em dema ku Ebdal Xan tê de jiyaye (di sala ۱۱۹۹۰۵ de mexlûb 
bûbû.) û dema ku Mem û Zîn ji alîyê Ehmed Faîqî ve hatiîye 
nivîsandin (sala !YY+?ê) bihevre bidin ber çavan, em dikarin bêjin ku 
nivîsandina Mem û Zînê leqayî dema Ehmed Xanê kurê Nûh Xan tê. 
Ehmedê yekem piştî Ebdal Xan bi sê, yê duwem bi heft û yê sêyem bi 
sih û pênc bavikan e. Ew dema ku di navbera her du tarîxan de (ji 
۱۹۵۵۲۵ heta bi '\YY+'ê) ye, bêhtir berbie”ql e ku bi heft bavikan tije 
bibe. Ji bo derbasbûna vê dem sê bavik hindik, û sih û pênc bavik jî 
zehf gelek in. 


Piştî ku hat fêhmkirin ku Ehmed Faîq bi ihtimaleke gelekî mezin 
kurê Nûh Xan e, em dikarin derbasî agahîyên dî yên derbarê Ehmed 
Faîqî de bibin. Ehmed Faîq piştî wefata bavê xwe hatiye ser hukm û li 
Bedlîsê du salan hukumdarî kiriye, lê piştre bi dilê xwe dest ji 
hukumdarîya berdaye. Ehmed Faîq piştî ku dev ji hukumdarîyê 
berdaye xwe daye jiyaneke “ilmi û tesewwufî. Di vê demê de li gelek 
deveran seyahet kiriye. ew carekê çûye paytexta Osmaniyan Stenbolê 
û du salan li jî maye. Piştî ku ji Stenbolê vegerîyaye Bedlîsê, di sala 
۱۸۲۳۰۵ de li Bedlîsê wefat kiriye. Gora wî li Bedlîsê li taxa Hersanê li 
hewşa mizgefta Qurubulaqê ye. Li ser wesiyeta wî li ser gora wî 
qubbe ne hatiye avakirin. Ji Ehmed Faîq re zarok çênebûne(Törehan 


Vé 


:1Y۰-1۷1). Piştî wî Hesen Xan hatiye ser hukm `'. 


Ji Mem û Zîna Ehmed Faîq tê fêhm kirin ku wî dema xwe de 
intisabî şêxekî tesewwufê bi navê Şemsê Bedlîsî (1Y1°-1۷۸۸) kiriye. 
Lewre ew di beyteke berhema xwe de weha dibêje: 

Söyler benim dilimce güftar Şems-i Bitlis, 
Yok Fêyika bugün ben hemen ol varı gördüm. 


Ehmed Faîq di cihekî dî yê berhema xwe de weha behsa Şemsê 
Bedlîsî (YY1*-\YAA) kiriye: 


Tyg 
www.tatvan.net 


o۸۹ 
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Geldim sana doğru bir zelîlim 
Yüz şükür ki var bir delîlim 
Rehberdir önümce Şems-i Bitlis, 
Geldim ki kılam bu hali telhis. 

Di sedsala hijdihemîn de li Bedlîsê ji bilî Şemsê Bedlîsî, yên wekî 
Hacî Hesenê Şîrvanîyê hevalê Şemsê Bedlîsî (w. WAN), Şêx 
Mehmûdê “Uryanê ku ketiye dewsa Şemsê Bedlîsî, birazîyê Şemsê 
Bedlîsî Muştaq Baba )۱۷۹۹-۱۸۳۲( jiyane û li Bedlîsê hewayeke 
tesewwufî û ilmî çêkirine. İcar Ehmed Faîq di vê demê de jiyaye û 
ketiye nav vê atmosfera tesewwufî û ilmî. Bi ihtimaleke gelekî mezin 
wî ji van kesên ku bi Kurdî nedizanîn re, Mem û Zîna Ehmedê Xanî ji 
Kurdî wergerandîye bal bi Tirkî ve. : 


B. MEM Û ZÎNA EHMED FAÎQ 
Mem û Zîna Ehmed Faîq kevintirîn Mem û Zîna bi Tirkî ye. Lewre 


ev Mem û Zîn di sala ۱۷۳۰۰ de hatiye nivîsandin. nivîskarê wê 
Ehmed Faîq di dawîya ya berhema xwe de weha behsa vê tarîxê dike; 


Çûn yetti tamame bu tevarih 
Oldu bu nazım kitaba tarih 


Sertac-ı sutûr olan hurûfat 
Tarih-i kitabedir isarat 


Erkamını cem” kıl hesap et 
Terkîm edegör ve 02 00 ad et 


Bir harfı anın ziyade gelmez 
Noksanı dahi bu beytin olmaz 


Mestûr olunan hurûfu cem et 
Erkamını bil hesabını et 


Kalmaz bu hesabımızda noksan 
Ger var ise sende akl û iz”an 


Gonca gibi fehmin et küşade 


0۹۰ 


Bildin ise devletin ziyade 
(Hicrî: ۱۱۶۳/ Mîladî: NY) 

Wateya van beytan eve: “Dema di vê tarîxê de ev berhem kûta bû, 
ev nezm ji bo vê pirtûkê bû tarîx (beyt \). Herfên ku di serê her 
misra’ê de ne işaretê bi bal tarîxa nivîsandina vê behremê dikin (beyt 
Y). Hijmarên wan herfan cem” bike, binivîse û bike ser hev (beyt Y). 
Wan herfên kû hatine nivîsandin cem” bike, hijmarên wan bizane û 
hesaba wan bike (beyt £). Eger bi te re eql û hişmendî hebe, di vî 
hesabî de kêmasîyek namîne (beyt *). Eger tu dewleta xwe zêde 
dizanî, wekî xonçayê fehmê xwe veke.” 


Ehmed Faîq di van beytan de bi awayekî zelal rêbaza 
bidestxistina tarîxa vê berhema xwe nîşanî me daye. Dema em li gor 
rênîşandana wî, jimareyên ku her herfên di serê her misra”ê de bi 
hesabê ebcedê didin me li ser hev kom dikin tarîxa ۱۱۳۰۷۵ hicrî 
derdikeve. Ev jî bi hesabê mîladî teqabulî tarîxa YY ’î dike. 


Heya vê dawîyê nusxeya eslî, yan jî nusxeyeke ku bi tîpên “Erebî 
hatibe nivîsandin ya vê Mem û Zînê di destê me de tine bû. Em bes ji 
nusxeya ku ku ji aliyê Sırrı Dadaşbilgeyê ku ev berhem ji tîpên Erebî 
wergerandiye tîpên latînî û di sala ۱۹۱۹۰۵ de weşandiye haydar bûn. 
Dadaşbilge di pêşgotina vê çapê de behsa nusxeya eslî ya li cem xwe 
dike û agahîyan derbarê wê de dide me. Ji ifadeya “nusxeya di destê 
me de” ya ku Dadaşbilge di vir de di'emiline, tê fêhmkirin ku ev 
nusxe nusxeye şexsî ye û di destê wî de ye û lewre me dihesiband ku 
ev nusxe heta niha jî di pirtûkxaneya şexsî ya Dadaşbilge de ye. Lê vê 
dawîyê derket holê nusxeyeke vê berhemê li Stenbolê di pirtûkxaneya 
Suleymaniyeyê, di jimareya YY1\'ê de ye”. Dema em agahîyên 
Dadaşbilge yên ku derbarê nusxeya xwe ya eslî kiriye, wêneyên çend 
pelên vê nusxeyê yên ku di dawîya çapa xwe de cih daye wan û deqên 


"* Ji bo ku Teshîn Ibrahîm Doskî ev nusxe daye me, lazim e ku em li vir 
spasdarîyan xwe ji bo wî pêşkêş bikin. 
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çapa Dadaşbilge û vê nusxeya ku di pirtûkxaneya Silêmanîyeyê de ye 
didin berhev, bi awayekî zelal derdikeve holê ku ev nusxeya 
Silêmanîyeyê nusxeya ku Dadaşbilge dibêje “nusxeya di destême de” 
ye. Ji vê jî em dikarin vê encamê derxin ku piştî Dadaşbilge ev nusxe 
bi awayekî ketiye pirtûkxaneya Sulêmanîyeyê. Yanê ev ( 
Suleymaniyeyê nusxeya Dadaşbilge bi xwe ye. 


Wekî netîce em dikarin bêjin ku heta niha bes nusxeyek tenê ya 
destnivîsar ya berhema Ehmed Faîq di destê me de heye. Ëv nusxe jî ji 
nivîsa wê tê fêhmkirin ku ne nusxeya eslî ya Ehmed Faîqî ye û piştî 
wefata bi gelekî hatiye istinsaxkirin. Nexwe nusxeya eslî ya vê 
behremê di destê me de tuneye. Dema em li vê nusxeya di destê me de 
ye dinêrin, taybetmendîyên wê weha derdikvin holê: Berhem ۶۲ pel, 
۸۱ rûpel (li gor Dadaşbilge ۸۳ pel) e. Rûpela yekem nîne. Bi 
murekkeba reş bi xetê nesxê hatiye nivîsandin û bi cetwelên sor hatiye 
xêzkirin. ! 

Dadaşbilge cara pêşî di sala ۱۹۰۹۷۰۵ de di kovara “mehnameya 
yekîtîya mamostayên Tirkîyê Bilgi”yê de (hejmar: YY, r. SAN) 
nivîsek bi sernavê “Mem o Zin Hikayesi” (Çîroka Mem û Zînê) 
nivîsandiye û di vê nivîsê de cih daye beşek ji Mem û Zîna Ehmed 
Faîqî(Beysanoğlu, ۱۹۹۷:۲۶۲(, Dadaşbilge piştre di sala ۱۹۱۹۰۵ de 
berhema Ehmed Faîqî bi tevahî weşandiye. Dadaşbilge di vê xebata 
xwe de orjinala berhemê ji tîpên Erebî wergerandiye tîpên latînî û 
xistiye alîyê çapê û şiroveya wê ya bi Tirkîya îro jî kiriye û ev jî 
xistiye alîyê rastê. Dadaşbilge her weha di vir de jimare daye beytên 
berhemê û xezel û nameyên kû tê de hene jî hijmartine. Li gör 
hjimartina Dadaşbilge beytên vê behremê ۱۰۵۱ beyt in. Berhem bi 
wezna Mef'ûlü mefã'ilün fa’ûlün hatiye hûnandin. 


Dadaşbilgeyê ku cara pêşî ev nusxe di destê wî de bû dibêje ku, 
rûpelê yekem yê vê berhemê, piştre ji cihê xwe ketiye (zayi bûye) û li 
gor ku tê bîra wî li jora vî rûpelî di nava cedweleke bi mîhrab de navê 
berhemê nivîsandî bû û di vî rûpelî de bi qasî ۰ beytan 


۹۲ 


hebûn(Dadaşbilge:Y). Li gor ku Dadaşbilge dibêje di kenarê sehîfeya 
dawî ya berhemê de qeydeke bi Tirkî bi şeklê “Malum ola ki ........ 
Ahmed Xani ........Ahmet Faik ........dahi .......” heye, lê hinek cih jê 
nayêne xwendin. Dadaşbilge dibêje ku di vir de behsa têkiliyekê di 
navbera Ehmedê Xanî û Ehmed Faîq de dike, lê em nizanin ka ev 
têkilî bi çi şiklî ye. Bi bawrerîya me di vir de hatiye gotin ku Ehmedê 
Xanî bi Kurdî Mem û Zîn nivîsandiye, Ehmed Faîq jî ev Mem û Zîn 
wergerandiye Tirkî. 

C. MUQAYESEYA MEM Û ZÎNA EHMEDÊ XANÎ Û YA 
EHMED FAÎQ 

Mem û Zîna Ehmed Faîqî ji alîyê hijmara beytên xwe fe bi qasî nîvê 
Mem û Zîna Ehmedê Xanî ye. Lewre Mem û Zîna Xanî ۲۳۱۶, ya 
Ehmed Faîq ۱۰۱۵۰۱ beyt in. Lê Ehmed Faîq Mem û Zîna xwe bi heman 
wezna Mem û Zîna Xanî hûnandiye. Ew jî * “Mef'ûlü mefã'ilün 
fe'ûlün” e. 

Mem û Zîna Ehmed Faîq ji alîyê beşên xwe ve jî ji ya Xanî hindiktir 
e. Beşên Mem û Zîn Xanî şêst in, lê yên Mem û Zîna Ehmed Faîq bîst 
û sêne. Ew jî evin: 

1.(Dîbace) 
Y,Mem, Tacdin, Arif, Çaker, Sitti, Zin”in tanıtılması 


Y.Tacdin ile Mem'in Sitti ile Zimi görüp tanışmaları ve 
birbirlerine aşık olmaları 


f.Sitti ile Zin'in ve Tacdin ile Mem’in aşık ve hasta olarak 
evlerine dönmeleri 


°.Tacdin’in kızları istemeğe karar vermesi ev adamlarını gönderip 
istetmesi 


1.Tacdin’in düğün etmesi, gerdeğe girmesi ve evlenmesi ` 


Y.Dertli Mem'in gezmeğe çıkması, Cudi dağının ona öğüt vermesi 
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^.Beyin ava çıkması, Mem'in bağa gelmesi, bağda ağaç ve:‏ 
çiçeklerle konuşması, Zin’in çıkagelmesi l‏ 


1.Mem ile Zin’in bağdaki köşke girmeleri, beyin avdan dönmesi, 
Mem'in beyden özür dilemesi 


1۰. Mem ile Zin’in kurtulması için Tacdin’in evini yakması 


11. Zin’in saraya, Mem'in evine dönmesi ve Zin’e mektup yazıp 
göndermesi 


\Y. Mem'in Zin’e mektup göndermesi 
۱۳۰ Mem’den Zin”e mektup 


۱۶۱ Zin'in Mem’in mektubuna cevap vermesi, Beko”nun mektupu 
götüreni yakalaması ve mektubu yırtması 


۱۵, Zin'den Mem”e mektup 
11. Zin'den Mem”e mektup 


\Y, Beko’nun beyi fitnelemesi ve beyin Mem'i satranç oynamaya: 
çağırması, onu öldürtmek istemesi, Zin’in penceresinden onları 
seyretmesi, Tacdin ve kardeşlerinin Mem’i kurtarması 


۱۸, Zin’in mumla konuşması, ayrılık acısını mumla paylaşması, 
ona derdini açması 


11. Mem'in mecazi aşktan kurtularak gerçek ilahi aşka erişmesi 


Y., Tacdin”in, Mem'in zindandan çıkarılmasını istemesi, beyin 
yine Beko’nun sözüne uyup Tacdin'i oyalaması Zivi mem'in 
yanına göndermesi 


۲۱, Zin’in ölmesi ve vasiyet etmesi, Mem'in yanına gömülmesi 
YY, Temmet el-kitab bi avni el-Melik el-vehhab 
YY. Bağışlayıcı ulu tanrının lutfu ile kitap tamamlandı 


Di Mem û Zîna Xanî de, beşên wekî munacat, na’t, sebebê te'lîf, 
dîbace îthaf, yên ku di hemû mesnewîyan de hene cih digrin. Lê di ya: 
Ehmed Faîq de ev beş nînin. Li gor nusxeya ku di destê me de ye (û 
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her weha ew nusxeya ku Dadaşbilge weşandiye), ev beşana di Mem û 
Zîna Ehmed Faîq de nînin. 


Mem û Zîna Ehmed Faîq bi beşa ku derbarê nasandina Mem, 
Tacdîn, Arif, Çaker, Sitti û Zinê de ye destpê dike. Lê çawa ku me li 
jor gotibu di vê nusxeyê de destpêk yan jî dîbaceya berhemê kêm e, ji 
cihê xwe ketiye. Ev beş jî ji rûpelekî pêk dihat. Nexwe tê fêhmkirin 
ku Ehmed Faîq di Mem û Zîna xwe de li şûna dîbaceyê bes beşek 
nivîsandiye û piştre dest bi mijara eslî kiriye. Lê Ehmedê Xanî di 
dîbaceya xwe de cih dayê pênc-şeş beşan. 


Ji alîyê sazîya her dû Mem û Zînan de cudatîyeke dî je eve ku, di 
Mem û Zîna Ehmed Faîqî de di navbera beşan de car caran ji devên 
Memoyî yan jî ji devê Zînê hinek xezel hatine gotin. Di Mem û Zîna 
Ehmed Faîqî de bi vî awayî 14 xezel û du nameyên menzûm hene. Lê 
di Mem û Zîna Xanî de terzekî wusa tineye. 


Dî rêzkirina bûyerê/waqî”eyê de di navbera her du Mem û Zînan de 
cudahî tineye. Bes di Mem û Zîna Ehmed Faigi de piştî mirina Mem û 
Zînê kesek bi navê Yehya di xewna xwe de dibîne ku Mem bûye 
padîşahê dewleta cinnetê û Beko jî bûye dergevanê wî. Di Mem û 
Zîna Xanî de ev tişt tine ye. 

Di her du Mem û Zînan de koma şexsan jî wekî hev in. Lê di Mem û 
Zîna Xanî de pîşeya bavê Mem û Tacdîn hatiye gotin, lê di ya Ehmed 
Faîqî de nehatiye gotin. 

Bêjeyên wekî divan, kapucu, subaşı ve mehter yên ku di Mem û 
Zîna Xanî de derbas dibin di yan Ehmed Faîqî de derbas nabin" 


II. “EBDULEZIZ XALİS Û MEM Û ZÎNA WÎ 


¥ 


Ji b ovan muqayeseyan bnr. Namık Açıkgöz, Türkçe ve Kürtçe Mem û Zîn ile 
Leylî vü Mecnûn Meznevîlerinin Mukayesesi, Karşılaştırmalı Edebiyat 
Araştırmaları Sempozyumu H, Çanakkale 11-1۸ Mayıs ۰ 
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A. JIYANA “EBDULEZÎZ XALİS 


“Ebdul'ezîz Xalisê ku “Ebdul'ezîz navê wî û Xalis jî mexlesa wî ye 
piştre pasnaveki bi Tirkî jî standiye. Ew jî  Çıkıntaş 
e(Beysanoğlu,)\ûûY:Y§.-Y§\). Xalis bizzat bi destê xwe tercemeya 
halê xwe nivîsandiye. Ev tercemeya halê wî jî ji alîyê Şevket 
Beysanoğlu ve hatiye weşandin. Li gor vê ew di sala ۱۸۱۷۳۰۵ de li 
navenda Diyarbekrê li taxa Taceddînê hatiye dinê. Piştî ku mekteba 
mehelleyê (taxê) kûta kiriye, di sala ۱۸۸۶۰۵ de mekteba Ruşdiyeyê ya 
Diyarbekrê bi dereceya Eliyyu'l-e”layê kûta kiriye. Piştre li medreseya 
Raxibiyeyê û li cem kesên xusûsî xwendiye. Di sala ۱۸۸۷۰۵ de çûye 
Stenbolê li Muallimxaneya nuwwabê qeyda xwe çêkiriye, lê ji ber ku 
sê mehan bi derengî destpê kiribû ji sinifê yekemîn derbas nebûye. 
Sala dî jî ji ber ku bavê wî Mihemed Feyzî Efendî ji bo qadîtîya 
Medînê hatiye wezîfedarkirin dev ji mekteba xwe berdaye û çûye 
Hicazê. Piştre di sala ۱۸۹۰۰1 de ji alîyê “Meclisa intîxaba hukkaman” 
ve li Qudsê li Xelîlurrehmanê hatiye wezîfedarkirin. Di sala ۸۲۵ de 
ji vê wezîfeyê istifa kiriye. Di sala ۱۸۹۲۰۵ de li qezaya Ewîna 
(Surgucî) yê ya bi ser Mêrdînê ve bi naîbtîyê hatiye wezîfedarkirin. 
Piştî du sal û nîvan ji vir çûye qezaya Midyadê ya bi ser Mêrdînê ve û 
li wir jî ۲۳ mehan maye û piştre jî istîfa kiriye. Di sala ۱۸۹۸۰۵ debûye 
naibê Eclûna li Sûriyê û li wir jî Y sal û * mehan maye. Piştre li Wanê 
û piştre jî di sala ۱۹۰۱۰۵ de li Sêrtê naibtî kiriye. Piştî salekê hatiye 
vî bajarî bûye wekîlê mutasarrifê vî bajarî. Di sala ۱۹۰۱۰۵ li qezaya 
Erxenîyê ya bi Diyarbekrê ve girêdayî ye bûye naib. ۱۳۰۶ Temmûzê 
sala ۱۹۰۱۹۰۵ hurriyyetçîyan ew ji wir sirgûn kirine û li Rodos û Sînobê 
dane îqamet kirin. Dema di sla ۱۱۱۶۰۵ de şerê Cîhanê yê yekem 
destpê kirye, efû derketiye û ew jî hatiye Stenbolê û li wir me”aş jê re 
derketiye. Lê ji ber halê wî yê aborîyê bi bal nebaşîyê ve çûye hatiye 
Diyarbekrê. Piştî ku ittihadçî ji iktidarî ketine, bi arîkarîya birayê wî 
yê mezin “Ebdulhemîd Efendî ye ku ji damezrênerê partîya i'tilafê bû, 
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ji bo qaymeqamtîya qezaya Stevrê (Sawur) hatiye wezîfedarkirin. 
Piştre bi heman wezîfeyê çûye Çermûk (qezaya Diyarbekrê) û û 
Dêrikê (qezaya Mêrdînê). Li van her sê qezayan bi tevahî nezî 4 
mehan wekaleten wezîfeya qaymeqamtîyê kiriye. Piştî lexwkirina 
wilayeta Diyarbekrê (1^ Adar ۱۹۲۰( ji alîyê Vekaleta Daxiliyê ve ji 
bo qaymeqamtîya Stewrê esaleten hatiye wezîfedarkirin û *”ê Kanûna 
duwem ۱۹۲۱۰۵ ji vê wezîfeyê hatiye ezlkirin. Di sala ۱۹۲۱۰۵ de ji bo 
qadîtîya Hekkarîyê hate te”yînkirin lê ji ber berfê û nexweşîya 
nekarîye biçe wir. Di sala 1111’ wê ji bo hakimtîya li Xinis’ê (qezaya 
Erzurûmê) hate te”yînkirin, lê dîsa ji ber berfê nekarîye biçe wir. 
Piştre ji ۱۱۲۳۰۱۵ heta ۱۹۲۶۰۵ li Çermûkê qadîtî kiriye. Piştre li wir bû 
hakim. Piştre li Melatyayê bû hakim û ji ۱۱۲۹۰۵ heta bi ۱۱۲۷۰۵ li wir 
xebitî. Wê salê li Meletyayê malnişîn bû û vegeriya mala xwe ya li 
Diyarbekrê. ۱۰۵ Sibata ۱۱۳۹۰۵ li Diyarbekrê wefat kir û li goristana 
Derê Mêrdînê hate veşartin(Beysanoğlu,!\1A8Y:Yéi.-YéY). 


Xalis di tercemeya halê xwe de dibêje ku bi Tirkî û .bi Erebî 
tekellum û kitabeta min heye, û bi Kurdî bes tekelluma min heye. 


Ji bilî Mem û Zînê du berhemên Xalis yên dî jî hene. Yek ji van bi 
navê “Tuhfetu'l-Quds”ê ye. Wî di tercemeya halê xwe de behsa vê 
berhema xwe kiriye û gotiye ku nehatiye 
çapkirin(Beysanoğlu, ۱۹۹۷:۲ 61). Her weha dîwançeya wî jî 
heye(Beysanoğlu, 14¥: £). Ebdulxenî Fexrî Bulduk di berhema xwe 
ya bi Tirkî ya bi navê “Muxteser el-Cezîre Tarixi” (Tarîxa el-Cezîreyê 
ya Kurt) de derbarê wî de dibêje ku “Meharet û cezaleta wî ya şi'r û 
inşayê şayanê istihsanê ye. Qisseya Mem û Zînê ya meşhûr nezmen 
wergerandiye Tirkî. Digel ku gelek helbestên wî hene jî nehatine 
çapkirin.”( Fexrî Bulduk: ۱۶۱( 

Li jêr em dixwazin cih bidin helbesteke wî bi Tirkî. Ev helbest wekî 
nezîreyekê ji bo helbesteke Ebdulxenî Fexrî Bulduk nivîsandiye. 


Sineyi billura inledim gerden kafurdan 
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Zir-u balamı kıyas ettim serapa nurdan 

Bir cihan nura döndü hane-i tarik-i dil 

Berk urunca nur-u sevda dide-i mahmuren 

Dil ki berkan-ı muhabbetdir eder ihtiramı nar 

Fark olunmaz aşkım ateşinden tenimde turdan 

Dinle bak çıkmaktadır bin nalenin savt-ı hazin 

Zahmeler urdukça saz sineyi pûr-şurdan. 

Vad-ı vasıl emrinde yetmezmi bu ümm-ü halik senin 

Lütfünü kem kılma böyle halis mağdurdan( Fexrî 
Bulduk: ) £): : 


B. MEM Û ZÎNA “EBDULEZÎZ XALİS 


Şevket Beysanoğlu dibêje ku Mem û Zîna Xalis li cem keça wî ya li 
Stenbolê Melîhayê ye. Lê ev Mem û Zîna wî ya destxet min li cem 
nevîyê wî Canip Yıldırım dît û qopyeyek li ber zêde kir. Di dawîya 
muqeddimeya Mem û Zîna Xalis de qeydek bi şiklê “Hezîran YYY 
(11۰) Me”den” nivîsandiye. Wî ji sala 11۰" heta ۱۹۰۰۹۰۵ li Erxenîyê 
ku nêzîkê Me’denê ye wezîfe kiribû. Nexwe tê fêhmkirin ku wî di 
dema vê wezîfeya xwe de ev berhem li Me'denê kûta kiriye. Dîsa tê 
fêhm kirin ku wî piştî nivîsandina vê berhema xwe nêzî ۳۰ salî jiyaye. 


Di bin vê qeydêde jî “ibareyek bi şiklê “Mutercim ve nazımı 
Diyarbekirlî Ebdul'ezîz Xalis” dinivîse: Wate: “Mutercim û nazimê vê 
berhemê Ebdul’ezîz Xalisê Diyarbekrî”. Ji vê îfadeyê em fêhm dikin 
ku Xalis xwe bi awayekî ãşikar wekî mutercim dihesibîne. Yanî ew bi 
devê xwe ifade dike ku wî Mem û Zîna Ehmedê Xanî wergerandîye 
bal bi Tirkî ve. 

Berhem bi murekkeba reş hatiye nivîsandin, piştre bi qelemeke 
rengîn hinek teshîh û ilawe hatine nivîsandin. Dirêjahiya wê ۱۱:۵ * Yo 
cm ye û di her rûpelekî de Y° beyt hatine nivîsandin. Berhem ۲۱ 
rûpel e. l 
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C. MUQAYESEYA MEM Û ZÎNA EHMEDÊ XANÎ Û YA 
‘EBDUL’EZÎZ, XALİS 


Wezn û mijara vê Mem û Zîna “Ebdul'ezîz Xalis wekî ya Ehmedê 
Xanî ye. Lê hijmara beytên wê ji ya Ehmedê Xanî gelektir e. Lewre 
Mem û Zîna Xanî ji ۲۳۱۶ beytan, lê Mem û Zîna Xalis ji nêzî ۰ 
beytan pêk hatiye. Beşên her du Mem û Zînan nêzî hevin. Mem û Zîna 
Xanî ji ۱۰ beşan, Mem û Zîna Kalis ٩۸ beşan pêkhatiye. 


Eger em muqayeseyekê di navbera Mem û Zîna Ehmed Faîq û ya 
Xalis bikin, em dikarin bêjin ku Mem û Zîna Xalis ji alîyê hejmara 
beşan û beytan ji ya Ehmed Faîq zehftir nêzîkî Mem û Zîn Xanî ye. 

Di Mem û Zîna Xanî de muqeddimeyeke nivîskî tine ye. Lê Xalis 
pêşî bi Tirkî cih daye muqeddimeyeke nivîskî. 


Li jêr wekî mînak em dixwazin cih bidin beşa yekem ji Mem û Zîna 

“Ebdul'ezîz Xalisî: 
Sernâme-i nême nãm-i Allâh 
Allâh adıdır dilimde hergâh 
Allâh adı levó-i nãme-i è150 
Allâh adı naúş-i òâme-i èışû' 
Allâh adı olmasaydı ger faş 
Maèlûm olamazdı naúş u naúúâş 
Allâh adi sah beyt-i maúãûd 
Fihrist-i mükâtebât-ı maémûd 
Magmûn-ı miiraselat-1 lê-reyb 
Meşhûd-ı mükêşefãt-ı bi’l-àayb 


Maobûb-ı úulûb-ı men lehu’l-úalb 
Oâtıdır eden úulûbu hep celb 

Ey matlaè-ı óüsn-i ê1subazi 
Maóbůûb-ı Gani vü mecêzî 

Bir èãşıû-ı bî-niyazsın sen 


۹۹ 
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Hem 22010-1 faòr u nâzsın sen 
Ma’şûû dadi ........... 

Senden safiadır senin güvãhın 
Sensin bu cihân u cân muradi 
Bî şübhe mürîd ü müstefãdı 
Nûrun ile óüsn-i rû-yı dildâr 
Nârın ile úalb-i èãşıû-ı zar 
...nûr olur furûzan 

Ateş gibi hem şirãre-efşan 
Bir şemè ki nûr u nari sensin 
Bir şems ki perdedêrı sensin 
Ol şemè yanar olur dil-efrûz 
Ol şems çıuar eder şebi rûz 
Ey úudretine ne 0200 ü adyet 
Ey evvel ü hem olan nihâyet 
Var cümlede varlığın güvãhı 
Bulmaz ebediyyetin tenahî 
Bir kez èafî idi celalin 
Göstermeyi istedin kemalin 
Adımla anı èayãn üıldın 

Bir zerreyi bin cihân 0 
Bu èãlem ü ãdemî-i meşhûd 
Bu mümkün ü mâ-sivâ-i mevcûd 
Emriñ ile geldi hep vücûda 
Feyøiñdir anı çeken şühûda 
Sensifi olan ey Öudê-yı ekber 
Feyyâø-1 riyêz-ı ....... 

Kün emrifi ile olup dü èãlem 
Bundan da àaraø değildir* âdem 
Âdem biridir iki cihênın 

Bir óarfidir emr-i kün fe-kênın 
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II. ZULFÎQAR FETHÎ Û MEM Û ZÎNA WÎ 

Zülfikar Fethîyê kul i Silîva (Farqîn) miriye, Mem û Zîna Ehmedê 
Xanî nezmen wergerandiye Tirkî. Lê mixabin piştre ji ber tirsa ku ev 
behrem dê zererekê bidiyê, berhema xwe şewitandiye. Lewre jî ev 
berhema wî di destê me de tine ye. 


DI XEBATA REWŞENBÎRIYÊ CIHÊ WÊJEYA 


KILASIKA KURDI 
(THE PLACE OF KURDISH CLASSICAL LITERATURE IN THE KURDISH 
INTELLECTUAL LIFE) 
Samî Tan* 
Kurte: 


Di vê gotarê de em dixwazin balê bikêşin ser helwesta rewşnebîrên 
kurd a li hemberî wêjeya kilasîk. Her kom û kesayetiya ku dest bi 
têkoşîna dozekê dike, dixwaze mafdarî û rewabûna xwe nîşan bide. 
Kom û rêxistinên ku doza mafên neteweyî dikin jî ji bo nîşandana 
rewabûna têkoşîna xwe balê dikêşin ser qedîmbûn û dewlemendiya 
nirxên xwe yên neteweyî. Dema ku mirov bala xwe dide rewşenbîrên 
neteweperwer ên kurd mirov dibîne ku wan wêjeya klasîk wekî 
navgîneke geşkirina têkoşîna neteweyî dîtiye û wisa cih daye 
berhemên wêjeya klasîk.. Di jiyana rewşenbîrî ya kurdan de wêjeya 
klasîk a kurdî cihekî taybet wergirtiye. Ji belavokên siyasî bigire, heta 
helbest û stranan wêjeya klasîk bandoreke taybet berhemên 
rewşenbîran kiriye. 

Bêjeyên sereke yên di vê gotarê de:Wêje, netewe, têkoşîn, doz, 


dîrok, helbest, welat, rewşenbîr, lêkolîn, stran. 


* Nivîskar û Lêkoler Enstîtuya Kurdî ya Stenbolê 
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DI XEBATA NETEWEYÎ DE CIHÊ WÊJEYA KLASÎK A 
KURDÎ 


Di têkoşîna neteweyî ya kurdan de cihê wêjeya klasîk çi ye? Her 
netewe dema ku ji bo mafên xwe yên neteweyî têdikoşe, dixwaze 
xurtî, dewlemendî û xweşikiya nirxên xwe yên neteweyî ragihîne 
cîhanê. Bi vê yekê jî dixwaze reseniya nirxên xwe yên neteweyî û 
rewabûna têkoşîna xwe ya neteweyî nîşanî cîhanê bide. Nîşaneyeke 
reseniya nirxên neteweyî jî qedîmbûna nirxên wan ên neteweyî ye. Di 
vî warî de nirxên herî berbiçav û diyar dîrok, wêje û zimanê wî gelî 
ne. 


Lewma jî hebûna wêjeya klasîk a neteweyekê di têkoşîna wê 
neteweyê de pir girîng tê dîtin û di hemû xebatên hişyarî û hişmendiya 
neteweyî de têne bikaranîn. Kurd jî di têkoşîna xwe ya neteweyî de ji 
vê riyê avarê nebûne. Di vî warî de qedîmtirîn belge pêşeka Mem û 
Zîna Ehmedê xwe bi xwe ye. Xanî di pêşeka Mem û Zînê de bal 
kişandiye ser xurtî û xweşiya wêjeya kurdî û wêjekarên berî xwe bi 
van gotinan bi bîr anîne: 

Ger dê hebûya me jî xwedanek 


Alîkeremek, letîfedanek, 


Ilm û huner û kemal û îz'an 
Şê”r û xezel û kitêb û dîwan 
Ev cins bibûya li ba wî mamûl 
Ew neqd-i biba li nik wî meqbûl 
Min dê alema kelamê mewzûn 
Alî biki a li banê gerdûn 
Bînave riha Melê Cizîrî 

Pê hey bikira Elî Herîrî 

Keyfek wê bida Feqîhê Teyran 
Heta bi ebed, bimayî heyran 
Cibkim ku qewî kesad e bazar 


1۴۳ 


به‌شی لاتین 


Nîn in نز‎ qumaşê re xerîdar (Xanî, ۱۹۹۰۰ ۱۲( 1 
DI WEJEYA NETEWEYI DE CIHE WEJEYA KLASIK 


Wêjeya klasîk a kurdî û wêjekarên klasîk li ser zar û zimanê: 
helbestkarên neteweperwer û azadîxwaz bûne, dirûşm û bangewazî ji 
bo gelê kurd. Di vî warî mînaka herî berbiçav Cegerxwîn e. Wî hem: 
hinek helbestên xwe li ser forma hinek helbestên helbestkarên klasîk: 
nivîsîne, hem jî ew wekî navgînên hişyarkirina gelê kurd bi kar anîne.: 
Wekî mînak, wî di helbesta xwe ya bi navê “Welatê Min” de wiha 
gotiye: | 


Welatê min tu i baka cihanê 

Hemî bax û bihuşt û mêrg û kani 

Şepal û şeng û şox û naz û rindî 

(...) 

Du birhên te di kevanê Ristemê Zal 

Du zulfên te ji tîrên qehremanî 

Du çavên te wekî deryayî Hirmiz 

Kepû elmas e, karê Mûş û Wanê 

Du lêvên te kitêbên Haci Qadir 

Zimanê te ji benda Şêxê Xanî (Cegerxwîn, ۱۹۳۹:۶( 

Her wekî tê dîtin, wî xweşikiya lêvên welatê xwe bi kitêbên Haci 

Qadirê Koyî teswîr kiriye û ji bo ravekirina xweşikiya zimanê welatê 
xwe jî benda Ehmedê Xanî bi kar aniye. ۱ 


Ji bilî Cegerxwîn jî gelek helbestvanên kurd, di helbestên xwe de 
qala wêjekarên klasîk kiriye û bi vê yekê wan xwestiye hem 
qedîmbûna wêjeya kurdî nîşan bibin, hem jî gel bi doza neteweyî 
bihesînin. Di vî warî de mînakeke din jî Celadet Elî Bedirxan e. Wî jî 
di helbesta xwe ya bi navê “Bêriya Botan” de bi dabaşkirina navê 
Xanî, Feqiyê Teyran, Melayê Cizîrî evîn û bêrîkirina xwe ya ji bo: 
welêt nîşan daye.( Uzun,Y ۰۰۲:۱۲-۱۲۸( : 
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Kanî Xanî, Feqehê Teyran û Mela 
Yê Cezîrî ne jî Batê kes nema 


Hin kesan jî wekî mamoste Hêmin Mukriyanî navê wêjekarên 
klasîk bi lêv nekiribe jî bi riya derbaskirina navê lehengên di 
berhemên wan de qala wan kiriye. Wî di helbesta xwe ya bi navê 
“Naley cûdayî” de hem qala wêjekarên mîna Welî Dîwane kiriye û 
hem jî bi navê kesên mîna “Mem, Zîn, Qeretacdîn, Çeko, Arif” 
Ehmedê Xanî bi bîr aniye. (Uzun, ۲۰۰۱۳, : YYY- YYe) 


Hin caran jî helbestkaran gotinên wêjekarên klasîk bi bîr xistine û bi 
vî awayî jî wan bal kişandiye ser hinek kul û birînên kurdan. Sebrî 
Botanî yek ji wan kesan e. Wî jî di helbesta xwe ya bi navê “Zengilê 
min” de Ehmed Xanî ji xwe re kiriye palpişt û bal kişandiye ser derdê 
ezeziyê. Uzun, Y + +f:fY-YYY), 


Ezezînê em vehêlan 

Ax ji derdê ezezînê 

Ezezîna Xanî gotî 

Di çîroka Mem û Zînê 

Mînakeke din a têkildarî mijara me, Haci Qadirê Koyî ye. Wî di 

helbesteke xwe bi vî rengî pensê berhema Mem û Zîna Ehmedê Xanî 
daye: 

Zemane resmî caranî nemawe 

Çiraxî nazim û minşî kujawe 

Le dewrî ême roman û cerîde 

Egerçî meqsed e, zanînî baw e 


Eman qedrê bizane em kitêbe 
Le dinya êٍstekî hemtay nemawe 


Le eyamî heyatî şêxî Xanî 
Le ser nusxey xet ew nûsrawe 


Le lay erbabî xoy bo qedrî û qiymet 


Ta oe 


بەشى لاتین 


2621۳67 gewher e, û kîsey diraw e 

Le mecmûhi diwel, Soran û Botan 

Le sayey em kitêbe nasirawe 

Le kurd xeyrî Haci û şêxî Xanî 

Esasî nezmî kurdî danenawe ° Azîzan, ۱۹۶۱: ۱۳( 


DI STRANAN DE WÊJEYA KLASÎK 


Di stranan de behsa wêjeya klasîk, dema ku mirov bala xwe dide 
wêjeya gelêrî û stranan jî mirov gelek caran rastî navê wêjekarên 
klasîk ên kurd û navê lehengên wan tê. Ez dixwazim di vî warî de bi 
tenê mînakekê pêşkêşî we bikim. Ew jî strana Nîzamettîn Ariç a bi 


navê “Hawar ya Ehmedê Xanî” ye. 


Medres çêkir li nava çiya 
Xanî gula nav ewliya 
Xwedayê me nezer lê da 
Hawar ya Ehmedê Xanî 
Hewz vekirin wî zemanî 
Te li Bayezîdê mekan danî 
Şêvê rojê eza dîne 

Rû cîhanê te nabîne 


Eşqa te ye li me bêkar 
Wekî bilbil li azar kir 


Meqamê te li pir hewraz e 
Bi şev û rojê tim awaz e 
Mem û Zînê te dixwaze 
Hawar ya Ehmedê Xanî 
Meqamê te li serê rê ye 

Li me axirê dewrê ye 
Yasax bû beytê Xanî ye 
Hawar ya Ehmedê Xanî 
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XEBATÊN LÊKOLÎN Û WÊJEYA KLASÎK 


Di gelek berhemên lêkolînî de dîwanên wêjeya klasîk ên kurdî wekî 
nîşaneya xurtî û qedîmbûna wêjeya kurd hatine dayîn. Kesên ku der 
barê kurdan û dîroka kurdan de berhem nivîsandine, çi biyanî, çi jî 
kurd navê wêjekarên mîna Elî Herîrî, Feqiyê Teyran, Melayê Cizîrî, 
Ehmedê Xanî, Melayê Bateyî, Mele Ehmedê Xasî wekî nîşaneyên 


ALALA ^ 


dêrînî û dewlemendiya wêje û zimanê kurdî dane. Wekî nimûne, E. B. 
Soan di pirtûka xwe ya bi navê “Grammar of the Kurmanji or Kurdish 
Language (Rêzimana Zimanê Kurmancî yan Kurdî) de bi van gotinan 


qala wêjeya kurdî ya klasîk kiriye: 


“Nîjada kurd belkî bi awayê herî xwerû li Hekarî û Mukrî peyda 
dibe. Kurd pêşî li cihê ku wekî Kurdistana navendî dizanin bi cih 
bûne, hêzdar bûne û wan ewlehiya xwe li wir pêk aniye. Delîla vê 
yekê jî di serdema navîn de li herêma Hekarî derketina birek 
helbestvanên pêkhatî ye. Serê pêşîn di sedsala ۱۱۳2۸ (???) de Elî 
Herîrî li herêma Şemzînan derketiye holê. Piştî wî Şêx Ehmedê Cizîrî 
yê Hekarî ew ê ku di sedsala Wan (???) de dîwan nivîsandiye. 
Dîwana wî van demên dawîn ji hêla “photolithograph”ekî alman ve ji 
nû ve hatiye çapkirin. 


Piştî wî heta Muhammed Feqî Teyran ê Muksî tu helbestvanên din 
xuya nakin. Berhemên Feqiyê Teyran jî di sedsala ۱۶۳2۸ (???) de 
hatine nivîsandin. Li pey wî Mela Ehmedê Bateyî yê Hekariyê tê ku 
Mewlûda wî ya ku qala jidayikbûna Pêxember dike hê jî tê bikaranîn. 


Ji wê dema Bateyî heta helbestvanê piştî wî, helbesta kurdî xwe 
gihandiye Bazîdê. Ji vê derê helbestvanê herî navdar ê kurdan 
Ehmedê Xanî yê Hekarî ku di sedsala | V'an de jiyaye, rabûye. Di nav 
helbestkarên wê demê de kesê ku gelek berhemên wî -çi perwerdeyî, 
çi jî wekî din- hene, di nav kurdan de herî zêde tê naskirin ew e. Wî 


TeV 


به‌ شی لاتین 


li Bazîdê dibistanek û mizgeftek daye avakirin. Destnivîsa berhema wî 
ya bi navê “Nûbehar” a ku ferhengeke menzûm a kurdî û erebî ya ji bo 
zarokan e, li British Museum tê parastin.( Soane, ۱٩۹۱۳: 0-1) 


Em mînakeke din jî ji pirtûka Murad Ciwan bidin, wî jî di pêşgotina 
pirtûka xwe ya bi navê “Türkçe açıklamalı Kürtçe Dilbilgisi, Kurmac 
Lehçesi (Rêzimana Zaravayê Kurmancî ya Kurdî bi ravekirina tirkî)” 
de li ser wêjeya kurdî ev nirxandin kiriye: 


“Di hinek heyamên dîrokê de kurdî jî li hin cihan, mîna zimanên din 
derfeta pêşketinê bi dest xistiye, lê vê demê zêde dirêj nekiriye, berî 
ku li seranserî welêt belav bibe qut bûye. Bo nimûne, di sedsalên 8۵ 
Wan de di bin serweriya Osmaniya de mîrnişînên kurdî hatine 
avakirin, hêz û rayeya ku mîrnişîna Botan derxistiye holê, derfet daye 
ku kurmanciya Botan wekî zimanê wêjeya nivîskî bi pêş bikeve, 
wêjekarên mezin ên mîna Melayê Cizîrî, Feqiyê Teyran, Melayê 
Bateyî û Ehmedê Xanî di vê demê de derketine holê.( Ciwan, 
۱۹۹۲:۱۲( 


Her wiha Ciwan di heman pirtûkê de di warê devokên kurmancî de 
ev malika Ehmedê Xanî ya di Mem û Zînê de wekî palpişt daye. 


Buhtî û Mehmedî û Silîvî 
Hin la'l û hinik ji zêr û zîv|Ciwan , ۱۹۹۲:۲۱( 
WEŞANGERIYA KURDÎ Û WÊJEYA KLASÎK 


Wêjeya klasîk a kurdî wekî remz û sembola xurtî û dewlemendiya 
wêje û zimanê kurdî di xebatên propoganda-ajîtasyonê û weşanên 
tevgerên siyasî de derdikeve pêşberî mirov. Çapkirina berhemên 
wêjeya klasîk jî bi giranî bi mebesta pêkanîna hişyarî û hişmendiya 
neteweyî pêk hatiye. Bo nimûne, Mem û Zîna Ehmedê Xanî cara 
yekem di rojnameya Kurdistan de beş bi beş hatiye çapkirin. Ji bilî 
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hejmara pêşîn û hejmara dawîn di hemû hejmarên Kurdistanê de Mem 
û Zîn beş bi beş hatiye weşandin. Xwediyê Rojnameya Kurdistanê 
Mîqdat Mîthat Bedirxan, di hejmara duyem a Kurdistanê de bi van 
gotinan dest bi weşandina Mem û Zînê dike: 


Rehmeta Xwedê lê be, Xwedê gunehê wî bixefirîne, sala hezar û sed 
pêncê de (111° m.) Ehmedê Xanî kitêbek menzûm nivîsiye, navê wê 
kitêbê kiriye Mem û Zîn. Ev kitêb hemî beyt û şê’r in; eşkera hîkata 
eşqa du ciwana ye, batin gelek meqsed û hîsset û hîkmet jê tên 
fêmkirin. Loma, divê mirov bi dîqet bixwînîtin. Her cerîdekê de ez ê 
ji wê kitêbê hinê binivîsînim. 


Ev kitêb berî du sed sala hatîye nivîsandin. Hin derê wê heşiftî ne, 
nayên xwendin. Derên neyên xwendin, înşellah ez ê bikarim bi xwe 
temam bikim. Heki jivê kitêbê destê yekê de hebitin, ez hêvî dikim ji 
min ra rêket, da ez ya li ber destê xwe de rast bikim; paşê ez ê dîsa 
kitêba wî jê re rêkim. Niyeta min, ez ê wê kitêbê tebi” jî bikim. 
Heçîyê vê bila nuho ve ji min re binivîse. 


` Ehmedê Xanî rehmetullahî eleyhî li wê kitêbê de ewil dest şikir û 
munacat û ne’ta kiriye paşê dest eslê hîkatê dike. Min ev kitêb carna 
hin ulemayên tirk û ereba re xwendiye û tercûme kiriye, hemîya jî 
gotiye ku vê rê de ji vê kitêbê çêtir me nedîye.(, Bozarslan, 
\44Y:Kurdistan: Y) 


Her wiha di kovara Hawar de jî di bin sernavê “Klasîkên me” der 
barê berhemên wêjeya klasîk ên kurd gotarek hatiye nivîsandin. Ev 
nivîsa ji hêla Herekol Azîzan ango Celadet Bedirxan ve hatiye 
nivîsandin. Di vê nivîsê de der barê jînenîgarî û berhemên wêjekarên 
mîna “Elî Herîrî, Melayê Cizîrî, Feqiyê Teyran, Axayê Bêdarî, 
Ehmedê Xanî, Smaîlê Beyazîdî Şeref- Xan, Mirad- Xan, Siyehpûş, 
Axayok, Mewlana Xalid, Mela Yehyayê Mizûrî, Mela Xelîlê Sêrtî, 
Şêx Evdilqadirê Gêlanî, Şêx Mihemedê Hadî, Şêx Evdirrahmanêa 


1.۹ 
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Taxê, Nalî, Şêx Riza, Haci Qadirê Koyî, Evdirrahmanê Axtepî, Efi: 
Teremaxî, Mela Ûnisê Erqetînî, Melayê Erwasê agahî hatine diyîn” 
Azîzan: 1-) £) 


Ji bilî wê jî di Hawarê de jî hem Mem û Zîna Ehmedê Xanî, hem ji. 
Dîwana Melayê Cizîrê beş bi beş hatine weşandin. Dîwana Melayê 
Cizîrî bi tîpguhêziya Qedrî Cemîl Paşa cara pêşîn di hejmara f*”an a 
Hawarê de cih girtiye. Di hejmarê de Celadet Bedirxan berî ku dest bi 
weşandina helbestên Cizîrî bike, pêşekek nivîsandiye. Di wê pêşekê! 
de wiha hatiye gotin: “Di hejmara Hawarê a YYan de me bendek li ser; 
klasîkên xwe belav kir û tê de qala Melayê Cizîrî jî kir. Îro em dest bi 
belavkirina dîwana Melê dikin. Dîwana Melê her wekî me di wê 
bendê de goti bû, beriya niho jî hati bû çap kirin, û ne carekê lê çend: 
caran. Çapa me a îro ji wan çaqan gelekî bi ferq e. Ev dîwan berê bi. 
tîpên erebî dikete çapê. Îro bi tîpên me bi xwe, bi tîpên kurdmancî dê ` 
bête çap kirin. 
Qedrî begê Cemîl paşa himet kiriye û dîwana Melê ji serî heta binî; 
wergerandiye tîpên kurdmancî, yanî ew ji nû ve bi tîpên kurdmancî: 
nivîsandiye. Xwedê jê razî be û wî di vê riya xebatê de payîdar bike. | 


Dîwana Melê di nav kurdmancan, nemaze di nav mela û feqehan de: 
gelek nas e, û gelek niviştên wê ên destnivîs hene. Me hêvî ji 
xwendevanan heye ko nivişta Qedrî Begê deynin ber niviştine din ۵ 
ferqên ko di niviştan bibînin, ji me re bidin zanîn. Em wan di Hawarê: 
de belav dikin û piştî ko dîwan bi temamî qediya em li wan ferqan 
hûr dibin û ji wan nivişteke tekane ditînin pê. 


Mela Mitesewif e. Ji lewre şihrên wî bi çend awan dikarin bêne. 
mana kirinb Xwendevanên me ji wî awirî ve jî dikarin bixebitin û: 
awayê manakirina xwe jî ji me re binivîsînin.( Melê, Cilda Duyem, 
۱۹۹۸: ASA) 


Yê ۱ 
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Piştî vê hejmarê jî heta hejmara dawîn (°Y) weşandina Dîwana 
Mele dom kiriye. Heçî Mem û Zîna Ehmedê Xanî ye, weşandina wê 
jî di hejmara t*'an de dest pê kiriye û hejmara dawîn berdewam 
kiriye. Hawar, \43A,Cilda Duyem :hejmar Y4-*Y). Ev her du berhem 
cara yekem di Hawarê de bi tîpên latînî hatine çapkirin. 


Piştre jî di sala \3Y%’an de li Stenbolê ji hêla Cıvata Telebên Hêvî 
ve hatiye çapkirin. Li gorî agahiyên ku Mehmûd Lewendî û 
Malmîsanij di pirtûka xwe bi navê “Li Kurdistan Bakur û li Tirkiyê 
Rojnamegeriya Kurdî )۱۹۰۱۸-۰۱۹۹۲( de didin, di hejmara Van a kovara 
Kurdistan (1114) hatiye gotin ku, ev kitêbên bi kurdî li îdarexaneya 
kovara Kurdistanê peyda dibin: 


\-Eqîda Mela Xelîl Sêrtî (menzûm, ilmihal, ilmê exlaq) 
Y- Eqîda Mela Ehmedê Xanî (menzûm, ilmîhal) 
(Lewendî, \ ٩۰۸-۲ YA). 


Ronakbîrê kurd Hesen Hişyar di bîranînên xwe de, di bin sernavê 
“Ew ronakên siyasî ev bûne” de qala ronakbîr û siyasetmedarên kurd 
kiriye û der barê xebatên wan de ev agahî dane: 


“Di 141۸’an ji wan ronakên gotî, birê sisiyan bi navê “HÊVÎ” 
sazûmanek dî dane çêkirin, ji xebatên siyasî pê ve dest bi zanistiya 
edeba kurd kirin, di zemanê Kurd Tealî de jî kovarek bi navê “Îçtîhad” 
dihat belavkirin, lê vê sazmanê di wî warî de bêhtir gavdan, bi navê 
“JÎN” dest bi çapa kitêban kirin, wek Mem û Zîn, dîwanên Cizîrî, 
Feqiyê Teyran dane çapkirin.( Hişyar, ۱۹۹۳ :۱۰-۱۶۱( 


Di salên ۱۹۸۰ yi di gelek kovar û rojnameyên ku li Ewropayê hatine 
weşandin, gotar der barê berhemên klasîk de hatine weşandin. Bo 
nimûne kovara Enstîtuya Kurdî ya Parîsê Kurmancî di berga xwe ya 
pêşîn de li jor aliyê rastê cih daye gotina Ehmedê Xanî ya “Min ev 


çel بەشى‎ 


nivîsî ne ji bo sahib rewacan belkî ji bo biçûkêd Kurmancan” ya ku di; 
pêşeka Nûbara Biçûkan de. govara Kurmancî, !%A^Y:hejmar ۱( havîn, 
Parîs Her wiha dîwanên wêjekarên klasîk hatine weşandin. Di: 
weşanên kurdan ên piştî salên ۱۹۹۰۰ de jî gotar û nivîsên der barê 
wêjeya klasîk a kurdî cihekî berfireh wergirtiye. Di wan de jî wêjeya ` 
kurdî ya klasîk ji bo geşkirina doza neteweyî ya kurdan hatiye! 
bikaranîn. Dîsa ji bo geşkirina têkoşîna neteweyî û hişmendiya: 
kurdayetiyê, dîwanên wêjekarên kurd ên klasîk wekî pirtûk hatine ` 
weşandin. Dîwana Melayê Cizîrî ku ji hêla Weşanxaneya Firatê ve: 
hatiye çapkirin, yek ji van pirtûkan e. Mem û Zîna Ehmedê Xanî ku; 
ji hêla Weşanên Hasatê û Dengê ve hatine weşandin nimûneyeke din 
e. Îsal jî berhemên Ehmedê Xanî hem ji hêla Weşanxaneya Avestayê 
ve, hem jî ji hêla Weşanxaneya Lîsê ve hatin weşandin. Di salên 
۱۹۸۰ de li Ewropayê û di salên ۱۹۹۰۰1 de jî li Stenbolê gelek panel, | 
civîn û sempozyûm li ser wêjeya kurd hatin lidarxistin. Wekî mînak: 
di sala 144°’an de bi boneya sedsaliya nivîsandina Mem û Zîna 
Ehmedê Xanî li Stenbolê ji hêla Enstîtuya Kurdî û NÇM'ê ve: 
konferansek hate lidarxistin. 


Piştî ku şaredarî ketin destên kurdan li ser navê wêjekarên kurd 
mîhrîcan hatin lidarxistin. Par li Bazîdê li ser navê Ehmedê Xanî 
mîhrîcanek hate lidarxistin. Îsal jî li Amedê dîsa li ser navê Ehmedê; 
Xanî sempozyûmek hate lidarxistin. Herî dawî jî li Nisêbînê! 
sempozyûmek li ser wêjeya klasîk sempozyûmek hate pêk hat. 


ENCAM 


Di dawiyê em dikarin bibêjin ku wêjeya klasîk a kurdî di têkoşîna 
neteweyî de xwediyê cihekî taybet e. Tevger û rêxistinên kurd di; 
hemû xebatên xwe yên ajîtasyon û propogandayê de cih dane! 
berhemên klasîk ên kurdî. Piraniya berhemên wêjeya klasîk bi hestên 


neteweyî hatine çapkirin û belavkirin. Kes û saziyên ku ev berhem 


“yY 


نخستین همایش بین‌المللی ادبیات 


belav kirine, bi hestên neteweyî ev kar kiriye, ew berhem wekî 
navgînên têkoşîna neteweyî bi kar anîne. 


Îro jî sazî û rêxistinên kurd, nemaze jî yên têkildarî çand û zimên, 
wêjeya klasîk wekî navgîneke sereke ya xebatên hişyarkirina gel bi 
kar tînin. 


Edebîyata Kirmanckî (Zazakî) 
Roşan Lezgîn* 
Kurte: 


Kirmanckî (kirdkî, zazakî, dimilkî) yek ji dîyalektên zimanê kurdî 
ye. Kirmanckî, nisbet bi dîyalektên kurdî yên din bêhtir taybetîyên 
zimanên kevnare di xwe de muhafeze dike. Lê di nav dîyalektên kurdî 
de ya ku derengtir hatîye nivîsîn kirmanckî ye. | 


Di vê gotarê de ez ê bi kurtî behsa destpêka edebîyata nivîskî, xebata 
standardîzekirinê û pêşketina edebîyata modern ya kirmanckî bikim. 
Lê berîya wê, ez dixwazim ji layê cografya, nufûs, aîdîyeta etnîkî, 
ayîn (dîn), navên lehçeyê û taybetîyên zimanî ve wêneyekî vê grûba 
kurd nîşan bidim... 


Peyvên sereke: zimanê kurdî, Edebîyata Kirmanckî, zazakî, zimanê 
standarda. 


* Nivîskar û Lêkolîner 


Cografya û Nufûs: 


Kurdên zaza, yanî kirmanc, teqrîben li ser zemîneka hevgirtî, di nav 
sînorên duwanzdeh parêzgeyên Kurdistana Bakur de ku niha di nav 
sînorên Tirkîyeyê de ye, niştecih in. Ev duwanzdeh parêzge ev in: 


1. Bidlîs (Modkan) - 


Y. Çewlîg (Azarpêrt, Bonglan, Çêrme, Dara Hênî, Gêxî, Kanîreş û 
Xorxol) 


۳. Dêrsim (Çemişgezek, Mazgêrd, Pêrtage, Pilemurîye, Pulur, Qisle 
` û Xozat) 


t. Dîyarbekir (Çêrmûg, Çinar, Erxenî, Gêl, Hêni, Hezro, Licê, 
Karaz, Pasûr, Pîran û Şankuş) 


o, Erzingan (Îlîç, Kemalîye, Kemax, Mose û Têrcan) 
1. Erzirom (Aşqele, Çad, Hesenqele û Xinûs) 

۷۰ Mûş (Gimgim) 

^. Ruha (Sêwreg) 

4. Semsûr (Aldûş) 

\+. Sêrt (Hewêla) 

۱۱, Sêwas (Qengal, Zara, Ulaş, Îmranlî û Dîvrîgî) 


۱۳, Xarpêt (Depe, Maden, Mîyaran, Pali, Qovancîyan, Sîvrîce û 
Xulaman)(Malmîsanij, \ 113:f-8;Y++ ۳۹-۶۲: Çem: http:/ www. 
gelawej. org). 


Ji van parêzgeyan di hinekan de, wekî mînak, li Çewlîg, Xarpêt û 
Dêrsimê pirranî ne. Lê li hin bajaran tenê li qezayekê yan jî li 


KALI 
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herêmeka piçûk hene (Malmîsanij, 1 ۹1۹:; Çem: 
http://www.gelawej.org).). 


Ji derveyî van bajaran jî, wekî mînak, li qezayên mîna Putirge û 
Erebgîra Meletîyê, li Sariza Qeyserîyê, li Qirşehirê, li Gumuşxaneyê, 
li Nîgdeyê, li Aqsaraya Qonyayê û li Ardahanê jî hene.(Çem: 
http://www.gelawej.org; http://www.netkurd.com/gotar_bixwine). ۰ 


Ji ber ku zimanê kurdî û çi tiştê ku aîdê kurdan e ji danîna komara 
Tirkîyeyê bi vir de qedexe ne, ji vê çendê, di warê tesbîtkirina nufûsa 
kurdên Kurdîstana Bakur de tu hejmareka tesbîtkirî hîn jî tune ye. 
Herwisa, derbarê nufûsa vê grûbê de jî tu hejmareka tesbîtkirî tune ye. 
Lê wisa texmîn dibe ku nufûsa vê grûba kurd li dora £ mîlyonan e(Çerh: 

http:/www.gelawej.org). Ev reqem teqrîben ji çaran yekê nufûsa kurdên 
Kurdîstana Bakur dike. 


Aîdîyeta Etnîkî 


Hema bibêjin ku hemî pêşewa û roşinbîrên vê grûbê ji destpêkê heta 
niha beşdarê hemî prosesên têkoşîna neteweperwerîya kurdî bûne. Di 
hemî serhildanên mezin ên kurdan de, wekî mînak, li serhildana Mela 
Selîm Efendî )۱۹۱ f), li serhildana Qoçgiriyê (1) ^Y +), li serhildana Şêx 
Seîd Efendî (111°) û li serhildana Dêrsimê (11YY-1ûYA), bi tevayî cih 
girtine. Di nav xebatên neteweperwerîya kurdî ya li destpêka sedsala 
۲۰, de neteweperwerên kurd yên mîna Kurdîzade Ehmed Ramîz Beg, 
Xelîl Xeyalîyê Modanê, herwisa, Dr. Nafîz û Nûredîn Zaza, dîsa Faîq 
Bucak û Seîd Elçî gelek navdar in. Kesayetên mîna Mela Selîm Efendî 
û Seyîd Riza di radeya serektîyê de li Kurdistana Bakur di doza 
neteweperwerîya kurdî de pêşengî kirine. Dîsa, di hemî tevgerên 
kurdeyatîyê yên di nîveka dawîn a sedsala Y+. de û niha jî kurdên zaza 


NAR) 


di nav xebatên siyasî yên Kurdistanê de her aktîf in 
Ayin (Din) 


Kurdên zaza musluman û elewî ne. Herçendî yên elewî gelek bin ji 
yên musluman ji wan pirtir in. Yên sunnî, ku bi giştî xwe wekî “kird” 
û diyalekta xwe jî wekî “kirdkî” bi nav dikin, li çîyayên asê yên li 
navenda Kurdistana Bakur, ji Modkana Bidlîsê bigirin heta bi Aldûşa 
Semsûrê niştecih in. Yên elewî jî, ku bi tevayî xwe wekî “kirmanc” û 
dîyalekta xwe jî wekî “kirmanckî” bi nav dikin, bêhtir li jora bakurê 
Kurdistanê, ji Gimgima Mûşe bigirin heta bi herêma Qoçgiriyê, bi 
giranî li mintiqaya Dêrsimê ku ji çîyayên gelek asê pêk tê de niştecih 
in (1). Ew dînê ku li Tirkîyê jê re “Elewîtî” tê gotin, berdewama dînê 
Yaresan (Ehlê Heq) e ku wekî dînê kurdên goran tê zanîn. 


Navên Lehçeyê 


Ev dîyalekta kurdî bi çar navên cihê tê binavkirin: 


"YY - Ger çend kes bin jî, li van salên dawîn hinek kesên ji vê grûbê hene ku dibêjin “Em ne 
kurd in”, xwe tenê wekî “zaza” dibînin û di vî warî de çalakîyan dikin. Di vê helwêstê de du 
hoyên sereke hene: Yek jê, dewlet, li gorî polîtîkaya xwe ya li hemberî kurdan hinek 
manîpulasyonan belav dike daku di nav neteweya kurd de cudatî çêbibe û manewîyata 
neteweyî ya kurdan bişkê. Ya duyem, ger bi awayekî masum, pirîmîtîv û binezanî be jî, 
carînan ji layê hinek kurdên kurmanc ve reftarîyên piçûkdîtinê li hemberî zazakî û kurdên 
zaza hebûn. Wekî mînak, kurdên kurmanc dema ku dibêjin “kurdî”, mebesta wan ji vê gotinê 
tenê “kurmancî” ye. Ji vê çendê, carînan wekî helwêsteka sosyo-reaksîyonelî hinek kesên ji vê 
grûbê xwe ji “kurd” bêhtir wekî “zaza” bi nav dikin. Lê ji layê prosesa dîrokî ve tu car 
nehatîye dîtin û bihîstin ku çi kesek ji vê grûbê xwe ji derveyî kurdan hesibandibe. Berevajîyê 
viya, di gelek berhemên kevin de tê behskirin ku dimilî (zaza) eşîrên kurd in. Wekî mînak, 
Yaqûtî di kitêba xwe ya navdar Mu'cemul Buldan, Çapa Misrê, Cilda £., r. £\° de dibêje, 
“Kelehên wan gelek mehkem in. Kelehên Beşnewîyan û Bohtîyan û Zewazan digihên hev. Heçî 
kurdên ku ji eşîra dimilî ne, zêdetir li çîyayên bilind dimînin.” 


11¥ 
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Kirmanckî‏ .1 
Y. Kirdkî‏ 
Y. Dimilkî‏ 


£, Zazakî 


Li Çewlîgê û qezayên Dîyarbekirê xwe wekî “kird” û diyalekta xwe: 
jî wekî “kirdkî” bi nav dikin. Li Dêrsim, Erzingan û Gimgimê xwe: 
wekî “kirmanc” û diyalekta xwe jî wekî “kirmanckî” bi nav dikin. Li 
derdora Çêrmûg, Sêwreg, Aldûş û Modkanê xwe wekî “dimilî” û: 
diyalekta xwe jî wekî “dimilkî” bi nav dikin. Li derdora Xarpêtê û 


qezayên Xarpêtê jî xwe wekî “zaza” û diyalekta xwe jî wekî “zazakî” 
bi nav dikin (Malmîsanij, ) 113:f-4;Y++tf:*%-4*) 


^ 


Di encama xebata standardîzekirina vê lehçeyê de, ji van navan: 
“kirmanckî” hatiye tercîhkirin(Grûba Xebate ya Vateyî, Y++*) û niha 
di warê nivîsînê de ev nav tê bikaranîn. Peyvên “kirmanc” û “kird” 
navên etnîkî ne, peyvên “dimilî/dumbilî” û “zaza” hîn bêhtir navên: 
eşîran yan jî yên deverane""^. 


Taybetiyên Zimanî 


WA | M. Reza Hamzeh'ee di kitêba xwe ya hêja Yaresan (Ehlê Heq) de wisa dibêje: 
“Kitêbeka aîdê K. R. Cama Oriental Institute of Bombay heye ku navê wî “Tarîxê Keşaf e û 
ji alîyê kurê Huseyn Xan Donbolî Teymur Paşa ve hatîye nivîsîn. Ev kitab bi awayekî: 
bingehîn derbarê dîroka gelek berê ya kurdên Donbolî de ye. Di rûpela ۲۲۷۵۸ ya musweddeyê: 
de donbolî wekî kurdên kurmanc hatine binavkirin. Muswede, di rûpel ٩ de bi numreya YYY û; 
Hicrî ۱۲۱۵ (1۸%۹) hatîye tomarkirin.” (M. Reza Hamzeh'ee, Yaresan (Ehl-i Hak) Bir Kürt: 
Cemaati Üzerine Sosyolojik Tarihsel ve Dini-Tarihsle Bir İnceleme, İngilizceden Çeviren: 
Engin Öpengin, Avesta, İstanbul Y+ +4: 1Y) Dîsa, di heman kitêba xwe de M. Reza Hamzeh'ee: 
dibêje “... Li gorî belgeyên ku me li jor behsa wan kir, Xoremdînî li du deverên bi hev ve ku! 
ji her yekî re Zaz û ji her duyan bi hev re Zazayn dihat gotin de kom bûbûn. Ev dever; 
muhtemelen çîyayên Lorîstanê ne ku di navbera Hemedan û Îsfehanê de cih digrin.” (Heman 
berhem: ٩۸, jêrenota: Y1.) 


۸ 
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Kirmanckî (zazakî) nisbet bi lehceyên din ên kurdî, taybetîyên 
zimanên kevnare hîn zêdetir di xwe de muhafeze dike. Hemî peyvên 
vê dîyalektê yan nêr (n), yan mê (m) û yan jî pirhejmar (ph) in. Di 
sifet û fiîlan de jî ev taybetmendî wisa ye. Çend jstîsna ne têde, 
peyvên mê bi giştî di dawîyê de dengê “e” digrin, peyvên pirhejmar jî 
di dawîyê de dengê “î” digrin. Wekî mînak: 


Golik (n) 
Golike (m) 
Golikî (zh) 


Ger em vê taybetîya kirmanckî (zazakî) bi kurmancî re berawird 
bikin, ev peyv li her sê halan jî di kurmancî de mîna “golik” tê nivîsîn. 
Yanî, di kurmancî de heta ku peyv di nav hevokê de neyê xebitandin, 
dîyar nabe ku gelo ka peyv nêr, mê yan pirhejmar e. Lê di zazakî de 
peyv bi tena serê xwe jî taybetiya xwe nîşan dide. Ev xususîyet di 
zimanê kevnare de heye. 


Çawa ku di lehçeyên din ên kurdî de gelek devok (şîwe) hene, 
herwisa, di dîyalektê de jî devok hene. Lê meriv dikane bi şêweyekî 
giştî vê dîyalektê bike du devokên mezin: 


\. Devoka Dêrsimê 


۲, Devoka derveyî Dêrsimê 


Devoka Dêrsimê, hema bibêjin ku elewî diaxifin. Devoka din jî, 
meriv dikane bibêje ku yên sunnî diaxifin. 


Destpêka Edebîyata Nivîskî 


Di kirmanckî (zazakî) de çend metnên herî kevin ku tên zanîn di 
kitêba Peter Îvanovîç Lerchî de weşîyane. Ev metn ji devê çend 


۹ 


kurdên zaza yên ku li şerê Qirimê (1^°-1۸°1) dîl ketine destê artêşa; 
Rusyayê hatine nivîsîn. Ev kitêb di sala ۱۸۵۷ de li Petersburgê çap 
bûye(Malmîsanij, ۱۹۸۵: ۱۰۱۹۰۱۱۱: NGANG ۸۸۹۱: ۱۸۷۹ 
۱۹۹ ۲:6 4-4۸(, 


Li welat cara pêşîn metna ku ji alîyê kurdan bi xwe ve hatiye nivîsîn 
Mewlûdê Nebî ya Ehmedê Xasî )۱۸۱۷-۱۹۵۱( ye. Ev kitêb di sala 1۸41. 
de hatîye nivîsîn û ۱۸۸۹۹ de li bajarê Dîyarbekirê di çapxaneya: 
Lîtografyayê de li çapê ketîye. Ev yekemîn kitêba kurdî ye ku di 
çapxaneyeka modern de li çapê ketîye. Mewlûdê Nebî ۱۰ beş û Yon, 
rêzik e, her rêzik ۱۱ kîte ne. Ev kitêb bona edebîyata kurdîya zazakî 
wekî yekemîn metn tê qebulkirin (Ehmedê Xasî,) 1^: ۷۵-۹۷ / Îhsan 
۰۱۹۹۲: 26-4۸: Xasî, ۱۹۹۶( ; 


Kitêbeka din jî ya muftîyê Sêwregê Usman Efendîyê Babijî ye: 
(1۸0-14۲۹). Ev metn jî di sala ۱۹۰۱ de hatiye nivîsîn. Paşê: 
destnivîsên wê dikevin destê Celadet Alî Bedirxanî )۱۸۹۳-۱۹۹۱( Ew: 
jî di sala ۱۱۳۳ de li Şamê bi alfabeya erebî çap dike(Efendî, ۱۹۳۳: ۲۰- 
Yi), 


Ji bilî van sê metnên seretayî ji ber qedexekirina ziman li Tirkiyeyê 
demeka dirêj bi kurdîya zazakî tu metnek nehatiye nivîsîn. Ji ber ku 
kurdên zaza tenê di nav sînorên Tirkiyeyê de ne, li devereka din jî bi 
vê dîyalektê nehatiye nivîsîn. 


Xebata Standardîzekirinê 


Bona standardîzekirin û aktualîzekirina kirmanckî (zazakî), ji sala 
۱۹۹۹ vir de xebateka organîzekirî tê meşandin. Ev xebat roj bi rojê bi 
awayekî biîstîqrar her berdewam e. : 


Xebata standardîzekirina vê dîyalektê li Swêdê dest pêkir. Deh- 
panzdeh roşinbîrên kurd ên zaza ên ji deverên cihê-cihê ku ji ber 


۰ 
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^ 


tadaya dewleta Tirkîyeyê koçber bûbûn, xwe wekî “Grûba Xebate ya 
Vateyî” bi nav kirin û li ser vê dîyalektê dest bi xebatê kirin. Ev koma 
xebatê serê pêşî encama kombûnên xwe wekî broşur belav kir lê dû re 
kovareka bi navê Vate derxist. Ev koma xebatê heta niha 1Y car bona 
standardîzekirina vê dîyalektê kom bûye. Vê xebatê pêşî li nivîsîna vê 
dîyalektê û geşbûna edebîyata wê vekiriye. 


Di standardîzekirina kirmanckî (zazakî) de ji krîterên hilbijartin an jî 
tesbîtkirina forma peyvan yek jê ev e ku, divê diyalektên kurdî nêzî 
hev bibin. 


Di çarçeweya xebata standardîzekirinan dîyalekta zazakî de kovara 
Vateyî ku dengê Grûba Xebate ya Vateyî ye û xwerû bi kirmanckî 
(zazakî) diweşe, heta niha YY hejmar weşîyaye 
(http://www.zazaki.net). Ferhenga Tirkî-Kirmanckî (Zazakî) ku ji 
peyvên standardkirî pêk tê, cara sisêyan çapa wê ya firehkirî hat 
weşandin (Grubu, * + 4). 


Dîsa, Ferhenga Kirmanckî (Zazakî)-Tirkî ku ji peyvên standardkirî û 
versîyonên wan pêk tê, cara sisêyan wekî çapa firehkirî hat weşandin 
(Weşanxaneyê Vateyî, : : 4). Ya herî girîng, kitêba îmlaya zazakî 
Rastnuştişê Kirmanckî (Zazakî) ji alîyê vê komê ve amade bû û hat 
weşandin (Weşanxaneyê Vateyî,Y***). Ev xebatên hanê yên 


مر ^ 


organîzekirî pêsi li geşedana nivîsîna vê dîyalektê vekirin. 
Pêşketina Edebîyata Modern 


Geşedena bingehîn ya edebîyata modern ya kurdîya zazakî li dawîya 
salên ۱۹۹۰1 dest pêkir. Lê meriv dikane destpêka edebîyata modern ya 
vê dîyalektê vegerîne dawîyê salên ۱۱۷۰ Li dawîya salên ۱۷۰ li 
Tirkîyeyê ji layê rewşa sîyasî ve piçek serbestî çêbû. Di nav kurdan de 
jî fehma neteweperwerîyê pêşde çû. Wê demê xwendekarên kurd ku li 
unîversîteyan xwendibûn dest bi nivîsîna kurdî (kurmancî û zazakî) 
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بەشى لاتین 


kirin. Bi vî awayî edebîyata modern ya kurdîya zazakî ji kovara Tirêj 
ku li sala ۱۹۷۹ dest bi weşanê kir, dest pêbû. 


Heta vê demê edebîyata vê dîyalektê ji metnên ayînî (dînî) pêkdihat 
û bi alfabeya erebî bû. Lê edebîyata modern a kurdîya zazakî bi 
alfabeya latînî ya ku Celadet Alî Bedirxanî û hevalên xwe wekî 
komîsyonekê tesbît kiriye, tê nivîsîn. Cihêtîyeka din a di navbera 
ekola medreseyan û ekola unîversîteyan de jî ev e ku, yên dawîn bi 
fehmeke neteweperwerî dinivîsin. Çawa ku edebîyata klasîk ya 
kurdîya zazakî ji Ehmedê Xasî dest pêdibe, edebîyata modern ya vê 
dîyalektê jî ji Mehemed Malmîsanijî dest pêdibe. Roman ne têde 
nimûneyên edebî cara pêşî ji alîyê Malmîsanijî ve hatine ceribandin. 
Di pêşdeçûna kurdîya zazakî de rola wî dişibihe rola Celadet Alî 
Bedirxanî ku di standardîzekirina kurmancî de lîztibû. 


Qonaxa sêyem û ya serketî bi prosesa weşandina kovara xwerrû bi 
kirmanckî (zazakî) Vateyî dest pêdibe. Ev kovar ji aliyê Grûba Xebate 
ya Vateyî ve di havîna sala ۱۹۹۷ de li Swêdê dest bi weşanê kir. Dû re 
hemî hejmarên wê li Îstanbulê jî çap bûn. Û ji hejmara ۲۱۰ pê ve êdî li 
Îstanbulê diweşe. Zêde ne biserûber be jî, dîsa ji derveyî kovara 
Vateyî li rojname û kovarên ku li Kurdîstana Bakur û Tirkîyeyê bi 
kurdîya kurmancî têne weşandin de jî kurdîya zazakî tê nivîsîn. 
Herwisa ji tebaxa ۲۰۰۹ vir de malpereke bi navê Zazakî.Net jî bi 
dîyalekta kurdîya zazakî li ser tora Înternetê weşanê dike. 


Di çarçeweya xebata “Grûba Xebate ya Vateyî” de weşanxaneyek bi 
navê “Weşanxaneyê Vateyî” ji sala ۲۰۰۲ vir de li Îstanbulê dest bi 
xebatê kiriye. Heta niha vê weşanxaneyê YY kitêbên kurdîya zazakî 
weşandine (http://www.zazaki.net). Ji destpêkê heta niha di mijarên 
cihê-cihê de teqrîben li dora ۱۸۰ kitêbên zazakî ji weşanxaneyên cihê- 
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cihê weşîyane . ۳ 

Bêyî kitêbên telîfî, gelek kitêb ji zimanên bîyanî bo kirmanckî hatine 
wergerandin. Dîsa, ji kurdîya zazakî jî kitêbek bi navê “Sedefe” bo 
swêdî hatiye wergerandin. Kitêbek jî bi navê “Binê Dara Valêre de” 
(Li Bin Dara Biyê) bo dîyalekta kurmancî hatiye wergerandin. 


Ji berhemên edebîyata kirmanckî (zazakî) fîlmên sînemayê jî 
çêbûne. Wekî nimûne, çîrokeka Roşan Lezgînî ya bi navê “Baba” bi 
eynî navî bûye kurtefilmek (http://www.zazaki.net). 


Encam 


Di qada edebîyata kurdî ya fireh de edebîyata dîyalekta zazakî jî êdî 
ruşda xwe îsbat kirîye û xwedîyê nasnameyeka taybet e. Herwisa, 
zimanê kurdî jî êdî ne tenê xwedîyê du standardan e; meriv dikane li 
pey kurmancî û soranî, zazakî wekî standarda sêyem ya kurdî hesab 
bike. Lê ji alîyekî ve, li Tirkîyeyê asîmîlasyona sîstematîk ku nêzîkî 
sed salan e li ser kurdan tetbîq dibe, êdî gihaye qonaxa 
otoasîmîlasyonê. Ji vê çendê axaftvanên dîyalekta zazakî, ku li gorî 
raporên UNESCO di xetereyê de ye, bi rastî jî kêmtir dibin. Zemîna 
zimanî ku edebîyat li ser aj dide, di xetereyê de ye. Ji vê çendê, meriv 
nikane bi dilekî rehet bibêje ku paşeroja dîyalekta zazakî ronî ye. 
Dema ku hebûna zimanekî di xetereyê de be, edebîyata wê jî dê ji eynî 
qederê re stuyê xwe dayne. 


۲۲۶ | Meriv dikane kitêbên kirmanckî (zazakî) wisa kategorîze bike: Kitêbên dînî, 
ferheng, berhemên folklorîk, şîîr, hîkaye, roman, kitêbên zarokan, kitêbên 
perwerdeyê, roportaj, kitêbên serborîyan. Ji vana hejmara kitêbên edebî wisa ye: 11 
kitêbên şîîran, 4 hîkaye û £ jî roman in. 
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به‌شی لاتین 


serçawekan 

\) Malmîsanij, (141), Kîrd, Kirmanc, Dimilî veya Zaza Kürdleri, 
Deng Yayınları, Îstanbul 

Y) Malmîsanij, )۲۰۰۶( “Destpêka Edebîyata Kirmanckî (Zazakî)”, 
Gotarên Konferansa Edebiyata Rojhilata Navîn û Pirçandiyê, 
Weşanên Enstîtuya Kurdî ya Stenbolê, Îstanbul. 

*) Çem, Munzur, Kırmança (Zazaca) Konuşan Kürtler Ve Y+. Yüzyıl Kürt 


Direnişlerinde.Rolleri, http://www.gelawej.org/ 
pdf/DirenislerdeKirmanc#*B)Z®D.pdf 

£) Malmîsanij, (11%), Kird, Kirmanc, Dimilî veya Zaza Kürtleri, 
Deng Yayınları, Îstanbul. 

°) Çem, Munzur, Kırmança (Zazaca) Konuşan Kürtler Ve ۲۰۰ Yüzyıl Kürt 
Direnişlerinde Rolleri, 
http://www.gelawej.org/pdf/DirenislerdeKirmanc4*B)Z2D.pdf 

Alakom, Rohat, Du gundên ku li Qersê bi dimilkî diaxifin, 
http://www.netkurd.com/gotar_bixwine.asp?id=\ Y £ 4&yazid=\ YY 

Y) Malmîsanij, (Y*:*t), “Destpêka Edebîyata Kirmanckî 
(Zazakî)”, Gotarên Konferansa Edebiyata Rojhilata Navîn û 
Pirçandiyê, Weşanên Enstîtuya Kurdî ya Stenbolê, Îstanbul. ١ 

^) Grûba Xebate ya Vateyî,("* °°), Rastnuştişe Kirmanckî, 
Weşanxaneya Vateyî, Îstanbul 

^) Malmîsanij, “Arêkerdo: (11۸01۹۸11۹۸۷1441 Peter aid 
Lerch, “Qewxê Nêrib û Sîwanî” Hêvî. Kovara Çandîya Giştî, No: ۳ 
Sibat, Parîs, Îstanbul), 

۱۰( Malmîsanij, Ehmedê Xasî, “Mewlidê Nebî”, Hêvî: kı. 
Çandîya Giştî, ۱۹۸۹, Îstanbul) 

۱۱( Kasi, Seydayê Mela Ehmed, و(۱۹۹۶)‎ Mewlûdê Nebî, 
(Transkirîbekerdox: Mihanî Licokic), Weşanxaneya Firat, Îstanbul ! 

۱۲( Babij, Usman Efendî, (`^YY), Bîyîşa Pêxemberî, BIDEN 
Hawarê. 

۱۳( http://www.zazaki.net/haber/vate-YY-vejya--YY1.htm, |) Çele 
۲۰۱۰ Dişeme ۹ 

۱۶( Vate Çalışma Grubu, (Y**^), Türkçe - ۵ (Zazaca) 
Sözlük, NÊ üçüncü basım, Vate Yayınevi, İstanbul, 
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EDEBYETA KURDÎ LI YEKÎTÎYA SOVYÊT 


Dr. Tosn Ozmanyan (Tosinê Reşîd) 
kurte: 


Ev gotar nirxandineke edebyeta kurdên Yekîtîya Sovyêt e, ku ji çap 
kirina rojnama “Rîya Teze” li Ermenistanê (Yêrêvan) sala ۱۹۳۰ î dest 
pê dibe. 

Pêvîstîya vê gotarê ew e, wekî lêkolînên li Yekîtîya Sovyêta berê bi 
vê mijarê çap bûne, bi giştî ser dîroka wê edebyetê rawestîyane, bi 
çavekî rexneyî li wê edebyetê ne nihêrine. Eger hinek destkevtin 
destnîşan kiribin jî, kêm û kurtîyên wê bi giştî ne anîne ziman. 
Lêkolînên ji Yekîtîya Sovyêt der çap bûne, bêtirî wan tenê edebyeta 
salên ۱۹۳۰-۶۰ hildigrin nav xwe, dêmê wê edebyetê bi tam naynin ber 
çavan.( Thomas Bois, \û®*). 


Me di vê gotarê de dîroka pêşveçûna edbyeta kurdan li Yekîtîya 
Sovyêt ser sê qonaxan par kirîye. Qonaxa yekemîn; gava di gundên 
kurdan de dibistanên kurdî tên vekirin, dest bi çap kirina rojnama 
kurdî “Rîya Teze” dibe û hukumatên komarên kurd lê hebûn 
piştgirtina ziman, çand û edebyeta kurdî dikirin. Vê qonaxê heta sala 
۱۹۳۸ domand. Qonaxa duyemîn ji sala ۱۹۳۸ an heta mirina I. Stalin, 
hê rast heta sala ۱۹۵۵ an domand, gava jîyana kurdaye çandeyî û 
edebî li seranser Yekîtîya Sovyêt hema bêjî temirî bû. Ji sala ۱۹۵۵ an 
edebyeta kurdî dikeve qonaxa vejînê, ku bi xwe re navên nû û teherên 
nivîsarêye nû tîne, xwe ji siloganên sîyasî û tesîra edebyetên cîran 
rizgar dike, berbi edebyeta kurdîye giştî diçe. 


Peyvên sereke 


Edebyeta kurdî, ziman, kudên Yekîtîya Sovyêt, Ermenistan, 
nivîskar, şiîr, roman, çîrok. 


به‌شی لاتین 
Pêşgotin:‏ 


Kurdên Yekîtîya Sovyêt çiqwas jî bi jimara xwe ve kêm bûn, lê 
dîsan jî ji wan re li hev hat ji bo pêşveçûna ziman, edebyet û çanda : 
kurdî îmkanên heyî bi kar bînin. Bi taybetî di werê edebyetê de gavne ` 
hêja hatin avêtin. 


Gava gilî tê ser edebyeta kurdên Yekîtîya Sovyêt, gerek em ۲ 
gişkî edebyeta kurdên Ermenistanê bi bîr bînin, ji ber ku ۸۰۰ 
rewşenbîrên kudên Yekîtîya Sovyêt, bi taybetî kesên bi çand û 
edebyeta kurdî ve bibûn gîro, ji vê komarê bûn Zorabê Bûdî,. Y+ + ® ). 


Du sebebên vê fênomênêye sereke hene; sebebê yekemîn ew e, 
wekî li Ermenistanê tevgera kurdaye netewî timê jî xurt bûye, paşê jî ` 
hukumata komara Ermenistanê bêtir piştgirîya pêşveçûna ziman, çand: 
û edebyeta kurdan kirîye. 


^ 


Berî derbasî lêkolîna edebyetê bi xwe bibim, ez ê ser wan 
guhastinên di jîyana kurdan de rawestim, ku ji bo peyda bûna 
edebyeta kurdî li Yekîtîya Sovyêt bûne bingeh. 


Piştî li Ermenistanê hukumata sovyêtê dawîya sala ۱۹۲۰ î hat; 
damezirandin, biryar hat girtin, wekî bi zimanên kêmenetewan ; 
dibistan bên vekirin. Bi vê armancê ser bingeha tîpên ermenî alfabeya 
kurdî hat amade kirin û havîna sala ۱۱۲۱ ê pirtûka fêr kirina zimanê 
kurdî, ya bi navê “Şems” li Ermenistanê (bajarê Êçmîadzîn) çap bû. 
Danerê alfabeya nû û pirtûka “Şems” dostekî gelê kurdî dilsoz, Lazo 
(Hakob Xazaryan) bû, ermenîkî peneber, ku kurdî baş zanibû. 


Yekemîn dibistana kurdî hema wê salê li sêwîxana Eşterekê 
(Ermenistan) hate vekirin. 


Sala ۱۱۲۲ an li serbajarê komara Gurcistanê, Tbîlîsîyê Ahmedê. 


Mîrazî û Lazo, rex klûba Karkerên Kurd dibistana kurdî, ya bi êvaran : 


|| 
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۳۹ 


نخستین همایش بینالمللی ادییات کرد 


vedikin. Gelek ronakbîr û sîyasetmedarên kurd; Qanatê Kurdo, 
Çerkezê Beko, Semend Sîyabendov, Tîtal Mûradov li wê dibistanê 
dest bi xwendina xwe kirine. 


Di nav çend salan de di gundên kurdan, yên Ermenistanê de 
dibistanên kurdî tên vekirin, pê re jî ji bo kesên temen mezin 
navendên hildana nexwendîtîyê tên danîn. 


Sala ۱۹۲۵ an kongra kurdên Pişkavkazê ji hukumata Ermenistanê 
dixweze, wekî alfabeya kurdî, ya ser bingeha tîpên latînî bê amade 
kirin, ji ber ku alfabeya bi tîpên ermenî gelek cîyan nehat pejirandin. 
Pirsa alfabeya kurdîye nû li Gurcistanê û Azerbacanê jî dihat gotûbêj 
kirin(X.Çatoêv, 111°: \\1). Ew kar sala ۱۹۲۸ an Îsahak Marogûlov û 
Erebê Şemo pêk anîn û ji ۱ Kanûna sala ۱۹۳۰ î alfabeya nû li 
Ermenistanê û Gurcistanê bû fermî û dibistanên kurdî gişk derbasî wê 
alfabeyê bûn. Ew alfabe usan jî li Azerbacanê û Tûrkmênistanê hate 
pejirandin û heta sala ۱۹۳۸ an dihat bi kar anîn. 


Ji bo amade kirina mamostayên ziman û edebyeta kurdî sala ۱۹۳۲۱ ê 
li Yêrêvanê Peymangeha Perwerdeyê, ya Pişkavkazê hat vekirin ( 
Dîsan li wir: \YY), Yekemîn midûrê Peymangehê nivîskarê kurdî 
mezin, Erebê Şemo bû. 


۳۰ Adarê sala ۱۹۳۲۰ î dest bi çap kirina rojnama kurdî “Rîya Teze” 
bû. 


Ev guhastinên di jîyana kurdan de bûne bingeh ji bo peyda bûna 
edebyeta kurdî li Yekîtîya Sovyêt bi giştî û li Ermenistana Sovyêt bi 
taybetî. 


Çiqwas jî di pirtûka “Şems” de çend berhemên edebî jî hebûn, lê 
edebyata kurdî li Yekîtîya Sovyêt bi çap kirina rojnama “Rîya Teze” 
dest pê bû. Nivîskarên kurd yekemîn berhemên xwe di wê rojnamê de 
çap kirin, bi rêya wê rojnamê ji xwe re xwendevan peyda kirin. 
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SY بەشى‎ 


Yekemîn berhema edebîye bi zimanê kurdî, pîyêsa Erebê Şemo 
“Koçekê derewîn”, sala ۱۹۳۱ ê çap dibe, lê mirov dikare bêje, wekî 
bingehê edebyeta kurdî li Yekîtîya Sovyêt bi wergerê hat danîn. Wan 
salan gelek berhemên nivîskarên ermenî ku mijara wan jîyana kurdan 
bû, hatin wergerandin û çap kirin. Ji sala ۱۹۳۱ ê heta ۱۹۳۷ an dor 1° 
pirtûkên ji zimanên ermenî û rûsî wergerandî bi zimanê kurdî çap 
dibin. Wergêrên wan pirtûkan Hecîyê Cindî, Emînê Evdal, Casmê 
Celîl, Rûbên Drampyan û Qaçaxê Mirad bûn. 


Erebê Şemo jî wan salan berhemên sîyasî ji zimanê rûsî werdgerîne 
kurdî. 


Ev werger ji bo hostatîya nivîskarîyê û pêşxistina zimanê nivîskî 
bûne ezmûneke baş. 


Sala ۱۹۳۲ an Emînê Evdal bi navê “Efrandina ewlin” almanaxa 
nivîskarên kurd çap dike. Berhemên yekemîn şayîrên kurdên Yekîtîya 
Sovyêt Hecîyê Cindî, Emînê Evdal, Etarê Şero û çendekên mayin di 
wir de cîh digrin. Di wê almanaxê de usan jî wergerên ji zimanê 
ermenî hebûn. 


Şiîrên di wê berevokê de cih girtî bi piranîya xwe ve pesnê dewleta 
Sovyêtê, Artêşa Sor, sîstêma sosîyalîzmê bûn. Di almanaxê de şiîrêd 
dijî erf û edetên kevn jî hebûn. 


Almanaxa duyemîn sala ۱۹۳۶ an çap dibe. Jimara nivîskaran di vê 
berevokê de zêde bibû. Bi şayîran re tevayî, çîroknûs jî hebûn. 


Almanaxa sêyemîn sala ۱۹۳۰ an çap dibe, ku bi naverok û hostatîya; 
nivîskarîyê ji herdu almanaxên berî xwe cihê dibû. Li vê almanaxê 
pêşkevtineke berbiçav dihat texmîn kirin. 


Bi giştî ji nîveka salên Y+-emîn jîyana edebî geş bû, jimara 
nivîskaran û pirtûkên bi kurdî çap bûyî zêde bû. 


۳۸ 


A‏ همایش بین‌المللی ادییات 


Sala ۱۹۳۰ an Erebê Şemo pirtûkên “Şivanê kurmanca” û “Kurdê 
Elegezê” çap dike. Romana “Şivanê kurmanca”, ku ser bûyarên jîyana 
xudanê wê hatîye sêwirandin, çawan yekemîn romana kurdî tê dîtin. 
Ew roman bi wergera gelek zimanan çap bûye. 


Di navbera salên ۱۹۳۹-۰۳۷ an de Hecîyê Cindî, Emînê Evdal, 
Cerdoyê Gênco, Casmê Celîl, Wezîrê Nadirî, Ahmedê Mîrazî, Etarê 
Şero berhemên xwe, yên edebî çap dikin. 


Sala ۲۹۳۲ an Sêksîya nivîskarên Kurd li Yekîtîya nivîskarên 
Ermenistanê tê damezirandin û ji roja damezirandinê heta sala ۶۹ 
an Hecîyê Cindî serokê wê bû. Piştî H. Cindî Karlênê Çaçanî dibe 
serokê wê sêksîyayê. 


Gerek bê gotin, wekî salên Y*-emîn bi kurdan re tevayî Rûbên 
Drampyan û Hovakîm Margaryan ê ermenî û Îsahak Marogûlov ê 
asorî ji berhemên xwe bi zimanê kurdî dinvîsîn(Çetoêv, ۱۹۱۵: 1۳4). 


Ji sala ۱۹۲۹ an heta ۱۹۳۷ an li Ermenistanê bêtirî ۷۰ pirtûkî bi 
zimanê kurdî çap dibin. Ji wan pirtûkan ۲۰ ji bo dibistanan bûn. 


Ji wêjeya kurdîye salên !4Y+-emîn re bi caran wêjeya sêwîyan tê 
gotin. Piranîya nivîskarên wê demê (Hecîyê Cindî, Emînê Evdal, 
Cerdoyê Gênco, Casmê Cêlîl, Ûsivê Beko û çendekên mayîn) li 
sêwîxanan mezin bibûn û li wir fêrî xwendin û nivîsarê bibûn. 


Çendekan ji wan li sêwîxanê zimanê kurdî jî ji bîra kiribûn. Piştî 
vegerin nav gelê xwe, ew ji nû ve fêrî zimanê kurdî dibin. Ji ber ku wê 
demê di nav kurdên Ermenistanê de xên ji wan kesên xwendî hema 
bêjî tune bûn, ew neçar man barê pêşvebirina ziman û çanda kurdî 
hildin ser milên xwe. 


۳۹ 


به‌شی لاتين 

Hinek ji wan bi daxweza demê bûne nivîskar, bi gilîkî mayîn, wekî 
li meydanê nivîskarên kurd hebûna, wan ê dest navêta pênûsa 
nivîskarîyê. 


Ji bo yekemîn nivşa nivîskarên kurd li Ermenistanê Thomas Bois di 
Ensîklopêdîya Îslamê de dinvîse: 


“Ew kesên di vî werî de pîyonêr bûn, ku piranîya wan êzdîyên 
peneberên ji Tirkîyê ye nexwendî bûn, ji rewşa civakîye nû sûd girtin. 
Bêyî kêmtirîn zanebûnên çanda îslamî, bêyî tu pêwendîyên bi êlîta 
rewşenbîrên kurde mayîn re, berhemên wan pir caran yên îdîyologî 
bûn, lê bi hunerê xwezayî(The Encyclopedia of Islam, ۱۹۸۲, : SAW), ' 


Sala ۱۹۳۶ an li Yêrêvanê konfêransa kurdnasîyê hat bi darxistin. 
Xên ji kurdnasên ji komarên Pişkavkazê û Tûrkmenîstanê, kurdnasên 
ji Moskva û Lênîngrad ê jî beşdarî konfêransê dibûn. Di rojava 
konfêransê de pirsên berev kirin û lêkolîna folklora kurdî, ۵ 
edebyeta kurdî û damezirandina zimanê standart jî hebûn. 


Konfêransê pêşnîyar kir, wekî bêtir guh bidin pêşveçûna edebyela 
kurdî û zaravê kurdên Ermenistanê çawan bingeh ji bo zimanê kurdî, 
yê standart bipejirînin. 


Wan salan usan jî ji bo berev kirin û çap kirina folklora kurdî karekî 
mezin hat kirin. Bes e em li vir pirtûka “Folklora kurmanca” bîr bînih, 
ku ji alîyê Hecîyê Cindî û Emînê Evdal de sala ۱۱۳۱ an hatîye çap 
kirin. Ew ji TTY rûpelan e û gelek destan, çîrok û stranên kurdî 
hildigre nav xwe (( Folklora kurmanca, \ ^Y“). Berhemên nivîskarên 
kurde nivşa yekemîn bi giranîya xwe ve gor daxweza sîyaseta rojê 
bûn; hema bêjî gişkan ser azadî û wekhevya jinan, zordarîya çînên 
serdest û ji meydanê rakirina erf û edetên kevn dinivîsîn. (Ehlê 
Evdal, Etarê Şero, Ûsivê Beko).( Bois, ANU: ۱۳۳۰( 

Tesîra edebyetên ermenî û rûsî ser edebyeta kurdîye wan salan 
mezin bû. ۱ 


ır. 


Thomas Bois seva edebyeta kurdîye wan salan dinvîse, wekî rast e 
berhemên kurdên Yekîtîya Sovyêt bi zimanê kurdî ne, lê di wan de 
hesînên netewî tunene ( Bois, ۱۹۵۵: ۲۰۱-۳۹,(. Eger ji bo nivîskarên 
kurde ji Yekîtîya Sovyêt der welat, niştiman Kurdistan bû, ji bo 
nivîskarên kurde Yekîtîya Sovyêt niştiman gundê wan bû, Ermenistan 
bû, Yekîtîya Sovyêt bû (Dîsan li wir) 


Heta radekê dikarî van gotinên Thomas Bois bipejirînî. 


Bi kêm û kurtîyên ziman û naverokê re tevayî, ji nivşa nivîskarên 
kurdaye yekemîn re li hev hat li cîhekî vala bingehê edebyeta kurdî li 
Yekîtîya Sovyêt daynin, çend berhemên hêja çap bikin. Ji alîyê ziman 
de jî gavne hêja hatin avêtin. 


Çawan Thomas Bois ji texmîn kirîye (Bois, ۱۹۱۱: WÉ), nivîskarên 
nivşa yekemîn destê xwe avêtine destanên folklora kurdî jî (pirî caran 
ji bo pirtûkên dersan). Wan destanên folklorî hildidan û naveroka wan 
bi hinek guhastin ve (pirsgirêkên çinayetîyê dikirin nav) ji nû ve bi 
gotinên xwe dinvîsîn. Lê gerek bê gotin, wekî ew di vî karî de bi ser 
neketin. Ew ‘veçêkirinên’ wan hatin ji bîra kirin, lê folkilor dîsan wek 
xwe paqij û zelal ma. Ji sala ۱۹۳۰ î li Azerbacanê jî îmkan ji bo 
pêşvaçûna ziman û canda kurdî hebûn. Ji wê salê heta sala ۱۹۳۸ an li 
wê komara sovyêtê dor Y+ pirtûkên kurdî çap dibin, piranîya wan 
pirtûkan ji bo dibistanan bûn ( Rzaev, Y**'.). Ji nivîskarên kurde 
Azerbacanêye wan salan mirov dikare Mûseyîb Axûndov bîr bîne ( 
Arîstova, T. F., 1111: 144). 


Li Tûrkmênistanê ji sala )\1Y+-î heta ۱۹۳۸ an tenê şeş pirtûkên ji bo 
dersan çap bûne ( Pirbal, Y + +^). ۱ 


Li Azerbacanê û Tûrkmênistanê piştî sala ۱۱۳۸ an û heta hilweşîna 
Yekîtîya Sovyêt tu pirtûkên kurdî çap nebûn. 


۳۱ 


به‌شی لاتین 


Li Ermenistanê jî, çawan li komarên Yekîtîya Sovêtêye mayîn, salên 
zilm û zora rêjîma Î. Stalîn )۱۹۳۷-۳۸( pêşvaçûna ziman û çanda kurdî 
hat rawestandin. Dibistanên kurdî, Peymangeha Perwerdeyê, rojnama 
“Riya Teze’, programên kurdî bi radîyoyê, hema bêjî her tiştê kurdî 
bilî şanoya Kurdî ya Elegezê, hatin girtin. Şanoya Kurdî jî sala ۷ 
an hat girtin. Çap kirina pirtûkên bi zimanê kurdî jî, hema bêjî, hat 
rawestandin. 


Alfabeya kurdî, ya ser bingeha tîpên latînî, wek “alfabeya 
împêralistan” hat nav kirin û hew rê dan bi kar anîna wê alfabeyê. 
Gelek ronakbir û navdarên kurd bi tawanên bê bingeh avêtin 
girtîgehan û nefa kirin; Erebê Şemo, Ee Cindî, Cerdoyê Genca, 
Ahmedê Mîrazî, Cangîr axa, Şamil Têmûrov.. ! 


A 


Beşekî kurdên Ermenistanê û Azerbacanê sala ۱۹۳۷ an, yên 
Gurcistanê jî sala ۱۹۶۶ an hatin nefa kirin Qazaxistan û Asîya Navîn. 
Dûarojê usan jî îmkana vegerandinê dest wan neket. 


Piştî sala ۱۹۳۸ an, gava rê li pêşîya edebyeta kurdî hat girtîn, çend 
nivîskarên kurd (Emînê Evdal, Casmê Celîl) berhemên xwe pi 
wergera zimanê ermenî çap kirin. 


Ji ber ku alfabeya kurdî, ya ser bingeha tîpên latînî hew dihat bi kar 
anîn, sala ۱۹۶۱۵ hukumata komara Ermenistanê biriyar da alfabeya 
kurdî ser bingeha tîpên kîrîlî damezirînin. Dûarojê ew kar spartine H. 
Cindî û sala ۱۹۶۶ an alfabe ya nû amade bû. 


Çiqwas jî zilm û zora salên ۱۹۳۷-۲۸ an rêyên pêşîya edebyeta kurdî 
girtin, çend nivîskar û ronakbirên kurd avêtne girtîgeha, nefa kirin, lê 
dîsan jî ji nivîskarên kurde Ermenistanê re li hev hat bi çap kirina du 
almanaxan (116۸, ۱۹۵۶( çira edebyeta kurdî li Ermenistanê vêxistî 
bihêlin. Wan salan H. Cindî usan jî berevoka kurteçîrokên xwe “Siba 
teze” )۱۹۶۷( û çend berhemên zanîyarî, yên ser folklorê, bi zimanê 
kurdî çap dike ( Ker û Kulikê Silêmanî Silîvî ۱۹۶۱, Şaxên 02 
“Koroxlî? yên kurd. ۱۹۹۳۰(, | 


Sala ۱۹۵۵ an gelek dezgehên kurdaya ku salên dîktatorya Î. Stalin 
hatibûn girtin, dîsan vebûn; ji nû ve dest bi çap kirina rojnama “Rîya 
Teze” û programên radîyoyê bi zimanê kurdî bû, Sêksîya nivîskarên 
Kurd, ku bi nav hê jî mabû, karê xwe geş kir, jimara pirtûkên bi 
zimanê kurdî çap dibûn, zêde bû. 


^ 


Ji bo amade kirina mamostayên ziman û edebyeta kurdî li 
Peymangeha Perwerdeyê, ya ermenîya, beşa kurdî vebû. 


Sala ۱۹۵۹ an li Sêktora Rojhilatnasîyê, ya Akadêmîya Komara 
Ermenistanêye Zanîyarîyê, beşa kurdnasîyê vebû. Di wê beşê de dest 
bi lêkolînên ziman, dîrok, edebyet û folklora kurdî bû. Sala 11^ an ji 
bo amade kirina kadroyên kurdnasîyê li fakûltêta Rojhilatnasîyê, ya 
Zanîngeha Yêrêvanê, beşa kurdnasîyê vebû. 


Dawîya salên °'-emîn û destpêka salên 1+-emîn di jîyana kurdên 
komara Ermenistanê ye aborî û ramyarî de jî guhastinên mezin bûn, 
jimara xwendkarên kurd li zanîngehan gelek zêde bû. 


Ev guhastinên mezin bûn di jîyana kurdên komara Ermenistanê de û 
nivîskar Wezîrê Eşo van guhastinan “ronosans” nav dike ( Eşo, 1119). 


Van guhastinan hisên netewî xurttir kirin, mijara welatê kal û bavan 
di edebyeta kurdên Yekîtîya Sovyêt de bi merdane cîhê xwe girt, 
valaya di wî werî de hebû, tijî kir. Eger berî hingê şiîra kurdî pesnê 
jîyana “şa û bextewar” bû, pesnê Yekîtîya Sovyêt bû, vê carê 
berhemên xerîbîyê derketin holê, hesînên mirovaye zêndî cîhê xwe di 
edebyeta kurdan de girtin.( Reşîd, 111). 


Van guhastnên têma û naverokê, hunermendî û teherên nivîsarêye 
nû dixwestin. Nivîskarên kurd xwestin ji tesîra edebyetên ermenî û 
rûsî bi tam rizgar bibin Û ev yek ji wan re li hev hat. Qaçaxê Mirad, 


۳۳ 


به‌شی لاتین 


٩10۵ Hesen û Fêrîkê Ûsiv berbi şiîra klasik çûn, bi rêya nûjen kirina 
şiîra klasîk xwestin ji xwe re rêyeke nû vekin. Dûarojê Egîtê Şemsî; 
Rizalîyê Reşîd û Eskerê Boyîk jî dane ser wê rê. Mikaêlê Reşîd form û 
teherên şiîra Avropî anîn nav edebyeta kurdî, çawan dibêjin “ew di 
kirasê kurdî de bi cîh kirin”. Hinek şayîrên dû wan re dihatin xwestin 
koka xwe di folklore kurdî de bibînin û ser binaxa lawik û heyranan 
şiîra aza binvîsin. 


Ev guhastin êdî dawîya salên ° +-emîn, di berhemên Mîkaêlê Reşîd, 
Sihîdê Îbo û Simoê Şemo de dîyar bûn, lê ji destpêka salên ' +-emîn, 
bi berhemên Fêrîkê Ûsiv û Şikoyê Hesen di edebyeta kurdên 
Ermenistanê de bûne serdest. 


Di werê pexşanê de jî gavne hêja hatin avêtin. Erebê Şemo romanên 
“Berbang” (fire kirina romana “Şivanê kurmanca” bû), “Jîyana 
bextewar”, “Hopo” û “Dim-Dim” (ku romaneke dîrokî ye) çap kirin, 
Hecîyê Cindî romana “Hewarî”, Elîyê Evdirehman çîroka “Xatê 
xanim” û romanên “Gundê mêrxasa” û “Şerê li çîya”, Sihîdê Îbo 
romana “Kurdê rêwî”, Egîtê Xudo romana “Dê û dêmarî” çap kirin. 


Gerek bê gotin, wekî salên Cenga Cihanîyêye Yekemîn piranîya 
êzdîyên Serhedê hatin kujtin, dema rev û bezê ji birçîbûna mirin û 
dûarojê Ermenistan, Yekîtîya Sovyêtê ji yên mayî re bûn mefer. Van 
bûyaran tesîreke mezin ser nivşa nivîskaraye yekemîn hiştin, bûn 
mijara berhemên wan. Awa romanên “Berbang”, “Hewarî” û “Kurdê 
rêwî” ser bingeha van bûyaran hatine sêwirandin. Mirov dikare 
berhema Ahmedê Mîrazî “Bîranînên min” jî dayne rex van romanan. | 


Çiqwas jî di warê romana kurdî de gavne hêja hatin avîtîn, lê 
destkevtina pexşanêye mezin di were kurteçîrokê de pêk hat. Wan: 
salan Sihîdê Îbo, Emerîkê Serdar, Wezîrê Eşo, Sîma Semend, Xelîl 
Mûradov, Ahmedê Hepo, Babayê Keleş, Eskerê Boîk pirtûkên 


1€ 


kurteçîrokan çap kirin, ku pirdengî û pirrengîya mijar û celebê 
nivîsarê bi xwe re dianîn. 


Piştî ji nû ve vebûna programên kurdî yên radîyoya Yêrêvanê, çend 
radîyo-pîyês hatin nivîsar û bi radîyoyê belav kirin. 


Dawîya salên +-emîn li bajarê Tbîlîsîyê (Gurcistan) û li gundê 
Elegezê (Ermenistan) şanoyên kurdî hatin vekirin, ji bo wan şanoyan 
pîyês hatin nivîsar. Ji wan pîyêsan; “Zewaca bê dil”, ya Îsmayîlê 
Dûko, “Sinco qîza xwe dide mêr” û “Mem û Zîn”, yên Eskerê Boîk û 
“Sîyabend û Xecê” ya Tosinê Reşîd wek pirtûk jî çap bûn( Dûko, 
1111. Boîk ۱۹۷۸, Boîk, ۱۹۹۰۰ Reşîd, \1^^.). Rast e ew pîyês ji alîyê 
bînaran ve gelekî baş dihatin pejirandin, lê dîsan jî dramatûrgîya usan 
jî ma beşa edebyeta kurdên Yekîtîya Sovyête lawaz. 


Kevneşopîya wergerê bal nivîskarên kurd wê heta hevberdana 
Yekîtîya Sovyêt jî berdewam be. Hecîyê Cindî, ku destpêka salên Y+- 
emîn dest bi karê wergerê kiribû, wê wî karî salên °*-1*- emîn ji 
bidomîne. Salên 1'-emîn Emerîkê Serdar, Wezîrê Eşo, Egîtê Xudo, 
Fêrîkê Ûsiv û çend nivîskarên mayîn jî wê bi wergerên xwe edebyeta 
kurdî dewlemend bikin. 


Rexnegirî timê jî beşekî edebyeta kurdên sovyêt, ya sist bûye. Pir 
caran cîhê rexnegirîyê lêkolîna dîroka edebyetê girtîye. 


Hecîyê Cindî salên ۱۹۵۶ û ۱۹۷۰ î du pirtûkan ser edebyeta kurdên 
Ermenistanê bi zimanê ermenî çap dike . Cindî, ۱۹۵4, NANG), 
Ordîxanê Celîl pêsgotineke fireh ji bo dîwana şiîrên Cegerxwîn 
dinivîse ° Celîl, 117). Lê di van berheman de rexne tune bûn. Çawan 
Thomas Bois ji dinvîse, gava gilî tê ser rexneya edebyeta kurdên 
Ermenistanê, gerek berî gişkî Emerîkê Serdar bîr bînîn, ku li 
Ermenistanê di vî werî de karekî hêja kirîye. Piranîya gotarên wî, yên 
rexneyê li rûpêlên rojnama “Rîya Teze” çap dibûn. ° Bois, ۱۹۲۲: 1%). 
Gotarên wî usan ji di kovar û rojnameyên ermenî de çap bûne. 


1o 


بەشى لاتین 


Van salên dawî Çerkezê Reş jî di “Rîya Teze” de çend gotarên 
rexneyî çap kirin. 


Salên 11Y۰-^۸۰ li Gurcistanê jî jîyanaye kurdaye çandeyî geş bû. 
Şanoya kurdî, komên stran û govendan derketin meydanê, ji alîyê 
şêwekarîyê de gavên baş hatin avêtin. Nivîskarên kurd Ezîzê Îsko, 
Cerdoyê Esed, Baxçoyê Îsko, Tiharê Biro bi çend kesên mayîn ve 
Sêksîya nivîskarên kurd rex Yekîtîya nivîskarên Gurcistanê 
damezirandin. Lê dîsan jî wan berhemên xwe li Ermenistanê çap 
dikirin. 


Piştî sala ۱۹۵۵ an, bi taybetî ji dawîya salên °*-emîn û destpêka 
salên 1+-emîn yên sedsalîya XX, di dîroka edebyeta kurdên Yekîtîya 
Sovyêt de rûpêlekî nû vebû. Ji nû ve geş bûna jîyana kurdaye çandeyî 
teqleke nû da edebyeta kurdî, navên nû hatin nav wê edebyetê. Bi 
hatina wan navan, wê edebyetê karibû xwe ji kêm û kurtîyên salên Y+- 
“° emîn rizgar bike, bû xwedîya naveroka pircûre, xeml û xêzeke 
kurdîtîyê wergirt, xwe ji sloganên sîyasî, pesnên vala û tesîra 
edebyetên cîran rizgar kir. Bi guhastina naverokê re şêweyên 
nivîsarêye nû dîyar bûn. ; 


Di navbera nivîskarên kurde Yekîtîya Sovyêt û yên dervayî Yekîtîya 
Sovyêt pêwendî çê bûn. Edebyeta kurdên Yekîtîya Sovyêt berbi 
edebyeta kurdîye giştî çû. 


Dawîya salên ^+-emîn, em dikarin bêjin edebyeta kurdên Yekîtîya 
Sovyêt, di çarçoveya wî welatî de bibû xwedîya zimanekî pir-hindikî 
standart. 


Bi bawerîya me ji bo vê pêşveçunê çend faktorên giring hebûn; 


1. Piştî mirina Stalîn û eşkere kirina zilm û zora rêjîma wî, 
azaya axavtin û baweryan zêde bû; 


۳۹ 


نخستین همایش بین‌المللی ادییات کرد 


۲, Eger ji bo nivşa nivîskarên kurde yekemîn tu dikarî bêjî 
çendek bi xwestina demê bûne nivîskar, ji dawîya salên °- 
emîn û destpêka salên `*-emîn deste nivîskar hatin nav 
edebyeta kurdî, ku gerek bibûna nivîskar, çawan dibêjin 
“dayîna Xwedê bi wan re hebû’. 

Y, Kurdnasên Lênîngradê bi seroketîya Qanatê Kurdo 
berhemên nivîskarên kurdaye klasîk Ehmedê Xanî, Feqîyê 
Teyran, Harîs Bîtlîsî, Silêman Selîm û dîroknûsên wek Şeref 
xan Bîtlîsî, Xosro xan Benî Erdalan, Mestûre Erdelanî, Mele 
Mehmûd Bayazêd bi wergerên rûsî ve çap kirin. 

f. Di navbera kurdên Yekîtîya Sovyêt û kurdên dervayî wî 
welatî pêwndî çê bûn, “perda hesinî” hinekî hat bilind kirin. 
Berhemên nivîskarên kurdaye wê demê û berî gişkî yên 
Cegerxwîn gihîstine destê kurdên Yekîtîya Sovyêta berê. 

Ji bo nirxandina edebyeta Kurdên Yekîtîya Sovyêt, têbiniyên 
kurdnas Martin Van Bruinessen balkêş in. Ew ji bo bi carekê ve 
gulvedana edebyeta kurdên bakûr li salên ) 1^ +-emîn dinvîse: “Li wir 
ji bo di dawîya salên ^+*-emîn de ji nişka ve gulvedana nivîsar û 
çapemenîya kurdî, faktorekî mayîn jî hebû; bandor, tesîra pêwendîyên 
berdewam bi kurdên Sovyêtê re. Yên dawî, bi taybetî yên li 
Ermenistanê, karibûn çap kirina edebyetêye başe cîhê xwe girtî 
damezirînin. Ji dawîya Stalînîzmê kurdên Ermenistanê (ku li wir 
netewekî biçûk in, jimara wan nêzîkî ®%*«*++ e) xwedîyê mafên 
çandeyî yên hê mezin bûn ne ku li deverê cîhekî mayîn û ji bo weşana 
kurdî piştgirtin hebû. “van Bruinessen, Ye: +). 


Ew berdewam dike: “Edebyeta kurdî û jîyana kurdaye çandeyî bi 
giştî (gilî di der heqê edebyeta bi zaravê kurmancîya jorîn e-T.R.) li 
durîyanekê gul veda, ku di navbera sê. teherên dîasporayê de bû; 
Tirkîya Rojava, Yekîtîya Sovyêta berê û Avropa Rojava( Dîsan li 
wir). 


ENCEM 


۳۷ 


به شی لاتین 


Edebyeta kurdî li Yekîtîya Sovyêt rêyeke rêyeke dûr û dirêj derbê 
bûye. 

Destpêka salên ۱۹۳۰ emîn, çend xwendîyên ku di nav kurdên 
Ermenistanê de hebûn, li cîhekî vala, berê bi rêya wergerê, dû re jî bi 
berhemên serbixwe bingeha edebyeta kurdî li wê komarê û Yekîtîya 
Sovyêt danîn, zimanê nivîskî bi pêş xistin. 

Salên ۱۹۳۸-۵۵ an, gava rê li ber pêşveçûna çand û edbyeta kurdî 
girtî bû, nivîskarên kurd dîsan j jî çend berhem li Ermenistanê çap kirin, 

Ji sala ۱۹۵۵ an li Ermenistanê dest bi vejîna jiyana kurdaye candeyî 
bi giştî û edebyeta kurdî bi taybetî dibe. Ew edebyet ji gelek alîyan ve 
xwe ji kêm û kurtîyên naverokê û celebên nivîsarê, usan jî ji tesîra 
edebyetên cîran rizgar dike. Navên nû têne nav wê edebyetê, ku bi 
xwe re naverok û şêweyên nivîsarêye nû tînin. 

Di pirsa damezirandina zimanê standart de jî gavne hêja hatin avêtin. 

Edebyeta kurdên Yekîtîya Sovyêt, ku beşekî edebyeta kurdîye giştî 
ye, hê jî benda lêkolîn û nirxandinên kûr û piralî ye. 
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NEWAYA MITRIBÊ ÇENGÊ 
Azad Zal 


Kurte: 


Dema ku em li rewşa wejevanî û wêjeya kurdî dinêrin gelek xal û 
mijarên girîng hene û divê ku ev di demeke kintirîn de bêne 
vekolandin û zelalkirin. Rêgez û pirensîbên wêjeya klasîk ya kurdî hê 
ne diyar in. Wekî mînak hê weznên helbesta kurdî çend in nayê zanîh. 
Wêjeya kurdî çi qas bi pergal e? Li dibistan û zanîngehan wêjeya 
kurdî çi qas bi rêk û pêk tê dayîn? Gelo li her aliyên Kurdistanê 
standartên wêjeya kurdî wek hev in yan na? Ev tev mijarên guftûgo û 
nîqaşan in. Li ser van rastiyan mirov dikare hin pêşniyaran bike: 


\- Komisyoneke ji her çar parçeyên Kurdistanê muteşekil bê 
avakirin û bi taybetî li wêjeya kurdî lêkolîn û lêgerînan bike û 
organîzasyona wêjeyî pêk bîne. 

Y- Bibliyografyaya hemû berhemên wêjeyî yên kurdî bê derrien 
û bê çapkirin. 

Y- Her sal xelatên wêjeyê bêne belavkirin. 

Konferansên bi vî rengî ji salê yan jî ji du salan carek bên lidarxistin 
û her carê li 


navendekê Kurdistanê be. 


Peyvên sereke :Ziman, Edeb, Edebiyat, Literator, Qesîdeyê, Cizîrî, 
Newaya, Mutribê, Çengê 
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Beşa Yekemîn 
WÊJE 
I- JI ALIYÊ PEYVZANIYÊ (ETYMOLOGY) VE WÊJE 


Wêje, edeb, edebiyat an jî lîterator... Ev peyv tev di wateya 
“wêje?yê de têne bikaranîn. Ji lewre ji zimanên din peyvên wekî edeb 
(erebî, farisî), edebiyyat (erebî, farisî, osmanî), lîterator (latînî, 
fransî,îngilîzî) - bi kar û bare wêjeyî ve pêwendîdar in û di wateya 
wejeyê de têne bikaranîn, lê yeknesan heman wateyê nadin. Ji ber vê 
jî divê ku ji aliyê bêjenasiyê ve (etymology) bal bê kişandin ka rayeka 
peyvê ji ku derê tê û bi vî awayî dê têgihîştinek çêbibe. 


Di nava kurdan de ji bo kar û barê wêjeyî peyvên wek edeb, 
edebiyat, lîterator têne bikaranîn. 


Edeb: Hem di erebî de hem jî di farisî de di wateya wêjeyê de tê 
bikaranîn. Peyveke bi erebî ye. Di bingehê de tê wateya dilnizmî û 
zerafetê. Her wiha başiya sincî, terbiyeya rind, dilrindî û mafnasî jî ji 
wateya edebê têne der. Di têgehiştina îslamî de peyva “edeb” ji 
bêqisûriya wahydayîn û axaftina Sermelek Cebraîl bi Hz. Muhammed 
re tê. Li gorî vê têgihîştinê Cebarîl dema ku ayetan ji ba Xwedê tîne û 
ji Hz. Muhammed re dibêje bêqisûr û bi her awayî temam in. Ev jî 
wiha peyva “edeb” di zimanê erebî de tekûzî, rastî û bêqisûriya peyvê 
ye. Di erebî de -- bi taybetî di dema îslamê de, pîvana wate û teşeyên 
kar û barê wêjeyî, peyva edebê li ser du çavkaniyan dertê holê. Yek jê 
Quran e ya din jî helbest e. Li gorî vê bikaranîna zimanê erebî di du 
çavkaniyan de bêxeta û durist e. Quran ji ber ku kelama Xweda ye, 
îtîraz li ser tune ye; helbest jî ji ber ku zimanê herî rast û bêqisûr bi kar 
tê, esas tê girtin. 


Berzo Mehmûd di gotareke xwe de li ser peyva “edeb”ê wiha 
dibêje: “Peyva “edeb” di zimanê “erebî de sê qonax di jiyana xwe ya 
dîrokî de derbas kiriye. ۱- Di dema berî misilmantiyê de bi wateya 
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“mêvandarî” bi kar hatiye. Y- Di dema misilmantiyê de bi wateya 
“rewişt = tore” bikar hatiye. Y- Di serdema nû de bi wateya 
“fêrkirina baş” hatiye meydanê. Inca peyva “edeb”a erebî wateya 
xwe di qonaxên dîrokî de drust kiriye, ku eva hanê jî di watesaziyê de 
tiştekî girîng e.” 


Edebiyat: Bingeha xwe ji edebê digire. Di erebî de pirjimariya 
peyva edebê ye. Derbirandina hest, raman, xem û xeyal û bûyeran bi 
awayekî xweş anîna ziman an jî nivîsandin edebiyat e. 


Literator: Ji peyva Letters tê der û bingeha xwe ji latînî digire û ji 
“letter” (tîp) tê der. Lê di îngiliziya îroyîn de di wateya wêjeyê de jî tê 
bikaranîn. Literature: “Karê wêjeyê, berhem û aferînekên wêjeyî. 
Tore, wêje. Hemû berhem û nivîsên ku li ser warekî zanistê hatine 
nivisandin. Litterateur: hozan, torevan”( Saadallah,Y + + :)` Her wiha 
bingeha vê ji tîpa ku ew jî binyada bêjeyê ye tê der. 


Ku em werin ser peyva “Wêje”yê; “wêje” têgîneke bi kurdî ye û 
bingeha xwe ji zimanê awestayî digire. Li ser vê rastiyê dema ku 
mirov li zimanê Awestayî û zaravayên kurdî binihêre û vekole; mirov 
dibîne û diyar dibe ku têgîna “wêje”yê ji kîjan bingehî tê û bi çi awayî 
perisiye. ۱ 


Di kurdî de dengên ku نز‎ pêlekê dertên di peresîna ziman de bi hev 
diguherin. Dengê “b”, “v”, “w”, “g”; “ç”, “e”, “$”, “j” dem bi dem bi 
hev diguherin. Ev rastî ji Awesta ber bi YEB îroyîn ve ji peresîna 
dengan tê der û di têkiliya navbera zaravayên kurdî de xweş xuya 
dibe. 


Ebas Celîliyan di “Ferhengî Başûr-Taybet be nawçeyl; 1 
Îlam, Lûrristan“ de نز‎ bo peyva “Waç” wiha dibêje; “Wetin ‘biwaç? le 
Ewista û Sanskrit “wae” nusriyas. "^ Di “Ferhgengi Wajehay Awesta” 
de têgînên ku ji peyva “wêje”yê re dibin bingeh hene. Mirov kare 


۲۶۰ http://pukmedia.com/kurdi/index 


'^' Ferhengî Başûr-Taybet be nawçeyl; Kirmanşan, Îlam, Lûrristan /Ebas Celîliyan / 
Weşanên Aras - Hewlêr 
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bibêje ku di Awestayî de bingeha peyva “wêje”yê ji çend peyvan tê 
der. Vaeizi (zana, têgihîştî, xwedîagahiya baş.) Vaesa (agahî, zanîn, 
zanayî ) Vaeza (zanîn, agahî) Vaezena (zanîn, lihevanîn/a peyvê) 
Vaxêzra (waje, peyv, bêje) Vaxêzwa (peyva devkî) Vaxşa (bêjeyek, 
peyvek)(Cuneydî, 114). Di zaravayê kirdkî (zazakî) de vaciriyayîş, 
vajiriyayîş, başîyayêne di wateya “xwe bi xwe peyivîn” de tê 
bikaranîn. Her wiha peyva “vate, vaciyaye, vajiyaye” di wateya 
“gotî, tiştê ku hatiye gotin” de tê bikaranîn. “Vatene, vatîş” di wateya 
“gotin, peyivîn”ê de tê bikaranîn /'. Di zaravayê kurmanciya jêrîn 
(soranî) de peyva “waçe” di wateya “bêje, bilê, kelîme, dengê xweş” 
de tê bikaranîn. ( Hejar و‎ ۲۲۸۱(۰ 


Hejar Mukriyanî di ferhenga xwe de xala “wêje”yê wiha rave 
kiriye; “Gute, wite, bêje; bile, bêje; pak û xawên, temîz.”( Hejar 
,۱۲۸۱(, Gîw Mukriyanî ji bo peyva wuşe; wute, 
wite(Mukriyani, Y + “ £). ji bo peyva Wêje (ke): edeb, bêje, gote, 
bawîşk(Mukriyani, °°“). gotiye. Ebas Celîliyan jî ji bo peyva wêj; 
wetin, wetuwêj gotiye. Her wiha Berzo Mehmûd ji bo peyva 
“wêje”yê wiha dibêje: “Wêje ji aliyê zarê kurmancî ve, lê belê zarê 
soranî zaraweyekî dîtir bikar tênin, ku dektor Kamil Hesen Besîr eger 
ne wî jî danîbê, lê gelek dupat kiriye ku peyva “wêje” beramberî 
“edeb” bikar were. (...... ) peyva “wêje” di koka xwe de “bêje” ye ya 
ku hin guhartin di dengsazî de pê de hatiye û bûye “wêje”. Eva han jî 
yasayeke dengsazî ye, di zimanê kurdî de baw e, bi taybetî dengê (b) 
di hin zarên kurdî de dibe (v) û dîsa di hinên dîtir de dibe (w), ango 
(bêje, vêje, wêje). Weha jî di zimanê Avêsta de (waçe) û (vaçe) bi 
wateya axaftin heye.” 


Li gorî vê her çiqas peyvên wek “edeb, edebiyat, lîterator” bêne 


bikaranîn jî ji bo qada karên wêjeyî û hunermendiya afirîneriya 
berhem û aferînekên wêjeyî têgîna “wêje” bê bikaranîn duristir e û 
| Ferhengê Dimilkî-Tirkî Weşanên Deng 
" Ferhengekê Kirdkî, Pehlewkî, Kurmanckî/Malmisanij-! ۹۹۷ Weşanên APEC/Swed 
” Ferhengî Başûr-Taybet be nawçeyl; Kirmanşan, Îlam, Lûrristan / Ebas Celîliyan / 
Weşanên Aras - Hewlêr 


http://pukmedia.com/kurdi/index. 
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çêtir e. Ji lew re têgîna “wêje” hem از‎ aliyê çavkaniyê ve ji bingeha . 
zimanê kurdî tê û hem jî wekî nîşane ji aliyê wateyê ve jî 
derbirandineke kurdewar tîne holê. ) 


I- WATEYA WÊJEYÊ 


^ 


Dema ku mirov ji aliyê hest û ramanên xwe ve, bi bîranîn û 
bîrxistinan; bestandin û hûnandina xem û xeyalên xwe; bi modîneya 
têgihîştin û ragihandinên xwe yên di warê dîtbarî û venêrînên xwe de ` 
dema ku bi awayekî taybet ziman bi kar tîne wê demê mirov karê 
wêjeyê dike. 


Bi awayekî din ku mirov bibêje; rêzkirina gotin û peyvên xweş û 
rind ên hunerî û lihev karê wêjeyê ye. Lê ev jî têr nake. Divê ji aliyê 
wate û teşeyê ve ahengek hebe û ev aheng di xwe de bandorkeriyeke 
taybet bihewîne. Ji ber vê dema em bibêjin “wêje” em ê vê wateyê 
bidinê: Bi zarê xweş, bi awayê hunerî û bi zimanekî rast û durist 
honandina bûyeran û derbirandina raman û hestan “wêje” ye. 


Wêje awayekî vegotinê ye. Pênasa wêjeyê ya kin û kurt ev e ku; li 
ser bûyer û pêkhatinên xwezayî û mirovî bi awayên curbecur pêkanîna 
zimanê bedenî û peyvî; vegotina mirov ji mirov re ye. Wêje bi wateya 
xwe ya berteng navê hevpariya hest û ramanan a bi helbestvanî û 
pexşanê ye. Ji berhemên devkî û nivîskî yên mîna helbest, destan, 
zargotin, zêmar, stran, çîrok, roman, şano û hwd. yên ku bi mebesta. 
çêjeke gewzîn hatibin afirandin re “aferînekên wêjeyî” tê gotin. 
Wêje, şêweya vegotinê ya herî watedar û bedew û çêjdar e. Kesê/a ku; 
vî karî jî dike “wêjevan” e. i 


IH- DINYAYA WÊJEYÊ Û TAYBETMENDIYÊN WÊJEVAN 

Dinyaya berhemên wêjeyî dinyayeke çêkirî ye. Wêjevan an ji ber 
xwe ve çê dike, yan jî li ser bûyereke rastîn honakekê (vehan) çêdike û: 
li gorî hest û ramanên xwe dihone. 

Di wêjeyê de navgîna herî girîng û yekane ziman e. 

Berhemên wêjeyî yên ku di dinyayê de deng dane û her kevn nabin 


xwedî taybetmendiyên xweser in. Ev taybetmendî li ser rewşa 
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wêjevan dertên holê û bi wêjevan ve yekeyek pêwendîdar in. Di 
heman demê de taybetmendiya wêjevaniya wêjevan in. 
Taybetmendiyên wan ango taybetmendiyên karê wêjeyê yê wêjevan 
gelek in. Ji van taybetmendiyan çendên balkêş ev in: 


i- Çandeke dewlemend: Divê ku wêjevan xwedî çandeke giştî ya 
dewlemend be. Wêjevan hem çanda giştî ya dinyayê hem jî çanda 
gelêrî ya neteweyî di xwe de dihewîne. Ne li ser navê çanda giştî ya 
dinyayê, ji çanda xwe ya gelêrî dûr e û ne jî di çanda gelêrî de xwe 
digire, ditengijîne û li wêjeya dinyayê venabe. Divê ku wêjevan aheng 
û guncaniya navbera çanda neteweyî û ya giştî ya dinayê bikaribe di 
xwe de ava bike. Kesên ku berhemên bi vî rengî afirandibin ji çandeke 
gelek kûr û dewlemend xwedî bûne û ev çand bi zanîn û têgihîştina 
xwe ya neteweyî û gerdûnî ramiyane û nivisandine. Firdewsiyê îranî 
(14: — 11°); William Shakespeareê Brîtanî (1*14 —1111); Melayê 
Cizîrî yê kurd ()°44-1311£); Victor Hugoyê frensî (\Y^*+Y-\^^*); 
Tolstoyê rûsî )۱۸۲۸ -) 1) +); Gabriel Garcia Marquezê meksîkî ()1YY- 
.....Jo) Mahmûd Derwîşê filistînî (1148) - .....) û hwd. Bi vî awayî 
gihîştine asta xwe ya wêjevaniyê. 


ii- Dilxweşî û dilgeşiyeke hêzdar: Dilê wêjevan her tim fireh e. Tu 
caran natengije. Di dema xweşî û dilşadiyê de xwe wenda nake, di 
dema nexweşî, zorî û mercên zor û zehmetiyan de dilê xwe teng nake. 
Wêjevan xwedî dilekî berfireh e. Çiqas nexweşî û dilêşî û pirsgirêkên 
tund (yên civakî ango kesayetî) li ser wî/wê hebûye û çiqas li der û 
dora wî/wê hatibe jiyankirin jî wî/wê ji xwe, ji hestiyarî, ramyarî, 
têgihîştina xwe kêm nekiriye û her li dû armanca xwe ya girse bûye. 
Bêhêvîtî, bêbawerî jê re nebûye asteng. Gelek wêjevanên girse di 
dema xwe de gelek perîşanî kişandine. Piştî mirina wan berhem û 
aferînekên wan di dinyayê de navdar bûne. 


iii- Dilnizmî û afirîneriya Xwedanî: Karê ku wêjevan dike, 
afirînerî ye. Ya ji nû ve ava dike, ya jî tiştê heyî xera dike û li ser 
bingeha xerabeyan ji nû ve ava dike. Bi her awayî karê wî afiradin e. 
Di qada hişmendî û ramangeriyê de dinyayan çêdike, lehengan 
diafirîne, bûyeran li gorî rastiya pêkan li hev tîne; bûyerên pêkhatî yên 
dîrokî û rojane ji nû ve dihûne, can didê û giyan lê direşîne. Ji ber vê 
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taybetmendiyê karê ku dike di asta xwedaniyê de ye. Kirina karê 
‘xwedanî nayê wê wateyê ku wêjevan dibe Xweda. Wêjevan bi vê 
afirîneriya xwe ya xwedanî xwe mezin nabîne, pozbilindiyan nake. Di 
karê wêjevaniyê de divêtiya dilnizmî û mutevazîtiyê baş dizane. Lê 
rûmet û heyîna xwe jî navêje nava lingan. 


iv- Şêweyeke jidil: Wêjevan bi şêweyê xwe deng û rengê xwe dide 
aferînek û berhemên xwe yên wêjeyî. Divê ku ev şêweya wî ji dil û 
can be; divê li hember xwendevanên xwe hurmetkar û rêzdar be. 
Kesê/a ku afirînerî kiriye bi şêweyeke ji dil û can nêzik bûye û rastî, 
duristî ji dest bernedaye. Ew bi xwe bûye şopînerê raman û hestên 
xwe yên ku di berhemên xwe de afirandiye. Jose Martî, Chrîstopher 
Caudwell, Maksîm Gorkî, Jack London, Ehmedê Xanî hwd. bi vî 
awayî tevgeriyane. 


v- Derbirandina hunerî ya bi hêz û aram: Wêjevan derbirandina 
hunerî bi kar tîne. Ev jî hêz û aramê dixwaze. Bi divêtiya hêza 
kesayetî, hêza ramangeriya neteweyî û ya giştî her dizane. 
Derbirandina ku di aferînekên xwe de bi kar aniye her hunerî ye, 
aramî tê de bi cih kiriye û ew li raboriyê bi kûrahî, li dema ku tê de 
jiyaye bi berfirehî, li dahatûyê dûr û kûr nihêriye û bi her awayî xwe 
di heyîna gelemper de dîtiye û afirandiye. 


vi- Zimanekî xurt û saxlem: Wêjevan beriya her tiştî û dawiya her 
tiştî zimanê xwe yê neteweyî û gelêrî rast, durist û bi zanîn bi kar tîne. 
Hemû wêjevanên dinyayê yên ku bi nav û deng in zimanê xwe yê 
wêjeyê ji her awayî ve bi duristî bi kar anîne. (Bi taybetî ew ê li ser vê 
mijarê bê sekinandin.) 


vii- Alîgirî û helwesta ramangerî: Wêjevan alîgir e, xwedîhelwest 
e. Bi zanîn û bi hişmendiya xwe di bûyer û kiryarên civakî de 
helwesteke zelal nîşan dide. Wêjevan xwedîhelwesteke birûmet e. 
Rûmeta xwe di parastina rastiyên xwe yên ku jê bawer dike û rastiyên 
civaka ku ew xwe ji aliyê ramangeriyê ve berpirsiyarê wê dibîne de 
digire û ‘heyîn’a xwe li ser wê ava dike. Ev di heman demê de mafê 


' Peyva ‘heyîn’ê di wateya bi giştî hebûnê de ye. Di îngilizî de “existence” e ku 
ekola existentialism ji wê tê. Di tirkî de ‘varoluş’ e, di erebî de ‘kewn’ e. 
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heyînê (right of existence) نز‎ dertîne hole. Wêjevanên ku li ser vê 
rastiyê ne ev mafê heyînê di xwe de bi cî kirine û parastine. Rûmeta 
wêjevan ev bi xwe ye. Ji bo vê wekî nimûne Emîle Zola û Jean Poul 
Sartre ji aliyê helwest û alîgiriya rastiyê ve gelek balkêş in. 


Emîle Zola, )۱۸۶۰ -)û+Y) li Fransayê pêşevaniya ekola naturalîzmê 
dike. Bi romanên xwe yên wekî “Nana”, “Germînal” û “Meyxane” 
navdar e. Emîle Zola bi helwesta xwe ya li hember Doza Dreyfûs 
alîgirî û helwesta ramangeriyê çi ye datîne holê. Di sala ج"۱۸۹۷‎ de di 
nava artêşa Fransayê de serbaz Alfred Dreyfûs ji ber ku Cihû ye doza 
“xiyaneta bi dewletê re” lê tê kirin. Zola li hember vê doze ji 
serokdewletê Fransayê re wekî nameyeke aşkere daxuyaniyekê dide 
rojnameyan. Sernavê gotara wî; “Ez Tawanbar Dikim!” bû. Li hember 
zor û zextên hikûmata Fransayê ya wê demê serî danayne. Doz lê tê 
kirin û ceza didinê. Ew mecbûr dimîne welat terk dike. Li Londonê bi 
cih dibe. Lê dev ji vê meseleyê bernade. Li ser hewl û helwesta wî û 
raya giştî doz ji nû ve tê dîtin û Dreyfûs beraet dibe. Ev helwesta 
Emîle Zola di dîrokê de cihê xwe digire û dibe nimûne. 


Jean-Paul Sartre (11+®-\f^.+), bi helwest û alîgiriya xwe ya rastiyê 
wekî mirovekî mustesna her tim di bîran de maye. Sartre hem azadî û 
serxwebûna rewşenbiriyê nîşan daye û hem jî tu caran ji rastiya xwe, 
ji rastîparêziyê tawîz nedaye. Jixwe ji ber vê nêzikahiya wî jê re hatiye 
gotin; “şahid û wicdanê serdema xwe”. Gotina ku Dostoyevskî ku ji 
bo tevahiya mirovan gotiye; Sartre di xwe de bi cî aniye: “Her însan li 
hember her kesê/î ji her tiştî berpirsiyar e.” Ji ber nêzikahî û helwesta 
xwe xelata Nobelê vegerandiye. Di sala )û1t'an de layiqî xelata 
Nobelê hatiye dîtin. Wî gotiye ku ew ê hem ji bo berhemên wî û hem 
jî ji bo nêzikahiya polîtîk ne durist be vê xelatê qebûl nekiriye û 
vegerandiye.” 


Beşa Duyemîn 
JI BO ANALÎZA WÊJEYÎ NIMÛNEYEK 


^^ A 


Destpêka dîwana Melayê Cizîrî û qesîdeya wî ya musemmet 
“NEWAYA MITRIBÊ ÇENGÊ” 


“éy 


بەشى لاتین 
PÊNAS Û VEGOTINA TÊGÎNA QESÎDEYÊ‏ -۱ 
a- Qesîde:‏ 


i- Pênasa Qesîdeyê: Qesîde peyvek bi erebî ye. Ji “QESEDE”ya 
Erebî tê. Tê wateya “niyet li tiştekî/ê anîn; bi ~~ baldayîn û kirina 
tasawufê ji bo ku bala evînê (eva ku jê tê hezkirin) bê kişandin û li 
gorî xwestek û pêdiviyên evînê bêne cih; dilê evînê xweş bibe xwe- 
parastina ji her tiştî û xwe-vekişandina viyanî ya ji her tiştî ye. Qesîde 
li ser vê wateyê diriste. 


Helbest û honandinên wêjeyî yên ku ji bo evînê (di tasawufê de 
Evîna Xweda) hatine gotin û nivisandin qesîde ne. Ev ji aliyê batinî 
ango tasawufî ve pesindayîna Evîna Xwedê û ji wê gazin û giliyan 
kirin e. 


Ji aliyê zahirî ango jiyana pergala civakî ve qesîde ji bo pesindayina 
yekê û li ser wê standina pere ye. Qesîdeyên bi vî rengî ji bo serdar û û 
pêşevan û padîşah û mîrên demê re têne nivisandin. 


ii- Teşeyê Wêjeyî yê Qesîdeyê: Ji aliyê teşeyî ve di navbera 8۵ 
۱۰۰ malikî (beyt) de qesîde têne nivisandin. Pîvan û qalibê qesîdeyê 
wekî aa/ba/ca/da...... ye. Ji malika (beyt) pêşî re metle’ tê gotin. 
Malika pêşîn her du rêz bi hev re bi aheng in. Ango aa”ye. Malika piştî 
vê malikê husn-u metle” e. Ji malika paşîn ya Qesîdeyê re meqte” tê 
gotin. Ji malika berê ya meqte”ê re husn-meqte” tê gotin. 


Helbestvan dema qesîdeya xwe dinivisîne li ser hinek tiştan bêtir 
baldar e û bal dikişîne ser hin xalên girîng. Li gorî vê husn-u metle” ji 
metle’ê, husn-u meqte” ji meqte”ê xweştir e. Ji malika herî xweş ya 
qesîdeyê re tacbeyt ya jî sermalik tê gotin. Helbestvan piranî idi 
malika meqte”ê de navê xwe bi kar tîne. Lê dibe ku di malikên beriya 
malika megte'êde jî bi kar bîne. Her wiha helbestvan pirê caran di 
malikên ku du'ayan dike de navê xwe tîne zimên. 


Pirên helbestvanan bernav bi kar tînin. Dema helbestê dinivisînin 
ango destpêka helbesta xwe bi bikaranîna bernav nîşan didin. 


TEA 


نخستین همایش بینالمللی ادبیات کردی 


iii- Beşên Qesîdeyê: Qesîde li gorî mijara xwe li ser £ beşan ji hev 
tê veqetandin. 


Nesîb ya jî Teşbîb (Destpêk): Ku mijara Qesîdeyê evîn be destpêk bi 
navê nesîb tê gotin. Lê ku mijar cuda be û cur be cur be teşbîb tê 
gotin. Destpêkên qesîdeyê li gorî mijarên xwe hatine binavkirin: Ku 
mijar demsala biharê be; Bahariye, ku zivistan be Şittaiyye û her wiha 
Temuziyye, Îdiyye, Sûriye têne binavkirin. Qesîde bi xwe jî ji ber van 
mijaran û beşa nesîbê hatine binavkirin. 


Hinek helbestvan bê beşa nesîb helbestê dinivisînin. 


Medhiyye (Pesin): Piştî beşa nesîbê helbestvan bi malikekê derbasê 
beşa din ango mijara eslî dibe. Ji vê malikê re gurizgah tê gotin. Bi 
wateya ciyê revê tê bikaranîn. Ji vê beşa ku bi gurizgahê têketin dibe 
re meqsed ya jî maqsûd ya jî medhiyye (pesin) tê gotin. Di vê beşê 
de helbestvan yê ku lê medhan dike -ku memdûh e pesnan dide. Li 
ser wesfên wî/wê disekine. Li ser camêrî, merdîtî û edalet û hwd. yên 
wî/wê pesnan dide. 


Fexriyye (Xwepesindan): Piştî vê beşê jî derbasî fexriyyeyê 
(xwepesindan) dibe. Di vê beşê de helbestvan behsa xwe dike. Wesfê 
xwe û helbestvaniya xwe dide. Helbesta xwe diwesfîne û gazinan dike 
ku kes qîmetê nadê. 


Du'a (Niyaz): Di dawiyê de dikeve beşa du'ayê. Ji bo ku Xwedê 
temenekê dirêj bide memdûh du'ayan dike. Di vê beşê de behsa 
belengazî û feqîriya xwe jî dike ku alîkarî ji bo wî bê kirin. Di vê beşê 
de mexlesa xwe ango navê xwe tîne zimên. Wekî ku me li jorê jî 
gotibû; ji malika ku helbestvan navê xwe tîne ziman re tacbeyt (ya jî 
sermalik) tê gotin. 


iv- Binavkirina Qesîdeyê: Qesîde bi xwe ji ber mijara beşa nesîbê 
hatine binavkirin. Mijara nesîbê li ser çi be navê qesîdeyê bi wî awayî 
ye. Wekî mînak: Bahariye, şittaiyye û hwd. Dîsa Qesîde li gorî redîfa 
wan jî hatine binavkirin. Wekî mînak; ku di qesîdeyê de redîf ango 
peyva ku malikan bi hev ve girê bide çi be li gorî wê tê binavkirin. 
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بەشى لاتين 


Qesîdeya Avê, Qesîdeya Baranê hwd. Yên ku bê ۲۵01۶ bin, li gorî: 
dengê (tîpa) kafiyeyê têne binavkirin. Mîmiyye, Qafiyye û hwd. 


Dîsa Qesîde li gorî mijarên xwe bi awayê din jî têne binavkirin. Yên. 
ku behsa Yekîtiya Xwedê bikin ji wan re tewhîd tê gotin. Yên ku 
e”fûyê ji xwedê bixwaze û xwe bavêje dergeh û dîwana Xwedê ji wan 
re munaca't tê gotin. Yên ku li ser Hz. Muhemmed û Her Çar 
Xelîfeyan bêne nivisandin ji wan re na’t tê gotin. Yên ku li ser 
Padîşah û Wezîr û Mezinên Deweletê bêne nivisandin ji wan re 
methiyye tê gotin. 


Qesîdeyên methiyeyê jî li gorî memdûhan têne binavkirin. Yên ku ji 
bo destpêkirina padîşahî ya jî mîrîtiya mezinan bêne nivisandin ji wan 
re culusiyye tê gotin. Yên ku li ser yekê/î bi nexweşî bêne nivisandin 
û rexne bêne kirin ji wan re hîcwiyye tê gotin. Hinek ji li ser dîrokê 
yên ku pesnên wan têne dayîn têne nivisadin. Ji wan re jî qesîdeyên 
dîrokê tê gotin. 


v- Di dîwanan de rêzkirina qesîdeyan: Di dîwanan de qesîde li 
gorî mijarên xwe li dû hev têne rêzandin. Pêşî tewhîd, şûn de 
munacad, şûn de na't şûn de methiye, culusiyye tê. Di hinek dîwanan 
de hîcwiyye jî heye. l 


b- Musemmet / Qesîdeyên Musemmet: 


Wekî têgînên din yên wêjeyî musemmet jî bingeha xwe ji erebî 
digire. Ji peyva smt (sîn, mîm, ttê) tê der. Wateya bingehîn ya peyva 
musemmetê bend (ta, ben) ya jî gerdena ku morî û mircan lê têne 
rêzkirin e. Wateya wêjeyî jî li ser vê yekê derketiye meydanê. 


Qesîde ya jî xezelên ku xwedî ahenga hundirîn bin jî ji wan re 
qesîdeya (ya jî xezela) musemmet tê gotin. Dîsa di dîwanan de 
helbestên ku ji bendan ango ji du rêzikan zêdetir bêne der re 
musemmet tê gotin. 


Pîvana arûzî ya musemmetê piranî li ser du awayan e. 


Yek jê mefa”îlun mefa?ilun mefa lun mefa’îlun e 
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Ya din jî mustef'ilun mustef'ilun mustef'ilun mustef'ilun e. 


Li gorî van pîvanan malik di nîvî de xwedî aheng e. Ku qesîde ya jî 
xezel li ser beytan ava bûbe dibe ku bibe çarîn; ku li ser bendan ava 
bûbe dibe ku bibe musemmen (heştîn). 


a- Ted(z)mîn (dat): Hunerek wejeyî ye. Helbestvan dema ku 
rêzekê ya jî beytekê ji helbestvanekî din bigire û di helbesta xwe de bi 
kar bîne ew ted(z)mîn dike. Lê divê ku navê xwediyê helbestê bîne 
ziman û diyar bike. Ku navê xwediyê helbestê ji aliyê her kesê ve bê 
zanîn dibe ku diyar neke jî. Ted(z)mînkirin piranî li ser helbestên ku 
ustad têne dîtin tê kirin. Helbestvan dikare helbesta kesê ku ji bo xwe 
ustad dibîne ted(z)mîn bike. 


Y- DI QESÎDEYÊ DE HESABÊ EBCEDÊ 


Di navbera tîp (herf) û hejmaran (reqem) de ji berê de têkiliyekê 
hebûye. Ev wekî tiştek pîroz hatiye dîtin. Ji dema Babîlê, Hinda Kevn 
û Yewnanan ve ev têkilî hatiye danîn û di wêjeyê de wekî razeke (sir) 
xwedanî ji aliyê wêjevan û destanbêjan ve hatiye bikaranîn. Di 
nivîsbariyê de wekî Pergala Hesabê Ebcedê hatiye binavkirin û 
hatiye bikaranîn. Jê re Hesabê Cemel jî tê gotin. 


Pergala Hesabê Ebcedê; li gorî alfabeya aramî her tîpek bi barek 
reqemî tê nirxandin. Ev jî li ser ^ peyvên ku niha wateya wan nayê 
zanîn ya jî bingeha xwe ji ku digirin salix ji wan nayê dayin tê der. Ev 
peyv ango nav ebced, hewwez, huttî, kelemen, se'fes, qereşet, sexîz, 
dazuxîlen in. Ev peyv rêzkirina li dû hev ya alfabeyê ye. Lê ne ya 
alfabeya erebî ya îroyîn e. 


Li gori hinek rîwayetan tê gotin ku li welatê Medyen ۱ qral hebûne. 
Ebced, Hewwez, Huttî, Kelemen, Se’fes, Qereşet her yek navê 
qralekî bûye. Serdarê van qralan jî Kelemen bûye. Piştî ku qewmê 
Şue’yb diçe helakê ev qral tev têk diçin. Nav (yan jî peyvên) Sexîz û 
Dazuxîlen jî şûn de li wan hatine zêdekirin. Li gorî hinek rîwayetên 
din jî tê gotin ku ev nav navên Şeytan in. Hinek rîwayet jî dibêjin ku 
ev navên rojên hefteyê ne. 


به‌شی لاتين 


Bi çi awayî be ev nav wekî Ebced tê zanîn û alfabeya aramî ye. Li 
gorî wê her tîpek reqemekê diderbirîne. Hê jî di rêzkirina mijaran de 
dema ku tîpên alfabeya erebî (aramî) têne danîn li gorî vê rêzkirinê ne. 
Wekî mînak; نا‎ gorî |, رت رب‎ ù, .....ح ,ج‎ nayên rêzkirin; د ,ج رب را‎ ..... 
têne rêzkirin. 


Di wêjeya klasîk de bi taybetî ev hesabê ebcedê (cemel) ji bo bûyer, 
bûyîn, mirin, daketin û rabûnan di helbestan de wekî hunerekê wêjeyî 
hatiye bikaranîn. Hozanvan û helbestvanên ku bi kar ne anî be tune: 

۱ 


ye. 


TABLOYA HESABÊ EBCEDÊ/CEMELÊ 


Tîpên | Reqem | Tîpên | Reqem | Tîpên || 


' Çavkaniyên ku Hesabê Ebcedê/Cemelê hatiye lêkolîn û piştrastkirin ev in: 


- El-Muncid Fil-luxetî Wel-F'lam, Beşa Elîf Rûpel: Y Çapa 1emîn, Lubnan- 
Beyrût, ۱۷۵ 


- Şeyxul Cizîrî Nehcuhu we E”qîdetuhu, Mîn Xilal Dîwanihil Şi’rî Rûpel: ۲۹ — Naîf 
Mikaîl Tahir Duhok-'++® 


- Tasawuf Terimleri ۷۵ Deyimler Sözlüğü Rûpel: ۱۷۸ Prf. Dr. Ethem Cebecioglu . 
- Ferheng-i Farisî rûpel: ££ Dr. Mehmûd Mu’nî Tehran-) TA h. 


- Gencine-i Guftar Ferhengî Ziya Cild ۱ rûpel: ؟‎ Ziya Şukûn MEB Istanbul - ۲ 


نخستین همایش بین‌المللی ادبیات کرد 


*- DESTPÊKA DÎWANA MELAYÊ CIZÎRÎ Û QESÎDEYA WÎ YA MUSEMMET “NEWAYA 
MITRIBÊ ÇENGÊ” 


a- Pîvan û rêzbendiya qesîdeyê 


Navê Qesîdeyê: . Newaya Mutribê Çengê 

Tewrê Qesîdeyê: Tewhîd (Evîna Xwedê) 

Navê Pîvana Qesîdeyê: Behra Hezec a Salima 
Musemmen 

Pîvana Qesîdeyê ya Arûzî: mefaîlun mefaîlun / mefaîlun 
mefaîlun 


Pîvana Qesîdeyê ya Kîteyî: ۱۱ (A+A) 


Pîvana Qesîdeyê ya Îşarkî: . _ ۲ ۳ /. 
Rêzbenda Qesîdeyê: kafîye li ser ۶ rêzan e. Her wiha; 
a a x b/c c x b/d d x b... 


بەشى لاتین 


Barê Pîvana Qesîdeyê: Ne-wa-ya mut-ri bê çen-gê fi- 
xan a-vê-te xer-çen-gê 


We-re sa-qî he-ta ken-gê ne şû-yîn dil iji 
wê zen-gê ۱ 


Pîvana Li ser: Me-fa-î-lun me-fa-î-lun me-fa-î- 
lun me-fa-î-lun 


b- Li gorî destnivîs û çavkaniyên di destê me de metna 
qesîdeyê 


Li gorî van agahiyan ku em werin ser Qesîdeya Musemmet ya 
Melayê Cizîrî em ê van pirsan ji xwe bikin: 


1) Ji dema ku Mela gotiye/nivisandiye heta niha guhertin çêbûne yan 
na? Ku çêbûbin bi çi awayî çêbûne? 


Y) Mela çima Qesîdeya Musemmet ya bibend bi kar aniye? Di vê 
qesîdeyê de huner û felsefeya xwe daye ber kîjan hozanvanî? Vê 
danberheviyê bi çi awayî û bi kîjan mexsedî bi kar aniye? 


Y) Mela mexlesa xwe li ser kîjan navî û bi çi awayî bi kar aniye? Di 
vê qesîdeya xwe ya ku wekî destpêka dîwanê tê zanîn de dem- 
diyarkirin bi hesabê ebcedê di kîjan malikê/bendê de û bi çi awayî bi 
cih kiriye? 


Newaya Mutribê Çengê 


Navê Qesîdeyê: Newaya Mutribê Çengê’ 


' Di hemû çap û destnivîs û şîrove/şerhên ku Dîwana Melayê Cezîrî de (yên ku di 


destên me de ne) navê vê Qesîdeya Musemmet ya Mela wekî “Newaya Mutribê 
Çengê” derbas dibe. Lê bi tenê di nusxeya ku ji aliyê Zeynel Abidîn Zinar ve 
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Tewerê Qesîdeyê: Tewhîd (Evîna Xwedê) 

Navê Pîvana Qesîdeyê: Behra Hezec a Salima 
Musemmen' 

Pîvana Qesîdeyê ya Arûzî: mefaîlun mefaîlun / mefaîlun 
mefaîlun 


Pîvana Qesîdeyê ya Kîteyî: YI (A+A) 


Pîvana Qesîdeyê ya Îşarkî: . 


Barê Pîvana Qesîdeyê: Ne-wa-ya mut- ri-bê çen- 
gê fi-xan a-vê- te xer-çen-gê 


We-re sa-qî he-ta ken-gê ne şû-yîn 
dil ji wê zen-gê 


hatiye latînîzekirin û çapkirin de wekî nav “Sirê Meygêr” derbas dibe. Me li ser vê 
yekê navê qesîdeyê “Newaya Mutribê Çengê” diyarde dît. Em bawer in Mela jî 
navê wê heman tişt daniye. 


' Behra Hezec di wêjeya Kurdî ya klasîk de gelek caran hatiye bikaranîn. Di zimanê 
Erebî de tê wateya “strîna bi dengê xweş û bilind”. Di pîvana Erebî de behra "mîn 
e. Di pîvana Farisî de bi gelek awayan hatiye bikaranîn. Di Farisî de YA qalib li ser 
vê behrê hatine bikaranîn. Her wiha Y£ qalibên “rubaî” (çarîn) li ser vê pîvanê 
hatine bikaranîn. Di wejeya klasîk ya Kurdî de nayê zanîn ku vê behrê bi çend 
qaliban hatiye bikaranîn. Ehmedê Xanî di Nûbara Biçûkan de vê behrê bi navê 
Behra Hezec a Salim a Musemmen ku qalibê wê mefa'ilun mefa'îlun mefa î lun 
mefa”îlun e di beşa Nûbarê ya 1mîn de bi kar anî ye. Xanî wekî malik (beyît) 
vê bi kar anî ye. Di vê çarîna Melayê Cizîrî de jî ev behr û ev qalib hatiye 
bikaranîn. Li ser pîvana vê em vê pênasê tînin: “Behra Hezec” tê wateya “bi dengê 
xweş û bilind strîn”; “salim” tê wateya “xweş û baş û dilrehetî”; “musemmen” tê 
wateya “heştîn ango heştkîteyî”. Behra Hezec a Salima Musemmen: Bi dengê 
bilind û xweş heşteheşt strandin e. 


"oo 


بەشى لاتین 


Pîvana Li ser: Me-fa-î-lun  me-fa-î-lun 
me-fa-î-lun me-fa-i-lun 


Rêzbenda Qesîdeyê: Kafîye li ser € rêzan e. Wekî a a 
x b/c c x b/d d x b... 


A) Newaya mutribê' çengê" fixan avête xerçengê` 


' Di Şerha Dîwanê ya bi Erebî ya ku ji aliyê Ehmedê Lawê Mela Muhemmedê 
Zivingî ve hatiye nivisandin; Mele Ebdusselamê Ceziri di şerha xwe de û çapa 
Feqî Muhemmed Nûrî de ev peyv wekî “mutrib û çengê” hatiye nivisandin. Lê di 
destnivîsa Muhemmed Sebriyê Lawê Mela Ebdulfettahê Herşenî de “mitribê 
cengê” hatiye nivisandin. Li gorî me jî ya Herşenî çêtir e. Hem ji bo pîvanê 
guncantir e û hem jî ji bo qedîneka rêzimanî guncantir e. Li gorî me Mela dema 
nivîsiye gotiye “mutribê çengê”. Newa bi xwe ya mutrib e. Ew mutribê ku li çengê 
dide. Ango “Newaya mutribê çengê” rasttir e û bêtir li cih rûdinê. Lê di peyva 


A 


“mutrib” de di heman çavkaniyê ya Seydayê Herşenî de wekî “mitrib” hatiye 


A 


nivisandin. Li gorî me “mutrib” rasttir e. Me di malikê de wekî “mutrib” nivisand. 


- Mutrib; peyvek bi Erebî ye. Ji lêkera Erebî ya bi navê TERIBE”yê tê. Ji bingeha 
TERIBE tê wateya wê “şênik, yê/a ku xweşî û şadiyê dide der û dorê û xwezayê; ji 
karê wî kesî/ê re TERIBE, ji wî/ê re MUTRIB tê gotin. Di bingehê de ji tevger û 
lêdanê tê. Kesê ku li amûrekî/ê muzîkê bide jê re MUTRIB tê gotin. Her ya 
kesê/a ku stranan bibêje ji mutrib e. 


- Di nava Kurdan de mutrib wateyekê din jî girtiye. Kesên ku di nava gel de bigerin, 
li saz û tembûrê bidin û pê re stranan bibêjin; bi wî awayî debara xwe bikin hene. 
Ev wekî koçeran in. Bi koçerî dijîn. Wekî êlekî hene û li herêmên ku ji xwe re 
diyar kirine digerin. Li henek ciyan ji wan re Mitrib ya jî Mirtib tê gotin. 


- Di wêjeya klasîk de û di tasawufê de wekî mey, şerab, saqî ew jî xwediyê wateyek 
taybet e. Di tasawufê de yê/a ku deriyê raza îlahî vedike, rastiyê (heqîqetê) 
vedibêje, dilê mezin û arifan durist dike û bi vî awayî dilan xweş bike, şewqê 
bigihîjîne û rûyan geş bike Mutrib e. Mirovê ku gihîjtî be ew Mutrib e. 


" Seydayê Herşenî di destnivîsa xwe de di dewsa “çengê” de “cengê” nivisandiye. Li 


gorî me ev ne rast e. Ya rast ew e ku wekî “çengê” hatiye bikaranîn. Çeng nave 
amûrekê muzîkê ye. 
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Were saqî heta kengê ne şoyîn dil ji vê“ jengê"‏ 
Heyata dil meya baqî binoşîn da bi muştaqê‏ ۱/۲ 


Ela ya eyyuhes-saqî edir ke'sen wena wilha / 


' Xerçeng: bircekî ezmanî ye. Di feleknasiyê û di astrolojiyê de ji ۱۲ bircan yek e. 
Birca Kêvjalê tê gotin. 

" Seydayê Herşenî di destnivîsa xwe de “wê” gotiye; lê di heman nivîsê de bi heman 
pênûs û hubrê li seriya “wê” “vê” jî daniye. Dibe ku lê emîn nebûye ji ber wê jî 


A??? 


“vê” jî li ser daniye. 


A? 


۲ Seydayê Herşenî di heman destnivîsa xwe de di dewsa “jengê” de “zengê” 


^A 


nivisandiye. Niha li gelekî herêman ev peyv wekî “zengê” tê bikaranîn. Lê li gorî ` 


dîtina me ev peyv wê dema ku Melayê Cizîrî nivisandiye bi rengê “jengê” bûye. Li 
6649۶ A A €“? 


gorî bêjenasiyê di werara bejeyên Kurdî de dengê “j” û yê “z” diguherin hev. Ev jî 
nîşaneya wê ye. 


f Ev rêzik bi tevayî Erebî ye. Wateya wê jî ev e: “Ela ya eyyuhes-saqî edir ke’sen 
wena wilha” (Ey meyger bigerîne qedehê, bigehîjîne min jî wê.”) Ev rêzik bi 
tevahî ji Hafizê Şîrazî hatiye wergirtin. Di vir de Melayê Cizîrî Ted(z)mîn kiriye. 
Ji Dîwana Hafizê Şîrazî xezela wî ya pêşîn tedmîn kiriye û pê qesîdeya xwe ya 
musemmen honandiye. 


- Di vir de tiştek balkêş heye. Melayê Cizîrî qesîdeya xwe ya serê Dîwana xwe bi 
hunera TED(Z)MÎNÊ daye ber xezela Hafizê Şîrazî. Xezela Hafizê Şîrazî bi tevahî 
ev e: Binêre li xezela Hafizê Şîrazî ya bi navê “Ela ya eyyuhes-saqî edir ke'sen 
wena wilha”. 


- Perwîz Cîhanî li ser ted(z)mîna Melayê Cezîrî wiha nivisandiye: “....ne tenê ev 
helbesta dawî, belkû hemû helbestên ko di wê têhelkêşê da li kutaya bendan da 
hatine û hejmara wan heft nîvmalik in, di gel nîvmalika yekem ko dibe heşt 
nîvmalika, hemû jî yên Hafizê Şîrazî ne. Ev helbesta yekem ya dîwana Cîzîrî 
têhelkêş wate tezmîna yekimîn xezela Dîwana Hafizê Şîrazî ye û ew jî 
nîvetezmîneke ji dîwana Yezîdê kurrê Muiavîye. ...Herwekî ko hate nivîsînê, 
Melayê Cizîrî yekimîn Xezela dîwana Hafizê Şîrazî tezmîn kirîye. Lê tezmîna 
Mela jî tezmînek taybetî ye. Mela tenê malka yekem û hemû nîvmalikên duwem 
yên wê xezelê tezmîn kirîye. Wate ji bilî malika yekem, nîvmalkên yekem yên 


^ev 


به‌شي لاتین 


YY Ku katib dêmê cedwel kit şikeste xet muselsel kit 
Ji yek herfan mufessel kit kî ye vê muşkilê hel kit 
۲/۶ Dizanî rûd û ûd ewwel çi tavêtin surûd ewwel 


Ki işq asan nimûd ewwel welê uftadê muşkilha' 


hemû malikan avêtîye û tenê li ser nîvmalikên duwem yên wê xezelê têhelkêş saz 
kirîye....” 


(Bnr:http://www.nefel.com/articles/article detail.asp?RubricNr-Y&ArticleNr-) ۶4 


) 


- Wekî ku di xezela Hafizê Şîrazî de xuya ye Y malik (beyt) di vê xezelê de hene. 
Melayê Cizîrî di Tad(z)mîna xwe de rêza yekem ya xezela Hafizê Şîrazî di çarîna 
xwe ya yekemîn wekî rêzika dawîn bi cih kiriye. Rêza malika yekem ya xezela 
Hafiz jî di çarîna xwe ya duyemîn de wekî rêzika dawîn bi cih kiriye. Ji wê bi şûn 
de her 1 malikên mayî yên xezela Hafiz rêzikên wan yên dawîn di her çarînên xwe 
de wekî rêzika dawîn bi cih kiriye. Û bi vî awayî qesîdeya xwe ya musemmet 
honandiye. : 

' Ev çarîn bi tevayî di destnivîsa Seydayê Herşenî de bi vî rengî ye: 

Newaya mutribê cengê fixan avête xercengê 

Were saqî heta kengê ne şo dil ên ji wê(vê) zengê 

Heyata dil meya baqî binoşîn da bi muştaqê 

“Ela ya eyyuhes-saqî edir ke'sen wena wilha” 

" Seydayê Herşenî di destnivîsa xwe de evê çarînê bi vî rengî nivisandiye. 


Ku katib dêmê cedwel ket / Şikesti xet muselsel ket 


Ji yek herfan mufessel ket / Ki ye vê muşkilê hel ket 


oA 


نخستین همایش بین‌المللی ادبیات کردی 


۲/۵ [1 muhra wê şefeq se’dê şirîn le'lê şeker ۶۵ 
Dinalim şubhetê re’dê “ecêb im lê ji vê ce”dê 

Ki dil ra tabê her çîneş bi kufrê mêbered dîneş‏ ۰ /؟ 
Zi tabê ce”dê muşkîneş çi xûn uftadê der dilha`‏ 


Dizanî rûd û ûd ewwil / Çi tavêtin surûd ewwil 
Ki işqê asan nimûd ewwil / Welê uftadê muşkilha 


- Seydayê Herşenî di vê çarînê de di dewsa “kit” de “ket” bi kar aniye. Her wiha di 
dewsa “ewwel” de “ewwil” bikaraniye. Ev bikaranîn ji aliyê weznê ve zêde 
pirsgirêk dernaxin. Ji aliyê devikî ve hinek cudatî dertê holê. Her wiha di zimanê 
Erebî de peyv bi xwe hem nivîskî û hem jî di telefuzê de ‘ewwel’ e. Şeddeya erebî 
hatiye bikaranîn. Her du deng hev dixwun diguherin dengekî bi tenê. Lê di 
bikaranîne Kurdî de ev ditewe. Di nava Kurdan de wekî peyvên bi vî rengî ev peyv 
jî wekî “ewwil” bi kar tê. Seydayê Herşenî di vê de bilêvkirina Kurdî bikaraniye. 
Dîsa Seydayê Herşenî di rêza dawîn de gotiye “Ki işqê...” lê dema rêz bi vî rengî 
bê gotin pîvan xira dibe. Li gorî me ev “Ki işqê(i)...” nîn e, “Ki işq...” e. Di ya 
Zeynelabidîn Zinar û Şîroveya Celalettin Yoyler de di latînîze kirinê de hinek şaşî 
hatine kirin. Zeynelabidîn Zinar û Celalettin Yoyler di vê çarînê de “ewwel” wekî 
“ewel” nivisandine. Ev jî rêzik ango mailkê ji pîvana arûzî dixîne. Dîsa 
Zeynelabidîn Zinar rêzika dawîn ya ku Mela ji Hafiz ted(z)mîn kiriye -ku bi farisî 
ye wekî “ke “işq asan...” Celalettin Yoyler jî heman rêzikê wekî “kî eşq asan....” 
nivisandiye. Her du jî çewt in. Ya rasttir ew e ku li gorî telefuza farisî “ki “işq asan 
nimûd ewwel...” ye. 


' Seydayê Herşenî di destnivîsa xwe de ev ê çarînê bi vî rengî nivisandiye: 
Ji muhra wê şefeq se'dê Şirîn le’lê şeker 6 
Dinalim şubhetê re”dê Ecêb im lê (ji) vê 68 


Ki dil ra tabê her çêneş Bi kufrê mêbered dêneş 


104 


به‌شی لاتین 
Di vê taqê di vê xanê me “eyşû ê minê kanê‏ 1/۷ 
Kesê dest dit ji dewranê nihalik vê gulistanê‏ 
Der axûşeş çû mîared ki ez dil canes buspared‏ ^/“ 
Ceres firyadê mî dared ki ber bendîdê mehmilha‏ 
o/1 Bi Qur'anê bi ayatê eger pîrê" xerabatê‏ 
Zi tabê ce”dê muşkêneş Çi xûn uftadê der dilha‏ 
Seydayê Herşenî di dewsa “mihra wê” de “muhra wê” nivisandiye. Li gorî me.‏ - 
‘muhr’ rasttir e ji ‘mihr’ê. Her çi qas ji aliyê pîvanê ve guhertinekê neke jî ji aliyê‏ 
bilêvkirina kurdî de ‘muhr’ rasttir û çêtir e.‏ 


' Di destnivîsa Seydayê Herşenî û şîroveya Mela Ebdusselamê Lawê Murad El 
Cezîrî ya ku li Dihokê di weşanên Spîrêz de di sala ۲۰۰ #”an de derketiye de wekî 
“tavê” hatiye nivisandin. Lê di çapa Feqî Nûrî ya Misrê de, di şerha Zivingî û ya 
Celalettin Yoyler û Zeynelabidîn Zinar û yên din de wekî “taqê” derbas dibe. 


" Seydayê Herşenî di destnivîsa xwe de ev ê çarînê bi vî rengî nivisandiye: 
Di vê tavê divê xanê me ‘iyşû ey menê kanê 

Kesê dest dit ji dewranê nehalik vê gulistanê 

Der axûşeş çih mîared ki ez dil caneş pisyared 


Ceres firyadê mî dared ki ber bendîdeh mehmilha 


“A A? 


- Seydayê Herşenî di dewsa “eyşû de “iyşû, di dewsa “ê minê” de “ey menê”, di 
dewsa “nihalek” de “nehalek”, di dewsa “buspared” de “pisyared” nivisandiye. Ev 
cudahî hêjayê lêhûrbûnê ne ku mirov li çavkanî û destnivîsên din yên ku hene jî 
peyda bike û bide ber hev. Her wiha dibe ku ji destnivîsê xal û xêz jê çûbin jî... 


GAR AN 


"Di çapa Feqe Muhemmed Nûrî ya Misirê û ya Zivingî de peyva “pîrê” bi kîteya 
vekirî hatiye qedandin, ango (y)ya tîpên Erebî nehatiye danîn. Lê di destnivîsa 
Seydayê Herşenî de bi kîteya girtî û (y)ya tîpên Erebî hatiye girêdan. Li gorî me ya : 


A GAS 


Seydayê Herşenî rasttir e. Ji lew re pîvana vê behrê “ê”ya dirêj dixwaze. 


THe 


Bebêjit secde bin latê murîdên wî di bin qatê 
5/۱۰ Murid er bê beser nebwed zi fermaneş bi der nebwed 


S ۰ m ۰ PI A ۰ ۱ 
Ki salik bê xeber nebwed zi resm û rahê menzilha 


۹/۱۱ Ji vê zulmat û deryayê ji mewcan qet xeber nayê 
Şikestî keştiya bayê “ucacê wê şefeq dayê 
MAN Ji herfan mah û salê ma ne hat der şiklê falê ma 


Ku ca danendê halê ma sibik baranê sahilha” 


' Seydayê Herşenî di destnivîsa xwe de ev ê çarînê bi vî rengî nivisandiye: 
Bi Qur'anê bi ayatê eger pîrê xerabatê 

Bibêjit secde bin latê murîdên wî di bin qatê 

Murîd er bê beser nebwed ji fermaneş bi der nebwed 

Ki salik bê xeber nebwed Ji rah û resmê menzilha 


- Seyda di dewsa “zi” de “ji” bikaraniye. Li gorî kurdî “ji” ye. Lê ku rêzik bi farisî 
be ne “ji” “zi” ye. Her wiha di malika ku ji Hafiz hatiye ted(z)mîn kirin de jî “ji” 
ye. Daçeka “ji” ya Kurdî di farisî de “zi” ye. 


۲ Ev peyv di hemû şîrove û destnivisên ku di destê me de ne wekî “fal” hatiye 
nivisandin. Lê di ya Zeynelabidîn Zinar de wekî “xal” hatiye nivisandin. Her wiha 
di destnivisa Seydayê Herşenî de “salê/î ma” û “falê/î ma” li gorî weznê li dû 
“lam” “y”ya erebî bi kar aniye. Lê di yên din de “sali ma” û “fali ma” ev jî li weznê nayê. 
Dibe ku ev wekî qusûrê weznê be û dibe ku çewtî be. Ev xal jî hêjayê lêkolîn û lêhûrbûnê 
ye. 

۲ Seydayê Herşenî di destnivîsa xwe de ev ê çarînê bi awayê ku me li jorê daye nivisandiye. 


Lê di çapa Seydayê Zivingî, a Mele Ebdusselam û ya Feqe Muhemmed Nûrî de bi vî rengî 
nivisandiye: 


11) 


بەشى لاتين 


۷/۱۲ Mera-j ewwel çi bir xamî kişand axir bi bednamî: 
Ji rengê Se’diyû Camî ji şuhret pê hisîn “amî 
۷/۱۶ Bi deng û bang û awazê dibêjit nexmeya sazê 
Nihan key ma ne dan razê ke zû sazendê mehfilha` 
۸/۱۵ Ji Hafiz Qutbê Şîrazê Mela fehm er bikî razê 
Bi awazê ney û sazê bibê ber çerxê perwazê 
۸/۱۰ ۰ Tuzed min hubbîhes-sefwa bîhî ehlul-hewa neşwa 


Meta ma telqe men tehwa de’id-dunya we ehmilha' 


Şevê zulmat û deryayê ji mewcan qet xeber nayê 
Şikestî keştiya bayê “ucacê wê şefeq dayê 

Ji herfan mah û salê ma ne hat der şiklê falê ma 
Ku ca danendê halê ma sibikbaranê sahilha 


Seydayê Herşenî “Ji vê zulmat...” nivisandiye, di çapa Seydayê Zivingî û ya Feqe 
Muhemmed Nûrî de “Şevê zulmat...” nivisandiye. Seydayê Herşenî ““Ucacê...” nivisandiye, 
di çapa Seydayê Zivingî û ya Feqe Muhemmed Nûrî de ““Ecacê...” hatiye nivisandin; Li 
gorî me ya Seydayê Herşenî rasttir e. Her wiha Seydayê Herşenî “y”ya pevkelandinê bi kar 
neaniye, “deryaê, naê, baê, daê” nivisandiye. Lê di çapa Seydayê Herşenî û ya Feqe 
Muhemmed Nûrî de “y”ya pefkelîne hatiye bikaranîn. Me vê rast dît û li gorî bilêvkirina 
Kurdî divê “y” hebe. Me jî vê yekê di teksta xwe de bi kar anî. 


' Seydayê Herşenî di destnivîsa xwe de ev ê çarînê bi vî rengî nivisandiye: 

Mera-j ewwel çi bir xamî kişand axir bi bednamî 

Ji rengê Se”diyû Camî ji şuhret pê hisîn “amî 

Bi dengê bang û awazê dibêjit nexmehya sazê 

Nihan key ma ne dan razê ke zû sazendê mehfilha 

- Me ji bo pîvanê (di dewsa “mera ji...” wekî “mera-j...” nivisand) kinkirina kîteyê bikaranî. Ji 
bo pîvanê divê ku ev bi vî rengî bê nivisandin û bê gotin. ۱ 

"Mela di vê çarînê de di rêzika pêşîn de mexlesa xwe wekî “MELA” bi kar tine û ji aliyê 
naverokê ve jî encam û têgihiştina herî jor diderbirîne. Her du rêzikên dawî yek jê ya wî ye 
û bi Erebî ye ya dawîn jî ted(z)mîna Hafiz e ew jî bi erebî ye. f 


۹۲ 


نخستین همایش بینا لمللی ادییات کردی 


خر هزخ مالم 7 تن 
فان aa‏ | ماعن ola‏ 


۰( 
کالیه ل ya‏ ریزانه : قر Hay‏ 


waz ف یش زر‎ a چست‎ an ndan ۱ 


i کر رخ‎ 1 p ۳3 ان‎ 2 û ۳۹ KA < وی‎ ۳ #5 Erê û 
ی زا ج ا‎ AS Ha ای‎ ke الم‎ Í û 


۲ تفاي تا موی سس ۱ ۹ 


بەشى لاتین 


ah |‏ ون س ےر 
“TN SIDE GIBI ST Wn‏ سوه Ja?‏ 2 ; : 


EE i‏ اہ اناا رہ غر اق 


„at. 


all imana JA û 


sia تز‎ aii janah لى‎ ۱ 
"4 n wi, ik ۳ J ۱ ۳ HA ML و۳۷‎ 


~n I ^ ۳‏ غاس Ur‏ آ سر ساب لدامی 
çend) 3‏ مسا یسور urta‏ شسسهرت پسسسی cd‏ قسسامی 
s akie‏ 


wia pi n. b ngg آواز‎ a 
لانتل‎ Wia 
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نخستین همایش بین) لمللی ادبیات کردی 


c- Bikaranîna Mexlesê 


Mela mexlesa xwe li ser gelek navan û bi çi awayê hunerî bi kar 
aniye. 


Melayê Cizîrî di Dîwana xwe de gelek navan bi kar anîye. Ev navên 
ku bi kar aniye ya wesfê wî, ya li gorî têgihiştina xwe ya tasawufî 
binavkirinên ku wî li xwe daniye û ya jî navê xwe yê ku tê zanîn bi 
kar aniye. 


Melayê Cizîrî di Dîwana xwe de herî zêde mexlesa MELA bi kar 
aniye. Li dû wê MELÊ bi kar aniye. Di Dîwanê de NÎŞANÎ û 
EHMED jî bi kar aniye. 


Di Dîwanê de: Wekî mexles Y1 car Mela, Y^ car Melê, ^ car 
Nîşanî, ۱ car Ehmed bi kar hatiye. Ji vê tê derxistin ku Melayê Cizîrî 
bi navê xwe yê Mela hatiye naskirin û wî jî wisa xwestiye. Melê jî 
tewandina heman navî ye. Ji ber vê mirov kare Melê jî wekî Mela 
bihesibîne. Mexlesa Nîşanî di dîwanê de tê derdixîne ku di navbera 
xwe û evîna xwe de (Evîna Xwedê) wekî navek taybet bi kar aniye. 
Ehmed jî li gorî çavkaniyên ku tînin ziman û di dîwanê de tiştê ku li 
ser Ehmed bal dikişîne navê wî yê eslî ye. 


Melayê Cizîrî di vê Qesîdeya xwe ya Musemmet ya bi navê Newaya 
Mutribê Çengê de mexles wekî MELA di çarîna dawîn rêzika pêşî û 
serê heştkîteya duyem de bi kar aniye. 


Ji Hafiz Qutbê Şîrazê MELA fehm er bikî razê 

Bi awazê ney û sazê bibê ber çerxê perwazê 

Tuzed min hubbîhes-sefwa bîhî ehlul-hewa neşwa 

Meta ma telqe men tehwa de”id-dunya we ehmilha 
d- Di Qesîdeyê de Hesabê Ebcedê 


“e 


بەشى لاتین 


Li gorî hinek lêkolîneran; Melayê Cizîrî di vê qesîdeya xwe ya ku 
wekî destpêka dîwanê tê zanîn de dem-diyarkirin bi Hesabê Ebcedê di 
çarîna şeşan de û bi awayek veşartî bi cih kiriye. 


Zeynelabidîn Zinar di pêşgotina Dîwana Melayê Cizîrî ya ku wî : 
latînîze kiriye de ji bo malika ku Mela hesabê Ebcedê tê de bi kar ` 
aniye wiha dibêje: 


“Çaxê wergerandina Dîwanê, em li malika dozdeyan (çarîna an) 
ya di beşa destpêkê de (Qesîdeya Destpêkê; Newaya Mutribê Çengê) 
ketim gumanê ku tê de tarîxek heye. Malik ev e: 


Ji herfan mah û salê ma, ne hat der şiklê xalî ma 
Kuca danendê halê ma, sibik baranê sahilha 


Me vê malika li jor li gor hesabê Ebcedê pişkaft. Lê ji ber ku Dîwan 
gelek caran hatiye çapkirin, bêguman di bêjeyan de gelek guhartin : 
çêbûne. Îcar ev “şiklê xalî” di hinek çapan de bi “şiklê falê” hatiye ۱ 
nivisandin. Lê di çapa Dîwana Bexdadê de bi “şiklê xalî” nivîsiye. Ev 
çap jî ya Muhemed Elî Ewnî ye. Me xwe bi vê piştrast kir û tarîxa ji 
dayikbûna mela ji bêjeya “herfan” û “xalî” derxist holê, ku dike 1^۸۰. 
Îcar ev tarîx ya Hîcrî be, beramberî ya Mîladî dike ۰ .”( Yayinlari 
7. 


Birêz Celalettin Yoyler li hember Zeynelabidîn Zinar wiha gotiye: 


“... Lewre birêz Zeynelabidîn hejmara tîpên bêjeya (herfan û xal) bi 
hesabê ebcedê 1^۰ derxistiye. Mixabin bêjeyên ku Zeynelabidîn Zinar : 
bi hesabê ebcedê nirxandiye ne beramberî ۹۸۰ tên, lê belê beramberî 0 
٩۱۷۰ tên. Lewre wî “herfan û xal” bi hesabê ebcedê hejmartiye û 
gotiye: “Hejmar li ser hev beramberî “A yi tên. Em ê wan tîpên : 
bêjeyan yek bi yek deynin ser rûpelê û binirxînin: 
(DAR) AAE ya ANPHA + Œ ya 


TT 


نخستین همایش بین‌المللی ادبیات کردی 


ADHL) =Y e koçî. (...) ۷۰۱۱۲ lel mîladî . Hem jî 
xebitandina bêjeya “xal” di şûna “sal” de jî bi guman e. Lew re 


nusxeyên ku di destê me de hene, bi giştî “ji herfan mah û salê ma” 
hatine nivisandin....”( ۷۵۷۱۵۲۱۲۰۰۱: Y5). 


Rêzdar Nayif Mikaîl Tahir di pirtûka bi navê “Şeyxul Cezerî, 
Nehcuhu ve “Egidetuhu Min Xilal Dîwanihi El-Şi'rî” bi awayekî 
din hesabê ebcedê li ser heman rêzika Mela bi kar tîne. Wekî 
Zeynelabidîn zinar bi tenê du peyvan nagire dest. Rêzê tev li gorî 
hesabê ebcedê dihesibîne. Wiha reng e: 


Herfa-Y^1, Mah-t", û(w)sal-1Y, ma=£), şikl-Ye», ,1۱۱۱و‎ 
ma+-é\ bi tevahî ٩۱۷۵ dike. Ev jî li gorî mîladî ۱۰۱۷ dike.” Di heman 
pirtûkî de Nayif Mikail Tahir li ser (HERFA) disekine û dibê ku 
“Elîf’a wê tune ye û li gorî wê yek (hejmara Elîfê ۱ e) dikeve û 
dimîne ۱۷۲۶, Her wiha dibê ku “herfa” wekî pirjimari bi kar bianiyana 


wê bigotana “herfên”. Ji lew re dibe ku ew “a” ango “elîf”a wê tune 
ye (Tahir,Y ++). 


Ku Mela di vê rêzika ku li ser şîrove têne kirin û li hesabê ebcedê tê 
xistin de tarîxê danîbe sê çavkanî û lêkolînerên cuda cuda dibêjin û 
hesabê wan cuda der tê. Di vir de hawê ku Rêzdar Zeynelabidîn dibê 
Hîcrî ٩۸۰ be li gorî mîladî dike !*YY. Bi çi awayî hesabê ebcedê bi 
kar aniye di pêşgotina pirtûka xwe de ne aniye ziman. Ku li gorî wî 
1۸۰°yî hîcrî be li gorî mîladî dike ۱۵۷۲ û Y sal ferq dike. Dibe ku ji 
hicrî wergerandina mîladî de çewtî kiribe. 


Rêzdar Celalettin Yoyler li ser hesabê Zinar çûye û lê di nava 
bêjeyan de tevlîhevî kiriye. “Falî/ê û xalî” ya ku Zinar haniye nîqaşê 
“salî ma” tevlî vê kiriye û bêtir li hev xistiye. Bi vî awayî Zinar pûç 
kiriye û li cihekî din li gorî hesabê ebcedê jiyana Mela hesab kiriye. 


1Y 


به‌شی لاتین 


Her wiha Birêz N. Mikaîl Tahir jî rêzika ku Zeynelabidîn Zinar bi 
tenê “herfan” û “fal/xal” derxistiye tevekî bi hev re hesab kiriye û li 
“Elîf”a “herfa” aliqiye û salekê kêm/zêde hesab kiriye. 


Ji vê zulmat û deryayê ji mewcan qet xeber nayê 
Şikestî keştiya bayê “ucacê wê şefeq dayê 
Ji herfan mah û salê ma ne hat der şiklê falê ma 


Ku ca danendê halê ma sibik baranê sahilha 


t- ` ENCAM Û PÊŞNIYAZ 

Dema ku em li rewşa wejevanî û wêjeya kurdî dinêrin gelek xal û 
mijarên girîng hene û divê ku ev di demeke kintirîn de bêne 
vekolandin û zelalkirin. Rêgez û pirensîbên wêjeya klasîk ya kurdî hê; 
ne diyar in. Wekî mînak hê weznên helbesta kurdî çend in nayê zanîn. 
Wêjeya kurdî çi qas bi pergal e? Li dibistan û zanîngehan wêjeya 
kurdî çi qas bi rêk û pêk tê dayîn? Gelo li her aliyên Kurdistanê 
standartên wêjeya kurdî wek hev in yan na? Ev tev mijarên guftûgo û 
nîqaşan in. Li ser van rastiyan mirov dikare hin pêşniyaran bike: 


é-  Komîsyoneke ji her çar parçeyên Kurdistanê muteşekil bê 
avakirin û bi taybetî li wêjeya kurdî lêkolîn û lêgerînan bike û 
organîzasyona wêjeyî pêk bîne. 

°- Bibliyografyaya hemû berhemên wêjeyî yên kurdî bê derxistin, 
û bê çapkirin. 

1- Her sal xelatên wêjeyê bêne belavkirin. ۱ 

V- Konferansên bi vî rengî ji salê yan jî ji du salan carek bên 
lidarxistin û her carê li navendekê Kurdistanê be. 

Qesîdeya Hafizê Şîrazî ya bi navê “Ela ya eyyuhe-sSaqî edir ke”sen 
wena wilha”; ku Seydayê Cizîrî qesîdeya xwe ya musemmet li ser wê 
ava kiriye. 


نخستین همایش بین‌المللی ادییات کرد 


الا یا ايها الساقی ادر کاسا و ناولها 
الا ی ایهتا الساقی ار 
که عشق آسان نمود اول ù ula‏ 


ZÛ‏ یکت ید 


مان رل Ant Dên‏ امن هلاب Gere‏ سای تم 


ÇAVKANIYÊN KU ME SERÎ LI WAN DAYE 


Versîyonên Dîwana Melayê Cizîrî yên ku di destê me de ne û me daye 
ber hev ev in: 


- Muhemmed Sebriyê Lawê Mela Ebdulfettahê Herşenî,(1 ¢1), 
Dîwan(Destnivîs) 

- Cezîrî, El Şeyxul, Dîwan: Feqî Muhemmed Nûrî, Misir. 

- Cizîrî Mela Ahmed,( Y++^), Dîwan (Bê şîrove, bi Kurdî û 
wergera wê ya bi Tirkî, Stenbol. 
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- Cizîrî, Melayê,(11^۸Y), Dîwan (We bîhî-sSenexeyn): Dîwan dişibe 
destnivîse. Lê destnivîsek fesîh û hunerê xettatî ye, Ankara. 
- Cizîrî, Melayê,(!\ 1^), Dîwan: Zeynelabidîn Zinar, Firat Yayinlari, 


A”rifî, Rebbanî,(!Y1\), Dîwanî, Şêx Ehmedê Cizîrî, Meşhûr 
bi (navê) Melayê Cizîrî (Hejar Şerh lê kirduwe - Şîroveya bi 
zaravayê Soranî): Siruş -- Tehran 
El “Eqdul Cewherî,(1 4214), Fi Şerhi Diwani-l Şeyx-el Cezerî, 
Ehmedê Lawê Mela Muhemmedê Buhtî yê Zivingî ku di sala 
\40A-0 Van de tevî şerha erebî wekî du cild hatiye çapkirin. 
Du çapên wê di destê me de ne. A) Yek jê Cilda yekemîn di 
sala 14°۸’an, cilda duyemîn di sala'an de li “Tebe’e Fî 
Metbe’et-irRafidîn” li Qamişlû hatiye çapkirin. B) Ya duyemîn 
jî heman pirtûk e lê sala çapa wê û çapxaneya wê ne diyar e. 
Ew jî wekî Y cild hatiye çapkirin. Di sala !1A^t'an de Mele 
Mehemed Emînê Çawşelikî vê çapê bi dest xistiye. 
Cizîrî „Melayê ,(Y**+*), Dîwan ,Taranskrîpsiyan - Arif 
Zêrevan, ۱ 
Cizîrî, Melayê, Divani’nin Şerhi(Şerha bi Tirkî), 
Abdulmukit Septioglu, Weşanên Nûbihar,. (Nîvê Dîwanê 
hatiye şerhkirin) 

: Mela Ebdusselamê Lawê Murad el Cezîrî,( ۲۰۰ *”an), ` area 
Dîwanul Şeyxul Cezîrî. 


Dostkî, Mihemed Emîn, Şîrovekirina Dîwana Melayê Cizîrî 
,Pirtûk £ cild in, Duhok, Weşanên Spîrêz 
Yoyler,  Celalettin,(Y**"), Şîroveya Dîwana Melayê 
Cizîrî(Şîroveya bi zaravayê Kurmancî), Stenbolê, Weşanên 
Enstîtuya Kurdî. 
Qudsi Ser-el A'lî, Ya xenî ya mexnî, Dîwani-şŞeyx Ehmed 
El Cezîrî, 

Mele Evdilkerîmê, Şekl û şemala wê dişibe 
Zîn „Stenbolê. 


۷۰ 


Profîla Helbesta Klasîk li Bakur: Nebûna Navendê û 
Encamên Wê 


Selîm Temo Ergul* 
Kurte: 


Gelê Kurd û helbet ziman û wêjeya Kurdî jî sedsala dawîn di tarîtîyê 
de derbas kirine. Her çi qas gellek zana û xêrxwazên ziman û wêjeya 
Kurdî rabûne jî, di sedsala ku gellek teorîyên wêjeyî li pey hev 
rêzbûne de, li ser wêjeya Kurdî têra xwe lêkolîn nehatine çêkirin. 
Mirov dikare çend xebatên giranbûha bîne bîra xwe. Lê bela ku Kurd 
pêşî xwe hewcedarê nasnameyeke netewî dîtîne, lêkolînên li ser 
wêjeya Kurdî jî bi piranî ne bi rê û rêbazên akademîkî û ilmî, zêdetir 
di nav konteksta netew-avakirinê de mane. Gelo em dikarin bi çi 
awayî wêjeya Kurdî ji konteksta netew-avakirinê ber bi dûr bixin û li 
gorî rêbazên ilmî ji nû ve terîf bikin, ango wê wekî wêjeyekê bibînin? 
Em ê di vê gotarê de li ser navenda wêjeya Kurdî, ya rasttir, li ser 
nebûna navenda wêjeyî di Kurdî de rawestin, bê ka nebûna navenda 
wêjeyî taybetmendiyên çawa derxistiye holê? 


Peyvên sereke : Profîla, ziman û wêjeya Kurdî, bi helbest, 
Nasname, Cî, dem, . Realîte, 


* Zanîngeha Artuklu ya Mêrdînê, li Turkiye. 


به‌شی لاتین 


Wekî ku tê dizanîn, li seha Bakur, zaraveyên Kurmancî û Kirmanckî 
(Zazakî, Kirdkî, Dimilî) hene. Ji ber ku di Zazakî de helbesta klasîk di 
demeke dereng de derketîye holê, em ê qala du metnên Zazakî bikin û 
derbasî Kurmancî bibin. Di Zazakî du metnên klasîk hene ku her du jî 
Mewlûd in; yek ji wan ji alî Melayê Xasî )۱۸۱۷-۱۹۵۱(, ya din jî ji alî 
Osman Esad Efendîyo Babij )۱۸۵۹۲-۱۹۲۹( ve hatîye nivîsandin. Ya 
Melayê Xasî (Mewlûdu”n Nebîyyil”l-Qureyşî) di sala )^Yyan de 
hatîye nivîsandin û di sala م۱۹۹۹‎ de li Diyarbekir hatîye çapkirin. 
Mewlûda Babij (Mewlido Zazakî) di sala ۱۹۰ Tan de hatîye nivîsandin 
û di sala م۱۹۳۲‎ de li Şamê hatîye çapkirin (Pîranij, ۲۰۰۵: 5۲-۵۶ 
Malmîsanij, ۱۹۹۵: ۱۱۹: Zekî Beg, ۲۰۰۵: ۳۷۵: Mihanî, ۰: o-1; 
Sagniç, ۲۰۰۲: YYY-YA, ۳۶۱-۶۲: Temo, ۲۰۰۷: ۱۳۹۷-۳۹۸, YEYA-ETA; 
Uçaman, ۱۹۹۷: ۱۳۲۰۳۵: Uzun, Mehmet 1; Zinar, ۱۹۹۵: ۱۰۱-۰۷(, Di 
Zazakî de, her çi qas di salên dawî de çend mewlûd û mesnewîyên din 
hatibin nivîsandin jî, tenê ev metin hene. Dema mirov li ser sedemên 


vê yekê difikire, çend şîrovê dertên holê: 


e 


۱, Her çi qas serayên Zazayan hebin jî (Licê, Çêmîşkezek, Êgil 


=> 


hwd.), alim û helbestvanên Zaza, Kurmancî wekî zimanê nivîs. 
wêjeyê hilbijartine. 


^ 


Y. Piştî hilweşîna seray û mîrektîyên Kurdî, helbesta klasîk: ji 
patronan/hamîyan bêpar dimîne, sîstema patronajê hildiweşe û 
helbesta klasîk bi temamî xwe dispêre medreseyên Kurdan. Alimên 
Zaza jî li medreseyên Kurmancan perwerde dibin û bi Kurmancî 


dinivîsin. 


“VY 


نخستین همایش بین‌المللی ادییات کردی 


Y. Wekî her zimanî, Kurdî jî, bi zaraveyan ji hevûdu veqetîyaye û 
zaraveyek ji bo nivîsînê ji ya din yan ji yên din bêtir hatîye tercîh 


kirin, ku li Bakur ev zarave Kurmancî bûye. 


£, Mirov dikare ji bo helbesta klasîk a Zazakî qala sê navendan bike, 
ku her sê jî tenê xwedîyê yek mînakî ne: Diyarbekir (Mela Ehmedê 
Xasî), Palo (Mela Mehemed Elî Hûnî), Sêwereg (Osman Esad 
Efendîyo Babij). Her çi qas Melayê Xasî bi eslê xwe ji Licê be jî, 
Mewlûda xwe li Diyarbekir nivîsîye. Çend helbestvanên klasîkî ji 
navçeyên Diyarbekirê hebin jî, kesên ku ji navenda Diyarbekir bin, 
yanê li wir hatibin dinê û di serdema klasîkî de helbestên Zazakî an 
Kurmancî nivîsandibin, mesnewî yan dîwan tertîb kiribin tunin. 
Gellek alim û helbestvanên Kurdên Zaza wekî Xasî, Nûreddîn Zaza 
(141۰-14۸۸), Mela Ehmedê Paloyî (11۰-1441), yan bi Zazakî 
nenivîsandine, yan jî heke bi Zazakî nivîsandibin, bi Kurmancî jî 


nivîsandine. 


Dema mirov li wêjeya Kurmancî ya Bakur dinihêre, çend navend û 
çend ekol derdikevin ber mirov. Di nav ekol û navendan de têkilîyên 
kûr hene ku li benda lêkolînên berfireh in. Mirov dikare wan bi devok, 
seray û malbatan terîf bike. Digel vê yekê, devoka Botan wekî devoka 
asasî tê qebûlkirin û li gellek navendan, ji bo nivîsîna helbestên klasîk, 
heman devok tê bi kar anîn. Devoka Botan wekî çend qonaxan ber bi 
Başur û Rojhilat ve çûbe jî, zêdetir ber bi Bakur ve hilkişiyaye û heya 
Bazîdê, di maneya zimanê nivîskî de, çûye. Mîsalen damezrînêrê 
ekola Axtepe, Şêx Evdirehmanê Axtepî, yanê Ruhî )۱۸۶۲-۱۹۱۰( 


YY 
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^ 


gotinên wekî “dibêjit, dibit” bi kar tîne ku ev gotin di Kurmancîya 
dora Axtepê de nîn in. Di heman katê/demê de kesên mîna Selîm 
Sulêman (sedsala 11-1¥.), Ehmedê Xanî ()11e\-\Y+Y), Muradxanê 
Bazîdî ()\Y+Y-?) û gellekê din jî taybetmendîyên devoka Botan bi kar. 


tînin. 


Her çi qas me qala ekol û navendan bi hev re kiribe jî, ev herdu ne di 
heman wateyê de ne. Lê dîsa jî hin ekol yan navend silsile ne û bi 
têkilîyên malbatî bi hevûdu re girêdayî ne. Li Bakur navendên ku 


wêjeya klasîk lê hatiyê afirandin, kêm zêde ev in: 


Qereqoçan, Licê, Hezro, Palo, Bedlîs, Axtepe, Zîlan, Cizîra Botan, 
Dihê, Sêrt, Birîfkan, Hekarî, Kerboran, Kercews, Farqîn, Findik, 
Hîzan, Kop, Miks û Bazîd. Hin ji van, navendên terîqet an şêxan in: 
Findik, Axtepe, Zîlan û Sêrt. Hin ji wan bajarên mîrektîyan in: Cizîra 
Botan, Bazîd, Dihê, Hekarî, Bedlîs, Miks. Hin ji wan bi malbatan tên 
dizanîn: Axtepe, Zîlan, Birîfkan. Digel van navendan helbestvanên 
tekane hene, ku ji şaristanî û bajaran dûr in: Siyapûş (sedsala `^.- 
۱۸۶۳(, Hin helbestvan jî digel têkilîyên bi helbestvan û ekolên din re 
xwe dane alî û rindane nivîsandine henin: Pertew Begê Hekarî (\YYY- 
۱۸۶۱(, ku di bin bandora Melayê Cizîrî )°ئ1°11-11(‎ de maye. Jixwe 
di nav helbestvanên Bakurî ku li ser helbestvanên sehayên din tesîr 
kirine de zêdetir navê Melayê Cizîrî dertê pêş. Heke mirov xwe hinekî 
ber bi Başur de berde, navên wekî Mihemed Teyar Paşayê Amêdîyê 
(1¥۸۰-1۸1°9), Şêx Nûreddînê Birîfkanî (1¥41-1۸°1) xuya dikin ku 


yan ji bo Melayê mezin nezîre nivîsandine yan jî helbestên wî texmîs 


myé 


نخستین همایش بینالمللی ادیبات کردی 


kirine. Bandora Xanî jî ji Siyahpûş heya ۷۷۱۵21 (1¥“°-sedsala Y4.) 
belav bûye û li deverên ku helbesta klasîk hatiye nivîsandin de 


kanonê/canon li gorî xwe ava kiriye. 


Nexwe di nav helbesta Bakur de têkilîyên xurt hene ku li dora Cizîrî 
û Xanî civîyaye. Têkilîyen nav-tekstan (intertextuality), li benda 
lêkolînên berfireh in. Li vir mirov dikare bi çend hevokan binirxîne ku 
kesên wekî Siyahpûş, ku ji xwe ji bajêr û şariştanîyê bi dûr dixist, yan 
kesên wekî Pertew-Beg ku zêdetir rindane bû jî di nav de haya 
helbestvanên Kurd ji hevûdu hebû. Digel vê yekê mirov dikare bibêje 
ku wêjeya klasîk a Kurdî li dora yek navendê diciviya, yan ya rasttir 


xwe li yek navendê dikişand? 


Wekî ku tê dizanîn, navenda wêjeyî rastîyeke xuya ye ku di hemû 
wêjeyên cîhanê de cî digre. Wekî ku Fransî dibêjin, “Helbestvan li 
derveyî Parîsê ji dayîk dibin û li Parîsê dimrin”, navend derdora xwe 
ber bi xwe ve dikşîne û wêjeya ku diafirîne wekî îdealeke, heta 
îdeololiya estetîk dîsa li dora xwe belav dike. Bi vî awayî kesên ku 
nikarin herin navendê, yan li navêndê miqamek bi dest naxin jî heman 
îdeolojiya estetîk li derdorê, li perîferîyê ji nû ve diafirînin. Di raya 
giştî ya wêjeyên cîhanê de navend, piranî payîtext e. Wekî tê zanîn, 
payîtexteka Kurdan ku hemû Kurdan, zarave û ekolan li dora xwe 
bicivîne nebûye. Helbet ev yek bo hin wêjeyên din jî wisa bûye. Em li 
ser Farisî bibêjin, carina navenda Farisî heya Hindîstanê jî çûye. Lê li 
Fransayê Parîs, li Rûsyayê Petersburg, di pey re Moskow, li Osmanî 
Stenbol, li Îngilîztanê London navenda wêjeyî bûye. 


“yo 
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Em dikarin mesela navendê bo wêjeya Kurdî hinekî din jî berfireh ۱ 
bikin û bo zaraveyên wekî Kurmancî, Soranî û Goranî qala cîyên wekî 
Sinê, Kirmaşan, Akrê, Amêdîyê, Bokan, Hemedan, herêma : 
Hewraman, Hewlêr, Koya û heta Stenbol', Şam, Yerewan, Bexda, : 
Tehran û Huremabadê jî bikin. Nexwe navendeke asasî bo wêjeya | 
Kurdî nebûye. Di şûna navendekê de divê mirov qala çend navendan 


bike. Gelo ev yek bo wêjeya Kurdî rastîyeke çawa derxistîye holê? 


Nebûna navendê, dike ku helbestên cur bi cur bên nivîsandin. Bi vî ` 
awayî ev derfet ji holê radibe ku mirov di der heqê wêjeya Kurdî de 
tiştên gelemperî bînê zimên. Bi vî awayî şîrove jî azad dibe û her 
helbestvan bi xwe dibe babeteke taybet. Helbet têkilî di nav ekol, 
navend û helbestvanan de hene. Hin ji wan xwedîyê heman meşrebî ne 
ku zêdetir Qadîrî, Neqşebendî û her çi qas hindik bin jî Xilwetî ne. 
Hin ji wan rasterast helbestvanên serayê ne, wekî Xanî, Selîm 
Sulêman û Cizîrî. Hin ji wan bi xwe xwedîyê serayê ne û mîr in, wekî 
Teyar Paşa, Pertew Beg û dibe ku Feqîyê Teyran. Hin ji wan bi. 
temamî piştî hilweşîna serayên Kurdî nivîsandine û şairên 
kevneşopîya/tradition medresê ne, wekî Seyîd Elîyê Findikî ()^3Y- 
11۷۸), Dahî (1۸۸1-14) û Mela Zahirê Tendurekî (1۸۸-14717). 
Nebûna navendê bûye sedemeke wisa, ku rastîyeke seyr û enteresan 


derxistiye holê. Hin tiştên ku di helbesta klasîk a Rojhilat de, ku li 


' Stenbol ku ne ji bo Kurmancî, lê ji bo Soranî navendek bûye ku kesên mîna Nalî, 
Hacî Qadirê Koyî, Şêx Esedê Erbîlî û Şêx Riza Telebanî, heta Pîremêrd berhemên 
xwe yên girîng li wir afirandine. 


۷۹ 


نخستین همایش بینالمللی ادییات کردی 


Rojava jî bûne mijarên akademîkî û bingehê teorîya helbesta klasîk li 
ser wan hatîye avakirin, de tunin, di helbesta klasîk a Kurdî de 
hebûne. Helbet di helbesta Kurdî ya klasîk de jî mînakên helbesta 
klasîk a Rojhilat hene û gellek in. Lê divê hin taybetmendîyên ku di 
helbesta Kurdî de hene bên dîyarkirin: 


1. Nasname: Wekî baş tê dizanîn, nasnama netewî xwedîyê 
dîrokeke Y-Y sedsalî ye û li Rojavayê Ewropayê derketiye holê. 
Helbestê jî di prosesên/pêvajoyên netew-avakirinê de cîyê xwe girtîye. 
Helbesta klasîk a Rojhilat bi piranî hunereke allegorîk e û di 
atmosfereke xiyalî de bi cî bûye. Hemû mezmûn û klîşeyên wêjeya 
klasîk di vê atmosfera xiyalî de dilive. Helbestvanên klasîk ên 
Rojhilatî, ne xwedîyê hesteke netewî ne. Mîsalen em li ser Ahmedîyê 
Osmanî bifikirin. Ahmedî ji seraya mîrektîya Germîyanî, ku li herêma 
Egê û Îyonyayê hatibû avakirin dest bi helbestê dike. Di pey re, piştî 
bilindbûna Osmanîyan de diçe seraya Osmanî ya li Edîrneyê. Dema 
Tîmûr tê Rûmê dibe helbestvanê wî, piştî Tîmûr vedigere sehaya 
Îranê, careke din vedigere Edîrneyê. Nexwe ji bo helbestvanê klasîk 
ya girîng, sîstema patronajê ye. Di helbesta Kurdî de jî patronaj heye. 
Xanî xwedî patron bû, Wîdaî jî. Lê belê helbestvanên Kurd va ye 
hezar sal temam bûye ku Kurdbûn û nasnameya xwe anîne zimên. Ev 
helbestvan ne tenê kesên mîna Xanî, Wîdaî û Cizîrîyê Kurmanc in. 
Helbestvanên Goran wekî Bawe/Babe Serhengî Dewdanî )٩۳۹-۱۰۰۷(, 
Bawa/Baba Yadîgar )۱۳۹۹-۱۶۸۰( û Qirmizî/Şaweyş Qûlî ()1f.+Y- 
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۱۵۱ £) jî heman hestê tînin zimên (Selîm Temo, ۲۰۰۷: ۱۶-۱۵, ۱۰۰-۰۱ 


۱۰-۰ ۵(, 


۲, Mekan/Cî: Wekî me got, helbesta klasîk di atmosfereke xiyalî de 
dilive. Di helbestekê de navê warekî reel, navê kolaneke reel, navê 
avahîyeke reel, yan navê şexsekî reel hebe jî, helbestvanê klasîk wan 
bi mezmûn û unsûrên xiyalî ve girêdide. Helbestvanê klasîk, formên 
reel vedigerîne îdeolojîya estetîk. Mîsalen Necãtîyê Osmanî dema qala 
zinêrekî ku li Kastamonuyê ye dike ku navê zinêr Temennâ ye, 
dişibîne Kûh-î Bîsitûn'”: Yanê her tişt di konteksta helbesta klasîk de 
vediguhere, rastî cîyê xwe dide xiyalî. Lê di helbesta klasîk a Kurdî de 
mekanên, cî û warên rasteqîn/reel hene. Melayê Cizîrî qala Cizîrê dike 
û ew nasibine bajarekî xiyalî. Unsûrên xwezayî/tebîî jî di helbesta 
klasîk a Kurdî de hene û reel in. Cizîrî gellek carina qala çemê Dîcleyê 
dike. Heta dibêje ku, “Feyza me şubhê Nîl e, em Dicle û Firat in” 
(Melayê Cizîrî, Y**Y: YYY). Yanê wekî Necatî unsûreke reel naşibîne 
unsureke xiyalî, unsûra xiyalî wekî îmajekê/image bi kar tîne û qala 
unsûra reel dike. 


Y. Zeman/dem: Di helbesta klasîk de dem/zeman mijareke 
seyr/enteresan e. Dema mirov bi gelemperî lê dinihêre, tê dîtin ku dem 
pîranîya caran sibeh e û çirûskên rojê li gulzarê dixin. Yan naveroj e û 
maxbûb, aşiq û maşûk hevûdu dibînin. Heke êvar yan jî şev be, aşiq 
diçe ber şibaka/pencere maşûq, yan bi pasban re name dişînê. Lê di 
gellek helbestên Kurdî de dem û danê rojê hene. 


Realîte: Wekî tê dizanîn di wêjeyê de realîzm jî li Rojava peyda‏ .؛ 
bûye. Lê realîte yan realîzm di helbesta Kurdî de jî heye. Mîsalen,‏ 
dema mirov li Mem û Zînê dinihêre, tê dîtin ku kes, bûyer, têkilî di‏ 
nav çarçûwa realîst hatine rastkirin.‏ 


` Dağlar kadar niyaz u tevakku’ yeter bana / Ferhâda Bîsutûn Temennê kayasıdır” 
(Neql. Latîfî, ۱۹۹۹۰ °). Wergera bi Kurmancî: “Niyaz û hêvîya wekî çîyan besi 
min e / Zinarê Temenna ji Ferhad re Kuh-î Bîsitûn e. 
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°. Têkilîya bi helbestên cîran re: Helbestvanên Osmanî dema ji 
helbestên cîran, bi taybetî jî ji Farisî, tiştin tînin/werdigrin, wan dixin 
nav konteksta klasîkî. Lê wekî me li jor ji bo Cizîrî jî got, 
helbestvanên Kurd tiştên ji atmosfera xiyalî girtine, bi alîyê realîteyê 
ve birine. Di dawîya Mem û Zînê de beşa “Gotina Dawî û Peyiva bi 
Qelemê re” mînakeke girîng e. Wekî tê zanîn di Mesnewîya Mewlana 
Celaleddînê Rûmî de ney ku ji kamîşê tê çêkirin xwe û jîyana xwe tîne 
zimên, mesnewî bi vê yekê dest pê dike (Mevlana, ۲۰۰۹: Yû). Di beşa 
dawî ya Mem û Zînê (Xanî, ۲۰۰۸۰ YeY-e") de heman îmaj berfirehtir 
tê bi kar anîn. Her çi qas îmaj ji Mesnewîya Mewlana hatibe girtin jî, 
dikeve şiklekî din. Di vê beşê de sê heb vebêj/narrator hene: 
Qelem/pênûs, vebêjê Xwedayî (celestial narrator) û helbestvanekî bi 
navê Ehmedê Xanî. Her sê jî diaxivin. Nexwe mirov dikare bibêje ku 
gellek helbestvanên Kurd heke bi helbestên cîran re têkilî danî bin jî, 
îmajên wan di konteksteke din de ji nû ve avakirine. 


Helbesta Kurdî li benda dîtin û ramanên nû ye. Divê mirov rêbazên 
nû ku dûrî teswîrî/descriptive in bi kar bîne. Ji bo ku wêjeya Kurdî di 
bin wêjeyên serdest neyê terîf kirin. Ji bo ku Kurd bikaribin xwe ji 
oryantalîstîya xwe bi xwe/self-orientalism biparêzin. 
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